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<سورة آل‌عمران مدنية وهی مأتاية»» 


بسي الله ار حمن الرحيم الم )١(‏ الله 1 اله الا هو الحى القیوم(۲)نزل 


عليك الکتاب بالحق مصدقاً لما بدن يديه وأنزل التو را والا نجیل من قبل 


هدی‌للناس وانزل الفرقان (۳( ان الذي قروا با بات الله 4م عاب شدید 


ی سم عق o o‏ 2 0:۰ ا - 
وال عر یروا انتقام(ع ۴) انالله لایخفی‌علیه شىء فی‌الارض ولا فی السماء(ه) 

و عه م 0ص ئت ر -١‏ ہو و لاع اسم ع 
هو الذی لصور کم فی الارحام كيف شاء لا اله الا هو العز یز الحکییم۱٩)‏ 


ل بیان 

غرض السورة دعوة اللؤمنين إلى توحيد الكلمة في الدين »2 و الصبر و الثبات 
في حماية حماه بتنبيههم بما هم عليه من دقة الوقف لواجبتهم اعدائاً كاليبود والنصاری 
والشر كين وقد جمعو | عم وعزموا عرممم على إطفاء نور الله تعالی بایدیهم وبافواههم 

ويشبه أن تكونهذه السورة نازلة دفعة واحدة فان آيانها وهيمأنا آبق 
ظاعرة الاتساق والانتظام من أو لپا إلى آخرها » مناسبة | يائهاءهرتبطة آغراضها . 

ولذلك كان ما يترجح في النظر أن کون السورة نما نزات على رسول الله 
َي وقد استقر له الا مر بعض الاستقرار وما يتم" استقراده » فان فیپا دكر غزوة 
۱ حدءوفيها ذ کر الباهلة مخ نصاری بجر ان,ودذکر | من آم‌الیبود‌وحتّا علی‌الشر كين 1 
ودعوة إلى الصبر والمصابرة واطرابطة . وجمیع ذلك يويد أن السودة نزلت ایام کان 
المسلمون مبتلين بالدفاع عن حمی‌الدین شاه 2 قواهم وجميع ار كانهم : فمنجانب کانوا 
يقاومون الفشل و الفتور الذین يف ان 2 داخل جماعتهم بفتنة الود والتصارى ؛ 


۳ ال ان یه‎ OD) e 


و يحاحو ېمد يجار بونهم . ومن‌حانب کانوا یقاتلون اشر کن » ویعیشون ق‌حالالحر ب 
وانسلاب الا من » فقد كان الا سلام في هذه الا يام قد انتشر صيته فثارت الدنيا عليه 
من اليبود والتصاری ومشر كي العرب, ووراء ذل كالروم والعجم وغيرهم : 

والنه سبحانه یذ گر لژمنن في هنه السورة مرح حقالق دینه الذي هداهم به ما 
عن قلوبهم 4 ویبین لمم : أن الله سیحازه لم تغل عن انك بر ملکه 1 وام «عحر ه خلقه 4 
وانما اختار دینه وهدى حمعا من عباده إليه على طريقءة العادة الجارية » والسئة 
الدائمة » وهي سثنة العلل والا سیاب» فالومن والکافر جادیان غل هة الا بان 
فوم للكافر وو للمؤمن 4 فالداردار الامتحان والیوم بوم‌العمل؛ والجزاء غداً 3 

قوله تعا لى : له لا إله الا هو الحى القيوم ادءقد مر" الكلام فيه في تفسير آية 
ال ل من هناك آن اطراد به بیان قيامه تعالى اتم القيام على امالا يجاد 
والتدبير 4 فالنظام اللوجود بأعيانها و | ثارها یوت قيمومة الله لا ود قيمومة التاثير 
كالقيمومة في الأسباب الطبيعية الفاقدة الشعود بل قيمومة حيوة تستازم العلم 
والقدرة ؛ فالعلم الا,لبي نافذ فيبا لا يخفىعليه شيىء منها » والقدرة مهيمنة عليها لا يقع 
منها الا ما شاء وقو عه واذن فيه . ولذلك عقديه بقوله بعد | یتین : إن الله لا يخفى عليه 
شییء ٤‏ الاادش ولا 2 السماء هو الذي يصوادكم 2 الا رحام كيف بشاء اه 8 

ولاکانت هذه الا ياتالست في أو ل السورة علىطريق براعة الاستهلال مشتملة 
على اجمال ما تحتو ره السورة من التفصیل ۳ وقد ۳ ذكر عرض السورة کانت هذه 
الا بة بمنز لة اصدیر الكلام بالبيان الكلي الذي ستنتجم بهالغرض )كما أن” الا بتين 
الأخيرتين أعني قوله : إن الله لا بخفی عليه إل بمنزلة التعليل بعد البيان . و عليهذا 
فالكلام التي يتم" به آمر براعة الاستهلالهما ال يتان التوستطتان آعني‌قوله : هوا لذي 
رال غلك الكتاب الى قوله عزيز ذوانتقام . وعليهذا فيعود اطعنی ۳ انه يجب على 

المؤمنينآن یتن روا آن الله الذي منوا به واحد في! لوهینته قائم على الخلق والتدیبر 
قيام حيوة »لا يغلب في ملکه ولا يكون إلا ماشاء وأذن فيه. فل نهم إذا تذ کُروا ذلك 


علموا أنه هو النزل للكتاب الپادي إلى الحق والفرقان المیز بين الحق والباطل 
وأنّه إنّما جرى في ذلك علىما أجرى عليه عالم ال سباب » وظرف‌الاختیا فمن آمن 
فله أجره وم نكفر فان الله سيجزيه لا ته عزیز ذوانتقام. وذلك أنه الل الذي لا إله 
غيره حتّی يكم فيهذه الجهات » ولايخفىعليه أمرهم » ولايخرج عن إدادته وعشیته 
فعاهم و كفرهم 1 

قوله تعالى : نز ال عليك الکتساب بالحق مصد 3 ا بين تا ا أن 
التنزيل يدل على التدريجكما أن" الا تزال يدل على الدفعة . 

وربما ينقضذلكبقوله : «لولا نز ل عليه القر آن حملة واحدة » الفرقان- ۳۲و 
بقوله تعالى : «أن ینز ل علینا مائدة» المائدة -۱۱۵ وقوله تعالى : «لولا نز ل عليه آي » 
لاسام -۳۷ و قوله تعالى : * قل إن الله قادر على أن ینز ل آية » الا نصام - ۰۳۷ 
ولذلك د کر بع اا ريق : أن الأو لىأن يقال : ان" معنی نل عليك الكتاب : أنز له 
انرالا بعد انزال دفعاً للنقض ۱ 

والجواب : أن" المراد بالتدریج في النزول لیس هو تخلل زمان معتد به بين 
نزول كل جزء من أجزاء الشيىء و بین‌ج که لا خربل‌الا شیاه اطر كبة التي نوجد بوجود 
احزائهالوجودها نسبة إلى مجموع الاجزاء وبذلك يصير الشيىء اما و احدا غير منقسي؛ 
والتعبير عنه من هذه الجهة بالنزولكقوله تعالى : « أنزل من السماء مائاً » الرعد -۱۷ 
وهوالغيث. ونسبتهمنحيث وجوده بوحود أجز اه و احدا بعد واحد سو الل ا 
زمان معتد به أو لم يتخال وهوالتدر یج» والتعبير عنهبالتنزيل كقولهتعالى: « وهو الذي 
ینز ل الغیث » الشورى -۲۸. 

ومن هنا يظهر : أن الا يات المذكودة للنقض غير ناقضة فان المراد بقوله لولا 
ترك علیه الفر آن حملة واحدة الا ية : آن ير ل عله القر آن آية بعد آية في زمان 
متصل واحد هن غير کل زمان معتد" يه كنا کان عليه الاش في نزول القر آن 2 
الشئون و الحوادث و الااوقات ال مختلفة ٠‏ وبذلك يظبر الجواب عن بقيّة الا یات 
ايلذكورة . 


ج۳ (الجزء الال سورة ال عمران ۳ - 6 -ه- 

وأمنا ماذكره البعض اازبود فهو على أنه استحسان غير جائز في اللّغة اه 1 
لا يدفع شیثاً من التقض بالا يات المذكودة » بل هي بحالها وهو ظاهر . 

وقدحر ی کلامه تعالی أن رعاش کته ىالنبي َلك بالتنزيلوالنزول؛ 
والنزول يستازم مقاماً اومکاناعالبارفیعا یخر ج‌منه الشيىء نوعأمن الخروج ويقصدمقاما 
اانا آخرأسفل فیستقر فیه .و قدوصف نفسه تعالت داته بالعلو ورفعةالدرجات‌وقد 
وصف کتابه ان من عنده قالتعالی:*انه‌علی حك یم»الشوری-۳ه وقال‌تعالی:«و طاجائمم 
كان دام قلامعهم» * البقرة-65. , فصح لاک استعمال (فظ ال نزو لفيهو رداستترار 
الوحی‌ف‌قلبدسول‌النه لاه وقدد کر وا آن الحق هوالخيرمن حيث آن بحذائهخارجاً 
ثابتاً كما أن" السدق هوالخبر من حبث أنه مطابق للخارج » وعليبذا فإطلاق الحق 
علي‌الا عیان الخارجيَة والاً مور الواقعية كما بطلق علىالله سبحانه : أنه حق » وعلی 
الاو الخارجية آنپا حقة انما هو من جهة أن کلا منبا حق من جبة الخبر هنا 
و كيف كان فااراد بالق في الا بة : الا مر الثابت الذي لا يقبل البطلان . 

والظاهر أن" الباء فيقوله : بالحق للمساحبة والمعنى: نز لعليك الکتاب ننزيلاً 
تالجم رل قارف توص اه الع ارهز اه وا تال را 
فهو في أمن من جبة ظبور الباطل عليه » ففي‌قوله : نز ل عليك الکتاب بالحق استعارة 
بالكناية . وقد قيل في معنی الباء وجوه | خر لا يخلوء عن سقم . 

والتصديق من الصدق يقال : صد قت مقالا كذا أىقر رته على الصدق واعترفت 
7 نه صدقاً وصد قت فلاناً أى اعترفت بصدقه فيما بخبر به . 

واللراد سا بين يديه التوداة وال نجي لكما قال تعالى : ١‏ إتا أنزلنا التوداة فیها 
هدى إلى أن قال : و آتيناه الا نجيل فيه هدى إلى آن‌قال : وأنزلنا إليكالكتاب بالحق” 
تین قا طا بين يديه من الکتاب الا بة > اطائدة ‏ ١ه‏ . والكلام لايخلو عن دلالة على 
أن ما بأيدي البپود والنصارى من التوراة والا نجیل لابخلو عن بعض ما أنزله الله على 
موسی وعيسى علیپما السلام » و إن کانا لا بخلوا عن السقط والتحریف . فان الدائر 
بينهم في عصردسول الت بإ هوالتوراة الوجودة الیوم الا ناجیل‌الا ديعة الشهودة 


فالقر آن بصداق التوراة و الا نجيل الموجودين» لکن في الجملة لا بالجملة لکان 
ال یات الناصة بالتحریف والسقط فيهما. قال تعالی : «ولقد آخذنا میثاق بني إسرائيل 
إلىأن قال: وجعلنا قلوبهم قاسية يح رفون الكلم عن مواضعه ونسوا حظا مساذكروا 
به إلى أن قال : ومن الین قالوا نا نصادی أخذنا ميشاقهم فنسوا حظاً ماد گروا 
به الا ية » اللطائدة ‏ ۱۳ . 

قوله تعالی : د أنزل التوراة و الا نجيل من قبلهدى للناس اه التوراة كلمة 
عبرانية بمعنی‌الشريعة . والا نجيل لفظ يوناني » وقيل فارسي الأ صل معناه البشارة . 
و سيجيء استيفاء البحث عن الكتابين في قوله تعالى : « نا أنزلنا التوراة فيبا هدى 
ونور الايات» اطائدة /ا25 45 . 

و مما اصر عليه القر آن تسمية كتاب عيسى ‏ بالا نجيل بصيغة الا فراد 
والقول باه نازل من عند ال سبحانه » مع أن الا باعل كدر » و اطعروفة منها آعني 
الأ ناجيل الأربعة كانت موجودة قبل نزول القر آن و في عبسده» و هي التي ينسب 
تا يقبا إلى بوليس و بطرس ومتبی ويوحشاء ولا بخلو ما ذكرناه من إفراد الاسم 
والتوصيف بالنزول عن دلالة على ااتحريف والاسقا ! . وكيف كان لابخلو ذكرالتوراة 
و الا نجيل في هذه الاً ية و في ول السورة من التعريض باليبود و النصارى على ما 
اليل كرة من أمرهم وقصص توبك عيسى ونيو ته ورفعه . 

قوله تعالی : و أنزل الفرقان اه»الفرقان ما يفرق به بين الحق” و الباطل على 
ما في الصحاح؛ واللفظ بماد ته يدل على الاعم من ذلك » و هوكل ها يفرق به بين 
شيىء و شيىء. قال تعالى : « يوم الفرقان يوم التقى الجمعان » الا نفال  4١‏ و قال 
تعالى : «يجعل لکم فرقاناً» الا نفال - ۲۹ . وإذكان الفرق الطلوب عند الله فيمايرجع 
إلى معنى البداية هو الفرق بين الحق, والباطل في العقائد والمعارف وبين وظيفة العبد 
وما ليس بوظيفة له بالنسبة إلى الأ مال الصادرة عنه في الحيوة الدنيا انطبق معناه على 
مطلق العادف الا صلية والفرعيئة التي أنزله الله تعسالی على أنبيائه بالوحى؛ عم من 


الکتاب وغبره . قال تعالی : « ولقد نينا موسی وهارون الفرقان » الا بای ۸ وقال 


تعالى : « و إذ آتينا موسى الكتاب و الفرقان » البقرة - ٣ه‏ و قال تعالى : « تبارك 
الذي نل الفرقان على عبده ليكون للعالمين نذيراً » الفرقان  ١‏ . 

و قد عبر تعالى عن هذا المعنى بالميزان في قوله : « لقد أرسلنا دسلنا بالیسنات 
وانزلنا مم الکتاب واطیزان ليقوم لحان اسم ۴ الحديد ۲۵ . و هو في وزان 
قوله 2 كان الناس ۱ م واحدة فبعث الله النبيسين مبشرین و مذ-ذرین و أنزل مم 
الكتاب بالحق ليحكم بين الناس فيما اختلفوا فيه » البقرة ‏ ۲۱۳ . فالیزان كالفرقان 
هو الدين الذي بعکم بين الناس بالعدل مع ما ينضم إليه من المعارف و وظائف 
العيودية) و الله اعلم 5 

و قيل : المراد بالفرقان القر آن . و قيل : الدلالة الفاصلة بين الحق و الباطل . 
وقیل : الحجة القاطعة لرسول اند بال على من‌حاجّه في آم عیسی . وقبل : النصر. 
وقیل : العقل . والوحه ما قد مناه ٠‏ 

قوله تعالی : إن الذین كفروا بآياتالله الی‌قوله ذوانتقام » الانتقام علی‌ماقیل 
مجازا ةا لسيىءعلى إسائته و ليس منلازم العنی آن‌بکون‌للتشفي ¢ فا ل ذلك من لوازم 
الانتقامات التي بیننا حيث إن إسائة المسيىء يوجب منقصة وضرداً في جانبنا فنتدارك 
ذلك با مجازاة الشديدة التي يوجب تشفي قلوبنا» وأمسا هو تعالى فاعز ساحة من‌آن 
ينتفع أو يتضركر بشيىء من أعال عباده » لکنه وعد وله الوعد الحق" - أن سيقضي 
بينعباده بالحقإنخيراً فخيراً وان شر ا فشر أً. قالتعالى: «واللة بقضي‌بالحق» الومن- 
۲ وقال تعالى: » و ليجزي المذین اسائوا بماحماوا وجري السذین احسنوا بالحسنی» 
النجم ۳۱. كيف وهو عزيز على الا طلاق منیع الجانب من أن ينتبك محارمه . وقد 
قیل ان" الأصل في معنی العز ة الامتناع . 

وقولهتعالى: إن اذین کفروا بآيات الله لم عذاب شديد اه من حيث إطلاق 
العذاب وعدم تقييده بالآخرة أو يوم القيمة ريما تضمن الوعيد بالعذاب في الدنياكما 
في الا خرة . وهذا من الحقائق القر أنية التي ديما قصر الباحئون في استيفاء البحث 
عنه و ليس ذلك إلا لكوننا لا نعد شيئاً عذاباً الا إذا اشتمل على شییء من الا لام 
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الجساية) 4 أو نقص اواد 5 النعم الاد" بة كذهان ال موال وموت i‏ عر 00 ة ونقاهة 
الا بدان » مع أن الذي بعطیه القر ۲ بتعلیمه اور ذلك. 


ال رآن 7 معيشة الناسي ارده 5 وإن ات أعيننا كل إلا تساع . 
قال على : وهن ع دكري فان له معدشده ay‏ »ط4 \ بعد الا موال 
وال ولاد عذاباً وإنكنا تعد 53 تعمة هنیگه. قالنعا[ ى: «ولا تعجبدك أمواليم ولاأولادهم 
افا يريدالله لیعذ بهم بها وتزهق | نفسهم وهم كافرون ل التو بة -۸71 

وحقيقة الأمىكما م اجمال بيانه في تفسير قوله تعالى : « وقانا يا آدم اسكن 
انت وزوحك الجنة « البقرة _ o‏ أن" سرور الا مان وه و فرحه و<زنه ورعته 
ورهبته و تعن به و تنعمهكل ذلك يدور مدار مابر أه سعادة أو شقاوة»؛ هذا او لا وان 
النعمة والعذاب وما بقار ما عرلا مر بختلف باختلاف ما ينسيان إليه فللروح سعادة 
وشقاوة و لاجسم‌سعادة وشفاوة و كذاللحيو آن‌نهماشییء و للا, نسان‌منهماشیی عو هكذاء 
وهذا ثانيا 5 والا, نسان أطاد ي الدنيوي الذي لم ا باخلاق الله تعالی 1 وام تاد ب 
بأدبه ری السعادة الاد ية هي السعادة ولا يعباً بسعادة الروح وهي السعادة اللعنوية . 
فیتولسم ي اقتناء اطال والبنن والجاة وسط السلطة والقدرة . وهو وان کان ر دک يكن 
قبل هذا ال -.ذي ناله لکد ما کان رید إلا الخااص ه ٥ن ٠‏ التئع ۳ وا[ لان على ما صو آرته 
له خياله وإذا ناله رأى الواحد من اللنة حفوفا بالا لوف من الا لم . فمادام لم سل ما 
بر بده كان 1 منية وحسرة و ادا ناله وحده غيرما كان بر يده لا درى فيه من النواقص و 
جد معه من الا لام و خذلان إل سباب ال دكن إليها ۳ لم ا قله ۳ فو فا فبسه 
طمانينة القلب و السلوة عن كل فائتة » فكان ایضا حسرة . فلایزال فيماوجده متا سا به 
عرض عه طالباً طا هو خير ميه لعله يشفي غليل صدزه وفيما لم دده مقلا بان الا لام 
والحسرات 1 فنا حاله فيما وحده » وذاك حاله فيما فقده . 


و القر آن ف نه بری آن الا نيان آمس و هن دوح خالد و بدن مادي 


ع (الجزء الثالث سورة آل عمران: ۳ 3 ق ۹ 


متحو ل ی ۰ وهو 1 هذا الحال حتسی م ۳ ریه ب له الخلود من غير 
روال 4 فما کان ره سعادة الروح عضا كالعلم ونحهو دلگ و من سغادنة 3 وما كان فيه 
سعادة جسمه وروحه معا کالال والبنين ادا لم نكنشاغلة عند کر الل » وموجبةلل خلاد 
إلى ا رص فهو اا من‌سعادنه: و نعمت ت السعادة . وكذا ماكان فيه شقاء الج و نقص 

لا تعلق بالبدن وسعادة الروحالخالد کالقتل نی سبیل ال ودهان الال واليسار له تغالى 
قرو ايضاً من سعادنه بمنزلة ال ط رالدواء ساعة لحيارة اد دهراً 5 

۳۳ ما فيه سعادة الجسم و شاه الروح قرو شفاء للا, نسان وعذاب له والقر آن 
يسمي سعادة الجسم فقط متاعاً للا لاينبغي انيعبا ۳ قالتعالى : « لایفر نك تقلب 
السذین كفروا في البلادمتاع قليلثم ماو م جونم دبس الپاد »ا لمران - >15115. 

وكذا ما فيه شقاء الجسم و الروح ۱۳۹ تع 0 القر آن عذاياً مانشد و نه عذاباً 
لکن رحه النظر ماف 4 ف نه عذاب عه 0 فيه من شقاء الروح و كات 0 3 
فيه من شقاء الجسم 4 وذلكک نو اع 1 لعذاب النازلة علىالاً مم السالفة. قال تعالی: , آم 
ترکیف فعل رباكت بعاد ارم ذات العماد الس لم يخلق مثالا في البلاد وثمود الذین 
جابوا الصخر بالواد و فرعون دي الا وتاد الذین طغوا ٤‏ البلاد فا کثروا فيبا الفساد 
فصب علنهم دبك سوط عذاب إن ربك لبا مرصاد » :الفجر - ۰ ۱6. 

و السعادة 3 الشقاوة لذوري الشعور يتقو دياك بالشعور و إلا دراك 4 فا ۴ 
لا تعد إلا مر الأذ._ذ الذي تاه ولم نحس 0 -ه سعادة ۱ کما لا زود" له" مر 
الولم الغير الشعور به شام . دمن هنا يظبر 0 هذا التعليم القر 1 ني " الذي 
يسلك في السعادة والشقاوة غير مسلك الماد ة . الا نسان المولع بالمادة لابد من إن 
يستتبع نوع تربية يرى بها الا, نسان السعادة ا ال ي بشخ صما القرآن سنادة 

والشقاوة الحقيقية شقاوة * وهو كذلك . فا نه يلقن على اله : أن لا لو ق قلو بهم 
يعار لد > ويروا اد دبیم هو اطالك الذي يمل ككل” سید یء قلا ستقل : سی و إلا به » 
ولا یقصد شيى ۰ له تن e‏ 


وهذا ۳ نسان. لا «ری لنفسه 5 الدنيا إلا اة : بان KU‏ فد اشاي زوحه 


وحسمه » وماکان فيه سعادة روحه تا وأا ما دون ذلك فا ته بر اه عذا ۱ ونکلا. 
وأمًا ال تمان الق روف النفسومادة الدنيا فا نه وان کان دیما ری ااه 
زينة الدنيا سعادة لنفسه وخيراً ولذة فا نه سوف يما ع على خبطه فيمشيه » واتقلبت 
سعادته المظنونة بعينها شقاوة عليه. قال تعالى : « فذرهم بخوضوا ويلعبوا حتی يلاقوا 
بوم الذي يوعدون » العارج- ۲ و قال تعالى: « لقدكنت في غفلة منهذا فكشفنا 
عنك غطائك فبصرك اليوم حديد » ق ‏ ۲۲ و قال تعالى : « فاعرض مسن تولمی ء 
ذكرنا ولم يرد إلا الحيوة الدنيا ذلك مبلغهم من العلم ۰ النجم ۳۰. عل 0 9 
لايسفوليم عيش إلا وهو منشص بما يربو عليه من الثم داليم : 

ومن هنا يظبر : أن الإ دراك والفکر الوجود في أهل ال وخاصة القرآن 
غبرهما ي عبرهم هم كونهم جميعاً من نوم واحد هوالا, نسان “ وبين الفريقين وسائط 
من أهل الإيمان من لم یستکمل التعلیم و التربية الا لهیسین . 

فهذاماتحصل من كلامه تعالى في معنى العذاب و کلامه تعالی‌ممذلاکلایستتکف 
عن نسمية الشقاء الجسماني عذايا آلکن نهايته أنه عذاب ي مرحلة الجسم‌دون الروح. 
قال تعالی حكاية عن . وب فا : ورن" ا ني الشیطان پنصب وعذاب * ص ۱ 
وقال تعالی : « وأنجيناكم من آل فرعون منوت سوء العذاب ڪون ناء و 
ستحيون نسائكم وی ذلكم بلاء هن ربسكم » الأعراف - ١15١‏ . ف ما یصنعو نه 
هم بلاء" وامتحانا من ال وعذابا 5 نفسه لا منه سبحانه ۰ 

قوله تعالی ؛ إن الله لا يخفى عليه شم ٠‏ في الا دض ولا في السماء إلخ» قد عل 
تعالی عذاب السذین كفروا ۲ يانه باه عزيز ا لکن لا كان هذا التعلیل لايخلو 
عن حاجة إلى ضميمة تنضم إليه ليتم المطلون فان العزيز ذا لانتقام یمکن أن یخفی 
عليه كفر بعض كفر بنعمته فلا يبادر بالعذاب والانتقام فعقب لذلك الكلام بقوله :إن 
اب لا یخفی عليه اه فبین آننه عزيز لا يخفى عليه شي بیء ظاهر على الفزان ولاغائب 
عنها . ومن اامكنأن یکون‌اطراد مما في الأرض ومافي السماء الا عمال الظاهرة القائمة 
بالجوارح والخفيية الكامنة في القلوب علی‌حد ما نهنا عليه في قوله تعالى: « لل مافي 


السموات دما في الا ض وان تبده | ما في 00 ا يحاسبكم به الله البق » 
البقرة - >۲۸. 

و له تعالی 0 هو اذى بصو دک في الا رحام كيف بشاء أى 4 التصوير القاء 
الصورة على ال ىء و الصورة م ماله فل كالتمال وما لا ظل له . وال رحامجمع 
رحم و هو مستقر الجنين هن ال ناث ۰ 7 

و هذه الا ية في معنى الترفي بالنسبة إلى ها سبقها من الا يتين » فان حصل 
الا يتين : أن الله تعالى يعنب السذين كفروا بآياته لا ته العزيز النتقم العالم بالسر" 
و العلانية فلا یغاب في أمره بل هو الغالب . و #صل هذه الا ية أن" الأ مر اعظم من 
ذلك 2و من يكثر يا راته 9 يخالف عن اسه اذل" 9و اوضع من ان يكفر باستقلال من 
نفسه و اعتماد على قدرته من غير ان یادن الله في ذلك » فيغلب هو على امرء تعالى » 
و يبطل النظام الا حسن الذي نظم الله سبحانه عليه الخلقة » فتظهر إدادته على إرادة 
ربه 4 بل ا س انه هو أذن له 2 ذلك 4 بمعذى | نظم ألا مور نوع نظم بدي 
إلىدوحود الاختيار فِ ۳ نسان ¢ زهو الوصف اى تب به و ذو صراط الا مان 
والطاعة آو التزام طریق الکفر واطعصية ) لتم بذاك ۳۶ الفتنة و الامتحان » فمن شاء 
فليؤمن ومن شاه فليكفر 3 وما را ئون | إل أن بشاء ال زب العاطين . 

وم من كفر ولا إيمان ولا عبر هما إلا عن تقدير » و هو نظم الا شیاه على نحو 
ا مایتوحه إليه من مقاصده ا سوف ستوفيها بعمله بعص ودره بصو رنه 
الخاصة التي تمبد له السلوك إلى ما يسلك إليه . فان سبحانه هو الغالب على اهر 
القاهر في |رادته اطپیمن على خلقه » یظن سل نسان آزه يفعل ما یشاء و صر ۳1 فيما 
يريد» ويقطع بذلك النظم سل الذي نظمه الله في الکون فیسبق التقدیر » وهذا 
بعيلة من القدر. 

و هذا هو ال مراد بقوله : يصو ركم في الاأرحاءكيف يشاء اه أى ینظم أجزاء 
وجودكم 2 بدء الا مرعلی نحویژد ي الی مابشائه ٤‏ ختمه مشية ادن لامشية حم : 

وٍنها خ ص الكلام بالتقدير الجاري في الا نسان ولم یذ کرالتقدیر العام" الجاري 


في العالم كله لء: 0 لويف عر أن" إل ا بالنصارى في قولهم 
الب وق وال یات منتهية إا هن لت ۳ ۳ فان" النصارى لا 0 
كينونته ا في الر حم وأنه لم و 

و التعميم بعد التخصيص في الخطاب أعني قوله : يصوادكم بعد قوله : تزل 
عليك اه للدلالة على أن" إيمان المؤمنين أيضاً ككفر الكافرين غير خادج عن حكم 
القدر » فتطيب نفوسهم بالرحمة واطوهبة الا لبيسة في حق أنفسبم » ويتسأوا بماسمعوه 
من أمر القدر ومن أمر الانتقام فيما يعظم عليهم من کفر الكافرين ٠‏ 

قوله تعالى : لا إله إلا هو العزيز الحكيم » فيه عود إلى ما بده به الکلام في 
الا بات من التوحيد» وهو بمنزلة تلخيص الدليل للتأ اک 

فان هذه الأ مور المذكودة أعني : هداية الخلق بعد إيجادهم » وإنزال الکتاب 
و الفرقان » وإتقان التدبير بتعذیب الكافرين ا آن نستند إلى اله يدها واد 
لا إله الا الله تعالی شأ نه فهو الذي يهدي الناس وهو الذي ینز ل الکتاب و الفرقان» 
وهويعن ب الكافرين بآياتهءوإ نما يفعل مایفعل من البداية والا نزال والانتقام والتقدير 
بعز أنه وحکمته. 


ب تحت روا ى * 


و ي المجمع عن ن الكلبي وغل بن إسحق والرییم بن آنس : نزلت أؤافل السورة 
إلى نيسف وان ار e‏ "و کانوا ستين راكياً »قدموا علی‌رسول وک 
و فيهم أربعة عشر رجلا من 3 رام“ وو ي الا دبعة عشر ثلثة نفر يؤل إليهم أمرهم : 
العاقب أميرالقوم و صاحب مشود تم الذي لا يصدرون الاعن را به واسمه عبد ابلسیح . 
والس ثمالیم وصاحب رحلهم » واسمه الا هم . حارثة بنعلقمة اسقفیم وحبرهم 
وإهامهم وصاحب مدارسهم ؛ و کان قد شرف فيهم و درس كتبهم » وكانت ملوك الروم 
قد شر فوه ومو لوه وبنوا له الكنائس لعلمه واجتهاده » فقدموا على رسول ال لته 
المدينة ودخلوامسجده حين صلّى العصر؛ عليهم ثياب الحبرات : جيب وأردية في جمال 


رحال بلحرث بن کعب ع( يقول بعص من راهم من اصحاب رسول ار نیو : ما رین 
وفدا مثلم , وقد حانت صلوتهم ( فأقبلوا بضربون بالناقوس » و قاموا فصلوا ۳ مسجد 
فا لاله 04 وات الصحاية يادسولاله هذا وه ؟ فمال رسول ار 5 
دعوهم " فصو ۱ ۱ ىاطشرق 2( فکلم ۱ سس والعاقب رسول اد ماه 4 فمال لپما رسول 
الل ااه : أساما . قالا قد 3 قبلك . قال: كذبتما يمنعكما من الاسلام دعائكما 
له ولداً وعبادتكما الصلیب وأ کلکما الخنزير . قال : إن لم يكن ولداً له فمن أبوه : 
د خاصموه بميعاً في عيسى . فقال لما النبي َو : الستم تعلمون أنه لا يكون ولد 
إلا و شس ایاه ؟ قالوا : بلى 5 قال ۱ الستم عون ان" ريما حى لايموت و ان عيسى 
يأتيه الفناه؟ قالوا : بلى . قال : ألستم تعلمون أن دبناقیم علی‌کل شيىء و يحفظاه 
و برزقه ؟ قالوا : بلی » قال :کیل مال عن ى من ذلك شا 7 : لا ۰ وال + آلستم 
تعلمون أن الل لایخفی عليه شيىء في الأرض و لافي السماء؛ قالوا : بلى . قال : فبل 
يعلم عيسى من ذلك إلا ما علم ؟ قالوا لا . قال : نان 9 و ر عیسی في لهت 
شاء ) وربنا لايأكل ولایشرب ولايحدث .قالوا : ا .قال ا تعلمونأن ننه ىحملته 
1 م ة كما تومل ار 3 ثم | وضعته كما 3 8 17 ولدها ثم 3 ی كما ي ال اص صبي ۳ 
كان بلعم یشرب و بحدث ؟ قالوا : :فان : فکیف 1( ن هذا كماز عمتم ؟ وبکر ۱ 
فأنزل الل م صدر سوره آل عران ۳ بصع وثمانين أ ية ١‏ 
اقول : وروی هذا العنی السيوطي في الدر اطنثور عن آبي اسحق وابن جرير 
وابن النذد عن عد بن جعفر بن الز بر وعن أبن اسحق عن عل بن سهل بن اي امامة . 
اما القصة فسيجىء نقلها . وامما نزول أول السودة في ذلك فكأ نه اجتهاد منهم وقد 
تقد م : أن” ظاهر سياقها نزو لبا دفعة . 
عن النبي كل : الشقي من شقي في ,طن | مه » والسعيد من سغد في بطن 
۲ 
و الک ي عن البافر ی ؛ قال : إن رد ادا آراد أن بخلق النطفة الت هر ما 


ي ي 
| خذ عليه اطيثاق من صلب آدم ۳ ما يبدو له فيه و يجعلها في الرحم حر ك الرجل 


للجماع وأرحی إلىالر<م أن افتے ي بابك حتی 0 خلقي دای الايد وقدري ؛ 
فح بابها ( فتصل النطفة ا ¢ فترد" د فيه أربعين 7 2 م اصیر علقة أدبعين 
تفا 4 ام 0 مص و۵۶ آزبعان يوم 4 م تصير ا نجري فيه عردق سه شتبکة 1 5 دبعت 
رد ملكين خلاقن يخلقان في ال رحام ما ناء ال 1 بقتحمان في بطن بط من نم 
المرأة» فیسلان إلى الرحم و فیها الروح القديمة التقولة في أصلاب الرجال و أرحام 
النساء : فينفخان فيبا ردح الحیوة و اليقاء ) وى قان له السمع )5 البصر و الجوارح 
و جميع ما في البطن بان الله تعسالى ؛ ثم يوحي الله إلى اطلكين : اكتبا عليه قضائي 
و قدري و نافذ آمري و اشترطا لي البداء فيما تكتبان. فيقولان : با دب ما نکتب ؟ 
يوحي الله عز وجل" إليهما ۱ : أن أرؤعا ا J‏ ي داس أا 0 فيرقعان وسا ف د 
ل نقرع بيه ها » فینظران فيه » فیجدان فى الاوح صورته وزينته و احله وميثاقه 
ا أو ا تس ۳ نه ) فيم لي او على صاحيه فک مان جنيع اللوح 
ویشترطان اليداء قيمأ بکتبان ( ثم بختمان الكتاب و بحعالانه بان عيتية ( ثم یقیماأه 
قائماً في بطن امد قال : فر رما عتا فانقلب» ولایکو ن ذلك إلا في كل عات او مارد » 
و ادا بلغ اوان توت الولد ناما او عبر تام ادحی الله J‏ ى الرحم :ان افتحي بابك 
عاك ئ کر ج خلقي | إلى آدضي و ينق قبه عر قبع أوان خروحه. قال اع الرحم 
باب الو لد 25 فتصير رجلاه فوق رأسه ورأسه في أسفل اليطر: امل رد علىاار أ 
و على الولد الخردج 5 فبعث ا ع و جل" إليه ملكا يقال له : ار فيز جره رحرة 
فيفزع منها الولد فا دا احتبس زجره املك زجرة | خرى فيفزع منهاء فيسقط الولد 
اك الاأرض اکا فزعاً من الزجرة : 
أقول : قوله :إذا آراد أن يخلقالنطفة اه آی‌بجعلها بشراً تاماسوياً » وتقييدها 
بقوله : الي هي ما | ف علیها الیثاق إشارة اك ما سی چی: ا له : ان" الى نسان‌الذي 
هذه النغاة الدنيويية واحواله مسبوق الوجود باشاة | خرى ساقة عليه تجرىقى هده 
على صر اط اك » دهي السا ف لسان الا خبار بعال ١‏ الذر" وا أيثاق » فما آخن عليه 
اطيثاق لابن م ن آن يخلق 2 هذه ال شأة الدن وي 4 و ما بخلق في هذه النقأة هو م 


[ خن عليه الميئاق من غير أن يقبل التغيير والتبديل فذلك من القضاء المحتوم . ولذلك 
رد د الكلام بينه وبينقوله : أو ما بدو له فيه أى يبدوله البداء في نمام خلقه ‏ فلايتم 
ویعود سقطا » فالقسمالمقابل له لابداء فيه كماذ کرنا . وقوله دیجعلپا في الرحم اه عطف 

و له لا شتحمان في بطن الراة من م اطراة ام یمکن ان ړن فوله من فم 
الأرأة من كلام الراوي كما 27 وضع الظاهر موضع امأضمر 1 دعلی ظاهر الحال من 
کو نه من كلام الا مام يقلا هو من الشواهد على کون دخو لهما واقتحاههمافي بطن اطراة 
من غبرسنخ دخول الجسم في الجسم » إذ لا طريق إلى الرحم من غبرالفرج إلا العروق؛ 
ومنپا ااعرق الذي يدر مزه دم الحيض فينصب في الرحم > ولیس هذا اللنفذ باسپل 
لادخول من جدران الرحم ؛ فللدخول من الفم سبباً غير سهولة الطريق وهوظاهر. 

قوله ا : وفيبا الروح القديمة المنقولة في أصلابالرجال وأرحام النساء ا ابا 
الروح النباتية التي هى المبدء للتغذ ي والتنمي . 

قوله نز : فينفخان فيها رذح الحيوة واليقاء اه ظاهره كيه الضمير إلى الروح 
القديمة » فروح الحيوة والبقاء منفوخة فيالروح النباتيسة » ولو فرض رجوعه |لی‌اطضغة 
مثلا کانت‌منفوخة في املضغة الحية بالروح النبائيسة فتصيرا لضغة النباتي.ة منفوخة فيها . 
وعلىاى حال بفید الكلام آن" نفخ الروح الا نساني اما هونوع ۳ للروحالنبانية 
بالاشتداد ( على ما يقتضيه القول بالحر كة الجوهرية ). 

وبذلك يظهر معنى انتقال الروح القديمة في أصلاب الرجال وأرحام النساء » 
فالروح متبیجد الوحود مع الیدن بو ج۹ رهو النطفة وها 17 من دم الحيض زهي 
المشحدة مع بدنى الا بوينوهما مع النطفة وهلم" جرا فما یجری علی‌الا نسان متعيدن 
في الجملة في و جود بائه وا سهانه » مشهود في صود أشخاصهم » وهو بوجه کالفبرس" 
الأخود من الکتاب الوضوع قبأه ۱ 

وبه بظهر معنی قوله ا : فیوحی الله ع" وجل الیهما أى إلى الملكين أن ارفعا 
روس كما الى راس اف ؛ وذلك ان الذي لا بيه من شرح قضاه وقدره قد انقطع عنه 


۳ (الجز ۰ لا ا سود ال2 ان۳_ 1 به 2 -1) ج۳ 


بانفصال النطفة 4 فما بشي متصاة رف إلا 1 8 4 زهو قوله ا :ف 508 ال وح يقرع حببة 
ار والجبهة مجتمع حواس الا نسان وطليعة وجه فینتظران فيه فیجدان في اللوح 
صورته وزينته و احله وميثاقه سعيدا اد ا و تيع شانه ‏ فيملي اجدهما على صاحبه 
فنسبتهما شبيبة نسبة الفاعل والقابل فيكتبان جميع ما في اللوح ٠‏ 

و وو !ه 9 : ىت رطان اليداء فما يكتياناه وذلك لعدم اشتمال صورته علی‌تمام 
علل حوادثه الاستقيلة وا ان الصورة وان کانت ميدقاً اجمیع ما عجري على الا, نسان 
من‌آحواله والحوادثالمختصة به لکن ات باطيدء كله بل لله ار 
عنه دخالة في ذلك » ولذلك كان ا[ -ذي و منها من الحوادث غير حته ي الوقوع 1 
فكانت م لليداء 1 

و اعلم : أن نسبة تفاصيل الولادة إلى تحريك الله سبحانه الرجل » و وحيه إلى 
الرحم 0 و ارسال اللکن الخلاقين وو الاك الز احر الی غسير ذلك اناي اشعناد هذه 
الحو ادث و منها الو لادة ۳ اسا بها اة فان" هذین القبیلین‌من ا شات آعز 1 
لا سباباللعنوية والا سان الاد واقعان آحدهما ف طول الا خرلا فی عرضه حتی 
ببطل أحدهما الا خر أو يتدافعا فيبطلا معا » أو یمود الأ مر إلى تركب العلة التامنة 
من مجموع السببين " بلكل منهما علة تامسة لكن في مرتبته . 

فمن اقا ار سره أنه لبداية 0 الی سعادتهم أطعنو, 8 وسلو ک هم إلى مرضاتة 
وهم الا نبياء عليهم السلام - والطریق طریق ال باطن فا نماو ظفته إن يكلم الناس 
بان سالك م مسلك الباطن وین كره هم مقام رهم 2 0 انا 4۰ ) و هو تو سيط 
الملائكة واستناد الحوادث ا ا الم » ونسية السعادة إلى تابي دهم "و نسية الشقاه 
بخصوصي‌انه إلى الشياطين وتسويلهم » ونسبة الجميع إلى ال سبحانه على مايليق بساحة 
يه و حصرة دبوییته ¢ ليستنتج من ذلك صور البداية و الضلال والربح والخسران. 
و جمیع 7۳ ن ار : الا خرة .وهم مع ذلك لم يېملو | امر الاب الطبيعيية 
و لم یضیعوا حة.هاء فا نپا احد ر كنى حيوة الا نسان و الا ساس الذي تستند إليه 
ال ی ات ان ان مرت یه اها كنا لايد اه أن عرق ا 


الامر في الا سباب المعنوية حشى يتم له معرفة نفسه فیعرف دبه . 


لفعمم مدهو مومءء ءا ير مهي ةمهم مم نوه روود مو م هوه من و مون م ومن ممم ميس مه ممه مه همه سه م مه مهرم وميه مم سم مين لومس سس ممه و مم ممه م ممه م موه مو ممه وه وميم م مم مم موس وسه ممه مم ممه ممم م ممم د مه 


۶و سر عدن o E‏ 


هو الذى ۳ عليك الكتاب منسه بات میات هن ام الکتاب و 7 


۳ ی‎ o 


متشابهات فام لين فى لو بهم ز بغ فیتبعون ماتشابه منه بتغاء لفتنة وابتغاء 
َأ يله وما بعلم تأويله الا الله وَالرَاسحُون ف العلم يقو لون منا ا به رمي 
و اس سس مت لش هم ۶ و۶ ۰ ع۵- شي لبي 0 ل مم مو 0 0e‏ 
عند ر بنا وما یذ کر الا او وا الا لباب (۷) ربنا لا تزغ لو بنا بعد اذ هد بتنا 


اسم و ص 


وهب لنا من زد نك ا 1 انت الوهات )۸( ربنا نك جامع الناس لیوم 


لاریب فيه ان الله لا يخلف المیعاد (۵) 


لإديات»* 

قوله تعالى : هوا لذي أنزل عليك الكتاباه؛ عب رتعالى بالا نزال دون‌التنزیل 
لان المقصود بیان بعش أوصاف مجموع الکتاب النازل وخواصه ۰و هو لعل 
على آيات محكمة وا < خر متشابهة ترجع إلى الك وتبيسن بها ؛ فالكتاب مأخوذ 
تا ای ام أ واحدا من غير نظر إلى تعداد و تکشر ۰ فناسب استعمال الا نزال 
دون التنزیل . 

قوله تعالى : منه | رات عکمات ن ام الکتاب و متشابپات اه » ماد ة 
حکم تفيد معنی 3 ن‌الشییء بحیث یمنع ورود مایفسده اوت أو قل ۳ ه عليه ؛ 
ومنه ال حکام و التحکیم»والحکم بمعنى القضاء؛ والحكمة بمعنى اللعرفة التاسة والعلم 
الجازم النافع » والحكمة بفتح الحاء لزمام الفرس . ففي الجميع شيىء من معنی اطنم 
والاتقان . وربما قيل : أن" الاد ة تدل" على معنی انع مع إصلاح . 

و اراد هيبنا من احکام ا لملحكمات اتقان هذه الا بات من حيث عدم وجود 
التشابه فيها كالمتشاببات» فا نه تعالى و إن وصف كتابه با حكام الا بات في قوله : 
2 کتاب احکمت اا م فصیلت من لدن حكيم خر » هود. ۲ لکن اشتمال 


۳ (الجزء الثالث -سودة آل عمران۳- آیة۷-٩)‏ 


الا بة على ذكر التفصیل بعد الا حکام دلیل على أن المراد بالا حکام حال من حالات 
الکتاب كان عليها قبل النزول وهي كونه واحداً لم بطرء عليه التجزي والتبمض بعد 

کر ۷ بات فهو اتقانه قبل وجود التبعض فپذا الا حکام وصف لتمام الکتاب » 
بخلاف وصف الا حکام وال شان اللذق لش | باه ۾ بالنسبة إلى شش من جهة . 
امتناعها عن التشابه ي الراد . 

ونان یا كن قر ها ينات کات هو" ام الوا 
متشابهات مشتملاً على تقسيم آیات الكتاب إلى قسمى المحكم والتشابه علمنا به آن 
المراد بالا حکام غير الإحكام الذي وصف به جميع الكتاب في قوله :كتاب | حکمت 
آیاته الا بق و كذاالطراد بالتشابه فيه غير التشابه الذي وصف به جمیع‌الکتاب فيقوله : 
« كتاباً متشابباً مثاني »الزمر-۲۳ . 

و قد وصف ال محكمات بأنها ام الکتاب » وال م بحسب أصل معناه ما برجم 
الیه الشيىء» و ليس الا أن الا يات المتشابية ترجع |لیها» فالبعض من الکتاب وهي 
المتشابهات ترجم إلى بعض آخر دهي المحكمات ومن هنا بظر: أن الا ضافة في فوله : 
ام الكتاب ليست لاميّة كقولنا: أ لا طفال » بل هي بمعنى م نكقولنا نساء القوم 
وقدماء الفقهاء و نحو ذلك . فالکتاب بشتمل علی يات هي | ام آیات .وی افراد 
كلمة الام منغير جمع دلالة علی‌کون الحکمات غير عتلفة في أنفسها بل هي مشفقة 
مؤتلفة . 

وقد قو بات ت الحکمات 5 ۹ ية بقوله 1 خر متشابهات » والتشابه توافق أشياء 
مختلفة و اتحادها في بعش الا وصاف والکیفیات » وقدوصف الله سبحانه جميع القر ان 
بهذا الوصف حيث قال : « کتابا متشابباً مثاني 8 منه قلوب ادن آمنوا الایة» 
الزمر-۲۳ . واطراديه لامحالة کون أ بات الکتاب دات سق و احدمن‌حیث جزاله‌النظم » 
واتقان‌الا" سوب . بان الحقاگق والحکم»والهداية ٍلی‌صریح الحق کماتدل" علیها لقبود 
اللأخوذة ف الا يلع فیذا التشابه وصف لجميع الکتاب وأما التشابه المذكور فيهذه 
ال یف أعني قوله : و | خر متشابهات اه فمقابلته لقوله : منه آیات عكمات هن ام 


الكتاب » و ذكر اشباع الذین في قلوبهم ذيغ لها ابتغاء الفتنة و ابتغاء التأويل کل" 
ذلك یدل على أن" المراد بالتشابه کون‌الا ية بحيث لایتعینن مرادها لفهم السامع بمج رد 
یافیا بل شود بان معنی و معنی حتی برجسع اا اش الكتان تعن هي 
معناها وتبينها بياناً » فتصير الا ية المتشاببة عند ذلك محكمة بواسطة الا ية المحكمة» 
وال ة السك عكمة بنفسپاءکما آن قوله : « ارقي على ارش استوى » طه - ه 
پشتبه اطراد منه على السامع فل ما سمعه فادا دجم إلى مثل قوله تعالی : « لیس 
كمثله شبیء » الشودى - ۱۱ استقر" الذهن على أن" المراد به التسأط على اللك 
والا حاطة على الخلق دون التمكن والاعتماد على المكان الستازم للتجسم المستحيل 
على الله سبحانه. و كذا قوله تعالى : « إلى دبها ناظرة » القيامة ‏ ۲۳ إذا ‏ دجم إلى 
مدل قوله : « لاتد رکه الا بصار وهو يدرك الا بصار ٤ل‏ نعام ١٠١7‏ عام به أن ابر اد 
بالنظر غير النظر بالبسرالحسي . و کذا ادا عرضت الا ية المنسوخةعلىالا ية الناسخة 
6 آن" اراد بها حكم دود بحد" الحكم الناسخ وهکذا . 

0 ما يهل من معنی الحکم والتشابه و بتلشاه السادج من جو ع 
قوله تعالى : هوالّذي أنزل عليك الكتاب فيه آيات حکمات هر 1م الكتاب وا خر 
متشابهات اه فان الا ية حكمة بلاشك ولو فرض جميع القر آن غيرها متشابباً . 

ولوكانت هذه الا ية متشابهة عادت جميع آيات القر آن متشابهة وفسد التقسیم 
الذي يدل" عليه قوله : منه يات ١١‏ إلخء دبطل العلاج الذي يدل عليه قوله : هن ام" 
الكتاب» و لم دق فر د كتانب فسات يائه فر ا نا عرسا لقو بعلمون شرا 
ا » حم سجدة - 4 ولم يتم " الاحتجاج الذي بشتمل عليه قو له : «آفاابتدبرون 
القر آن و لو كان من عند غير الله لوجدوا فيه اختلافاً كثيراً » النساء - ۸۲ إلى غير 
ذلك من لا بات الدالة على أن القر آن نور وه_دى و تبيان و بیان و هبين و ذ کر 
ونحو ذلك . 

عل 10 لمن برعی نظ ره‌في آبات ال رانم نأو له إلى ا ه لابشك" 00 
لیس بینها 1 بة لبا مدلول دهي لاننطق بمعناها وتضل ؟ مرأدهاء بل ما من | ة إلا 


وفيها دلالة على المدلول : ابا مدلول واحد لا يرتاب فيه العارف بالكلام» أو مداليل 
پلتبس‌بعضها بپعض #وهةه العاني اللي لا تخلو عن حق اراد بالضرودة والا بطات 
الدلالة كما عرفت» وهذا المعنى الواحد الذي هو حق المراد لاحالة لایکون أجنبياً 
عن الا صول المسأمة في القر آن کوجود الصانع و توحبده و بمثة الأ نبیاه و تشریم 
الأحكام والمعاد ونحو ذلك بل هوموافق لها وهي‌تستلزمه وتنتجه وتعين الرادالحق 
هن بين المداليل التعد دة المحتملة » فالقر آن بعضه یبین بعضاً » وبعضه أصل برجم إليه 
البعض الا خر . 

نم" إن هذا الناظر إذا عثر بعد هذه النظرة على قوله تعالی : منه آیات حكمات 
هن أ م الکتاب و | خر متشابهات اه لم يشك في أن الراد بالصکمات هي الا بات 
التضمنة للا صول السلمة من‌القر آن بالمتشابباتالآ بات التي تتعيسن وتشضح معانیپا 
بتلك الا صول . 

فان قلت: رجوع الفروع إلى الا صول نا لا دیب فيه فیما كان هناك أ صول 
متعر قة و فروع متفر قة سواء فيه العارف القر نة و غيرهاء لکن ذلك لایستوجب 
حصول التشابه » فما وجه ذلك ؛ 

قلت : وجبه أحد آمرین؛ فاإن العادف التي بنلشیها القر آن على قسمن : 
فمنها معارف عالية خارجة عن حکم الحس" و الاد"ة »و الأفهام العادية لا تلبت دون 
أن 0 دد فيها بان الحكم الجسما 7 الحسي" و بان غيره كقو له تعالی : « ان" رك 
لبالرصاد » الفجر - ۱۶ و قوله تعالى :« وجاء ربك » الفجر- ۲۲ . فیتبادر منها إلى 
الذهن الستأنس بالحسوس من الا حکام معان هي من أوصاف الا جسام وخواصها؛ 
دیزول بالرجوع إلى الا صول التي تشتمل على نفی حکم لاد ة والجسم عن اللورد؛ 
وهذا ما يطرد في جميع المعارف الا بحات الغيرالماد ية والغائية عن الحواس » ولا 
دمن بالقران الكريم بل يوجد في غبره من الکتب السماوية بما تشتمل عليه 
من المعارف العالية من غيرتحريف » ويوجد أيضاً في المباحث الا لبيّقَمن الفلسفة » وهو 


الذي يشير إليه القر أن بلسان آخر في قول-ه تعالی : « أنزل من السماء ماقا فسالت 


ج۳ (الجزء الثالث سودة آل عمران ۳ آیذ۹-۷) -1؟- 


۶ 


أودية بقدرها الا ية » الرعد ۱۷ و قوله : « إناجعلناه قر أ نا عرسا لعلكم تعقلون 
وإنه في 1 م الكتاب لد لديئا لعلي 7 حكيم 0 الزخ حا 

فا ها تعلق با مد را و لا حکام الفرعيسة ' واشتمال هذا القسم 

ن العارف عل ی الناسخ والمنسوخ بالنظر إلى تغیراللصالح | لقتضية للتشریعات و نحوها 
من‌حپه ونزولالقر آن ا من جبهة 1 خرى يوج بظهورالتث شابه ٤‏ 1 باتها؛ دير تفع 
التشابه با رجاع المتشابه إلى الحکم ؛ والمنسوخ إلى الناسخ . 

قوله تعالى : فأما السذين في قلوبهم ذيغ فیتبعون ما تشابه منه ابتضاه الفتنة 
وابتغاء تأويله اه » الزيغ هوالیل عن الاستقامة » ويلزمه اضطراب القلب وقلقه بقرينة 
ما يقابله في ذيل الا ية من قوله : والراسخون في العلم يقولون آمنا به کل من عند 
ربنا اه فان الا ية تصف حال الناس بالنسبة إلى تلقي القر آن بمحكمه و متشابهه . 
وان هنهم منهوزائغ لقلب و مائله ومضطر به فېو یشبع التشا به ابتغااً للفتنة والتأويل. 
و منهم من هو راسخ العام "۳ القلب با بالحکم و يؤهن باطتشابه و لاشیعه› 
وبسال اند تعالی أن لايزيغ قلبه بعد البداية . 

و من هنا يظهر : أن اطراد باتباع التشابه اّباعه لا لا إيماناً » وأن هذا 
الاتسباع المذعوم اتباع للمتشابه من غير ارجاعه إلى الحکم» إذ على هذا التقدیر يصير 
الانباع اتسباعا للمحكم ولا ذم فيه . 

واطراد بابتغاء الفتنة طلب إضلال الناس » فاٍن الفتنة تقارب الامضللال فيالمعنى. 
يقول تعالى : يريدون بان سباع المتشابه إضلال الناس في آ بات dl‏ تاه اع خن 
هو ا م هن ذلك » وهوالحصول دالوقوف على تأویل القر آن وماخذ أحكام الحلال 
و الحر ام حتی يستغلوا عن اتسباع حکمات الدين فینتسخ بذلك دين له من اه 

و التأويل من الأول و هو الرجوع » فتأويل التشابه هو المرجع المذي برجم 
إليه » وتأويل القر آن هو المأخذ الذي يأخذ منه‌معارفه. 

وقد ذكر ال سبحانه لفظ التأويل في موارد من کلامه فقال سبحانه : « و لقد 


جتناهم بكتاب فصلناه على علم هدى و رحمة قوم يؤمنون هل ينظرد ن إلا تأويله 
7 ۾ يات ي تاو يله يقو لااعذين نسوه من قبل قد جائت رسل رينا بالحق » الأعراف -۳ه. 
ای الق فما آخیروا به وانباوا ان اله هو موم الحق » وان ما يدءون من دونه 
هو الباطل » و أن التو ّ حو و أن الدیه ن حق ۳۳ أن ار ببعث من في القبود . 
وة کل ما تفه رو العامة من انا الهو وا اها 

ومن هنا ما قيل : إن التأويل في الآية هو الخارج الذي يطابقه الخبرالصادق 
كلا مو ر المشبودة يوم القيامة التي هي مطابقات ( اسم مفعول ) أخبار الا نبياء 
والرسل والكتب ٠‏ 

زد مه آن التاویل علی هذا بختص بللا بات الشيرة عن الصفات و بعش 
الأفعال و عن ها سيقع يوم القيامة . و ما الآ يات المتضهمنة لتشريع الا حکام فا نها 
لاشتمالها علی الا , نشاء لا مطابق ۱ با الخار ج عنها . وکذا ما دل منها علی ما بسک 
به صریح العقل کف من أحكم ال خلاق فان تأويلها م و كدذاها ذل على 
قصص ال نبیاء وال مم الماضية فا ان تأويلبا على هذا المعنى يتقد 2 من غير أن تاخ ر 
إلى يوم القيامة .هع 0 ظاهر الا , به يضيف التاویل الی JI‏ تاب کله لا الی سم خاص 
من يانه . 

و مثلها قوله تعالى : * وما كان هذا القر آن أن يفترى إلى أن قال : أم يقولون 
افتريهإلىأن قال : بل كن ہوا بها لم يحيطوا بعلمه ولا يأنهم تأويلهكذلككن بالحذين 
من قبلهم ذانظ ركيفكان عاقبة الظالین» يونس - ۳۸ . والاً يات كما ترى تضیف التأويل 
إلى مجموع الكتاب . 

ولذلك ذکر بعضم : ان" التأويل هو الا ص العيني ' الخ_ارجي " الذي يعمد 
عليه الكلام ؛ و هو في مورد الا خبار الخبر به ال -وافع‌في 5 ۱ ام با شاه كقصص 
لا نبياء والا عم الماضية » و إما لاحقاً كما في الا بات المخبرة عن صفات اله و أسمائه 
و مواعيده و كل ما سيظهر يوم القيامة » و في مورد الى نشاء كا يات الا حكام اللصالح 
المتحققة في‌الخادج كما في قوله تعالى : « وأوفو | الكيل إذا كلتم وزنوا بالقسطاس 


المستقيم ذلك خير و حسن نأو یلا » آسری - ۳۵ . فان تأويل إيفاء الكيل وإقامة 

وقيه أولا : ان" ظاهر هذه الا ية : ان التاویل اس خارجي" واثر عيني متر تب 
على فعلهم الخارجي الذي هو إيفاء الكيل و إقامة الوزن لا الأمى التشريعي الذي 
ا قو له و أوفوا الکیل اد كلتم وزنوا الا بة 8 فالتأويل أهر خارجي هو كس بع 
ومآل لا مر خارجي آخر فتوصيف آيات الكتاب بكونها ذات تأويل من جبة حكايتها 
عن معان خارجية ( كما في الاخبار ) أو تعلقها بأفعال أو | مور خارجيّة ( كما في 
لا نشاه ) لها تأویل ؛ فالوصف وصف بحال مساق الع ءلا بحال نفس الشیی». 

و 6 نيا ده التاه ويل و إن کان‌هواطرجع الذي برجع و يؤل إليه الشی: لكنه 
رجوع‌خاص 7 کل رجوع» فين آطرگوس يرجح الىرئيسه و لیس بتاویل ۷ والعدد 
ع إلى الواحد و وشو بتاويل 1 . فلا حاله هو زو ین بنحو اض لا مطلقا . تذل 
على ذلك قوله یال ف قصة موسی و | خضر عليهما السلام :0 سا نيك بتأويل ما لم 
تستطع عليه صبراً » الكهف -۷۸ وقوله تعالى : «ذلك تأو يل ما لم تسطع عليه صبرأ» 
الکهف-۸۲. وال ذي‌نباه لوسی صوروعناو ين افعله ا فيمواردثاث كان موسى تلا قد 
غفل عن تلك الصور دالعناوین » وتلقی بدلها صورا وعناوين | خرى اوجيت اعتراضه 
بها عليه » فالواردالثات: هي‌قوله‌تعالی: «حتی|ذا ركبا فيالسفينة خرقپا» الکیف-۷۱ 
وقوله تعالی : « حتی إذا أتيا غلاماً ففتله » الکیف - 74 و قوله تعالی : « حشى إذا 
انیا اهل قرية استطعما اهلها فا بوا أن وكا فوحدا فيها حدارا يريك ان تقش 
فأقامه » الكيف ‏ ۷۷ . 

دالني .اه موسی لا من صور هذه القضايا وعنادينها قوله ی أخرقتها لتغرق 
أهلها لقد جئت شيئاً إمراً » الکپف - ۷۱ و قوله : « أقتلت نفساً زكية بغير نفس لقد 
جئت شيئاً نكراً » الكبف - ۷۶ وقوله: «لوشئت لتخفت عليه:أجراً» الكبف -۷۷ . 

والت‌زي نبا به الخضرمن التأويل قوله: * أا السفينة فكانت لساکان يعملون 
في البحر وكان ورائهم ملك يأخذكل سفينة غصباً فأردت أن أعيبها وأسًا الغلام فكان 


آبواه مژمنن فخشینا آن برهقهما طفیاناً وكفر | فأردنا آن‌یبدلهما دبپما خبرا منه زکوة 
و أقر ب ر اا الجدار فکان لغلامين بتیمین وكان حته كك لبماو كان أبو هما 
صالحاً فأراد دبك أن يبلغا آشد هما ويستخ ر جاكنزهما رحمة من ربك» الکهف-۸۲. 
2 آجاب عن جميع ما اعترض عليه موسی لاقلا حملة بقوله : « و مافعلته عن آمري » 
الكبف ‏ ۸۲ . فالذي | ديد من التأويل في هذه الا بات كما ترى هو دجوع الشيىء 
إلىصودته وعنوانه نظير رجوع الضرب إلى التأديب ورجوع الفصد إلى العلاج» لانظير 
رجوع قولنا : جاء زيد إلى مجىء زيد في الخارج . 

ويقرب من ذلك :ما ورد من لفظ التأويل في عد ة مواضع من قصة يوسف لا 
كفوله تعالى : «إذ قال يوسف لأ بيه ياأبت اي ریت أحد عش ر کو کباً والشمس والقمر 
دأيتهم لي ساجدين » يوسف ‏ 4 و قوله تعالی : « ورفع أبويه على العرش وخر"وا له 
سا قال با آبت هذا تأويل روبای قد حعلپا دبي حقا * پوسف - .٠٠١‏ فرجوع 
ما ۳ من الر وبا الی سجود او وإخوته له وإن كان رجوعا رکه من قبيل دجوع 
ا مثال إلى سمل »و کذا قوله‌تعالی: « وقال الملك إتي أرى سبع بقرات سمان يأكلين” 
سبع عجاف وسبع سنبلاتخضروا خریابسات باأسها الملا أفتوني فيرؤياى إنكنتم للرژیا 
تعبرون قالوا أضغاث أحلام و ما نحن بتأويل الأحلام بعالمين قال الذي نجا منهما 
واد كربعد | هة أنا بكم بتأويله فأرسلون يوسف أينهاالصديق أفتنا إلى أن قال : 
قال تزرعون سبع سنين دابا فما حصدتم فذروه في سنيله إلا قليلة ما تا كلون ثم بأني 
من بعد ذلك سبع شداد يأ کان ما قدّمتم لبن" إلا قلیلا 4 تحصنو ن » يوسف ٤۸‏ . 

و کنا فوله تعالی : « و دخل معه السجن فتیان قال احدهما اني اداني أعصر 
خمراً وقال الا خر إني أداني أحمل فوق رأسي خبزاً تأكل الطير منه نبعنا بتأویله انا 


ربك امن الان إلى أن فیال: یاضاحین الجن اما احد كنا فق و خر 


ي 
وأما الآخرفيصاب فتأكل الطيرمن رأسهقضي الا مرالنذي فيه تستفتيان » يوسف 4١‏ . 
وكذا قوله تعالی : « ويعلّمك من تأويل الا حادیث » يوسف ٠٠‏ وقوله تعالى: 


« و لنعلمه من تأويل الأحاديك * پوسف - ۲۱ وقوله تعالى : « و علمتني من تأویل 


الأحاديث » يوسف  ٠١١‏ . فقد استعمل التأويل في جميع هذه الوارد من قصّة 
يوسف لا فيما برجع إليه الرؤيا من الحوادث ‏ وهوالُّذي كان يراه النائم فیمایناسبه 
من الصودة وااثال» فنسبة التأويل إلى ذي التأويل نسبة المعنى إلىصودته التي يظهر 
بباء والحقيقة المتمثلة إلى مثالها الذي تتمدّل به ؛كما كان الا مر يجري هذا ابلجری 
فيما أوردناه من الا بات في قصة موسى والخضر عليهما السلام ؛ وكذا في قوله تعالى 
وأوفوا بالكيل إذا كلتم إلى قوله : وأحسنتأويلاً الآبة » أسرى ‏ 58 . 

والتدبر في آيات القيامة يغطي أن المراد هوذلك أيضاً في لفظة التأويل في قوله 

: ی : بل كذ بو بعالم يحيطوا بعلمه و طا بام تأويله البق وقوله تعالى : «هل 
را إلا اويا يوم بأني تأو یاه 51 به 4 ؛ فان أمثال قوله تعالی 0 + TT‏ غ 
من هذا فكشفنا عنك غطاءك فيصرك الیوم حدید » ق ‏ ۲۲ تدل على آن" مشاهدة 
وقوع ما آخبر به الکتاب و أنبأ به الا نبياء يوم القيامة من غبرسنخ المشاهدة الحسية 
التي نعبدها في الدنيا كما أن" نفس وقوعها والنظام الحاکم فيها غیرمانألفه في نشأتناء 
هذه . و سيجيء مزيد بيان له فرجوع أخبار الكتاب و النبوة إلى مضامينها الظاهرة 
يوم القيامة لیس من قبيل رجوع الا خبار عن الا ه-ور الستقبلة إلى تحقق مضامينها 
في الستقیل . 

فقد تبيسن بمامر : أولا : أن كونالا بة ذات تأو يلترجع إليه غير كونهامةشابهة 
ترجع إلى آية محكمة . 

وثانيا : أن التأويل لابختص بالا بات المتشاببة بل لجميع القر آن تأويسل 
فللا ية اللحكمةتأويل كما أن للمتشاببة تأویلا ٠‏ 

وثالثاً : آن" التأويل ليس من المفاهيم التي هي مداليل للألفاظ "بل هو من 
الا مور الخارجية العينية » واتصاف الا يات که 8 ذات تأويل من قبل الوصف 
بحال التعأق » وأا إطلاق التأو يل وإرادة المعنى ا مخالف لظاهر اللفظ فاستعمال مواد 
نشأ بعد نزول القر آن لا دليل أصلاًعلىكونه هو الراد من قوله تعالی : وابتغاء تأويله 


وها يعلم تأويله إلا الله الا ية كما لادليل على أكثر العاني المذكودة للتأويل ۴٠ا‏ سننقله 
عن قريب . 

قوله تعالى : ومايعلم تأويله إلا اه » ظاهرالكلام رجوع الضمبر إلي ماتشابه 
اه لقربه كما هو الظاهر أيضاً في قوله : وابتغاء تأويله » وقد عرفت أن ذلك لا يستلزم 
كونالتأويل مقصوراً على الآ ياتالمتشابهة . ومنالممكنأيضاً دجوع الضمير إلىالكتاب 
کالضمیر في قوله :ما تشابه منه . 

وظاه رالحصر کون‌العلم بالتأویل مقصورا علیه سرحا نه 7۷ باقو له : واا راععون 
ي العلم اه فظاهر الكلام أن الواو للاستیناف بمعنی کو نه طر ف و ديد الذى ل 
عليه قوله فيصدد الا ية : فا الأذين فيقلوبهم زیخ اه والعنی : أن الناس نالا خن 
بالكتاب قسمان:فمنهم من يربع ما تشابه مامه ومنهم من يقول إذا تشابه عليه شيىء 
منه : آمتا به کل" من عند دبناء و إنما اختلفا لاختلافهم من جهة ذيغ القلب 
ورسوخ العلم . 

على أنه لو كان الواو للعطف » و کان المراد بالعطف تشريك الراسخين في العلم 
بالتأويل كان منهم رسول اله او و هو أفضلمم و كيف يتعدوار أن ينزل القر آن 
على قلبه وهو لا بدري ما 1 ريد به ؛ ومن دأب القر أن إذا ذكر الاخ وت د 
جماعة و فيهم رسو ل اله لو أن بفرده بالذ کر ولا و نميزة بالشخص * نشریفاً له 
وتعظيماً لا مره ثم يذكرهم جميعاً كقوله ان آمن الرسول بما | تزل |لیه من‌زبه 
والوُمنون » اليقرة ‏ ۲۸۵ و قوله تعا ی :” ثم أنزل الله سکینته على رسوا سه وعلى 
الومنین» التوبة ‏ 51و قوله تعالی: « ۳7 الرسول و الذین آمنوا معه » التوبة۸۸ 
وقوله تعالی : «وهذا النبي” والننین آمنوا» آل عمران 58 و قوله تعالی : لا يخزي 
الله النبي والدذين آمنو « التحريم ۸۰ إلىغير ذلك ؛ فلو کان‌ااراد بقوله : وال اسخون 

في العلم اه تم عالمون بالتأويل ‏ و رسول ال تقو هنوم قطعاً ‏ كان حق الكلام 

كما عرف تأنيقال :ومايعلم تأويله إلاالدُورسولهوالراسخون في العلم »هذا . و إن أمكن 
أن يقال : إن قوله في صدد الا ية : هو الذي أنزل عليك الكتابإلخ يدل على کون 


النبيعاطاً بالكتاب فلا حاجة إلى ذكره ثانياً ! 

فالظاهرآن الا م بالتأويلمقصود في 5 بتعلبه تعالی .و لاينافي ذلك ورود الاستثناء 
عليه كما أن" الا یات ۷ ة على انحصار عام الغيب عليه تعالى مع ورود الاستثناء عليه 
51 فيقوله تعالى : « عالم الغيب TT‏ إلا من ارتضى من رسول»الجن 
۲۷ .ولا يثافيه أيضاً : کون امستثنى ال راسخين في العام بعينهم ؛ إذ لامنافاة ببن أنتدل” 
هذه الا بة عا و من‌شون ال اسخین في العلم » وهو الوقوف عندالشبهة والا, يمان 
والتسليم 0 ي مقابلالز ائغين قلباً وبين أن اذل .0 1 خرءا را أو بعض منم عابلون 
بحقيقة القر آن وتاويل | باه على ما سيجيء بيانه . 

قو4 تعالی :وال راسخون في الہ علم وین انه كل هن‌عندر بنا 7 الا 
وی 0 العلم 9 مقايلة المذين في قلوبهم زيغ : م توصيفيم 

انیم يقولون آنا كل من عند دبا 3 8 ی تمام تعريفهم » وهو آن لهم علماً بالل 
و با باته لا بدخله ريب وشك ؛ فما حصل لهم من العلم بااه‌کمات تات 1 ینز لول:؛ 

وهم نهر نه أى يعلمون به و 0 وردت عليهم | ية متشابهة لم يوجب 
تشابهها اضطراب قلوبهم فيما عندهم من العلم الراسخ بل آعنوا بها و توقفوا عن 
اتباعبا عملا . 

وو ي قولهم : 1 57 وکل ر وا ذكر الدليل و النتيجة فا فان ۲ کون 
المحكم والتشابه جميعاً من عند الل تعالى يوحب الا,یمان بالكل : حكمه دمتشابه » 
ووضوح الراد في المحكم يوجب اتباعه عملا والتوشف في المتشابه منغير رده لا ته 
من عند الله ولا اتسباع ما ينافي المحكم من معانيه التشابهة لسطو ع البيان في اکم 
فيجب أن يتسبع من معانيه الحتملة ما پوافق معنی الحکم ٠‏ وهذا بعینه ارجاع التشابه 
إلى المحكم فقوله : کل من عند دبننا بمنزلة الدليل على الأمرين جميعاً » أعني 
اللريمانوالعمل في المحكم » ولا بمان فقط فيالمتشابه والرجرع في العمل إلىا محكم. 

قوله تعالى : وما ين كر الا | ولوا الألباب اه» التذ گر هو الانتقال إلى دليل 
الشيىء لاستنتاجه ونا كان قو لمم : کل من عند ر ناکنا مر استدلالا منیم وانتقالا 


E ۳ |) (الجز ۰ الثالث لت سودةآل هر ان اية‎ E 


ME‏ على فعليم ا ت 
والاألباب جمع لب" وهو العقل الزكي” الخالس من الشوائب » وقد مدحپ اله 
تعالى مدحاً جملا في موارد من کلامه ؛ دعر فیم باهم أهلالا یمان له ولا نابة إليه 
واششباع أحسن القول » ثم وصفهم بأتهم على ذكر من دبیم دائماً فأعقب ذلك أنمهم 
أهل العن گر أى الانتقال إلىالمعارف الحقة بالدایل وأهل الحكمة وا معرفة.قالتعالى: 
« الذین احتنبوا لاوم أن يعيدونها وأنابوا ال ال مم البشرى فبشر عباد ال -ذين 
سته‌عون القول في عون اخ ولیت‌الذین هدیم ار ۳ ولك هم 1 ولوا إلا لباب » 
الزمر -۱۸وقال تعالی : «ان في خلق| لسموات وال رض واختلاف 0 والنبارلا یات 
لا دلي الا لباب الذین یذ كرون ال قیاماً وقعوداً وعلى جنوبهم » آل ران - . و هذا 
الذکر الدائم ومایتبعه من التذلل والخضوع هوالا تابة الموجبة لتن گرهم بآيات الل 
وانتقالم إلى المعارف الحقة كما قال تعالی : « وما یتذ کر إلا هن ینیب» الغافر -۱۳ 
وقد قال : وما يذ .گرا الا أولوا ال لياب» اليقرة - 515 ۰ العيران 1 
قوله تعالى E:‏ تزغ قلوبنا بعد اذ هديتنا وهب لذا من لدنك رة إنك 
انت الوهاب اه ؛ و هذا من آثار دسوخم في العلم فاتهم لتا علموا بمقام دبیم 
وعقلوا عن الله سبحانه آیقنوا أن اللاك له وحده وأنهم اما کون نفسهم شيئاً 
فمن الجا أن بز بغ قلوبهم بعل رسو نع العلم فالتجآوا || ا ۰و ا 8 بزيغ 
قلو بهم بعد اد هديوم وأن يبب لهم من لدنه رحمة تبقي لهم هذه النعمة ؛ ويعينهم على 
السير في صراط الهداية » والسلوك في مراتب القرب . 
وآماسژال أن يهبهم رحمة بعد سؤال أن لايزيغ قلوبهم فان عدم إذاغة القلب 
لايستلزم بقاء الرسوخ في العلم فمن الجائز أن لا يزاغ قلوبهم و ينتزع عنها العلم فتبقى 
سدى ههملة لا سعداء بالعلم ولا شق ياء بالإ زاغة بل في حال الجهل والاستضعاف ؛ وهم 
في حاجة مبرمة إلى | ماهم عليه مره ن العلم رمك E‏ في ما هم عليه من 
لوقف بل هم سائروا 1 ريق يحتاجون فيه إلى أنواع من الرحمة لايعلمها و لايحصيها 
إلا الله سبحانه ؛ وهم مستشعرون بحاجتهم هذه . والدليل عليه قولهم عه دري انك 
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جامع الناس ليوم لاريب فيه اه . 

فقولهم نينالا تزغ غ قلوبنابعد إذ هدیتنا اه استعاذة من نزول الزيغ إلى قلوبهم 
و إزاحته العلم الراسخ الذي فيباء و قولهم : و هب لنا من لدنك رحمة إذك أنت 
الوهاب استمطار لسحاب الرحهة حتی ندوم بها حيوة قلوبهم » و تشكير الرحمة 
وتوصيفها بكو نها من لدنه إظهاد منوم الجبل بشأن هذه الرحمة » و أنها كيف ينبغي 
آن تکون غير ۳ يعلمو ن أنه لولا دحمة من و لو لا كو نبا من لدنه لم یشم 
ليع امه 

و في الاستعاذة من الزیغ إلى الله عضا و استيهاب الر<مة من لدنه عضاً دلالة 
علی ان يرون ”مام املك له محضاً هن غير و إلى ۳ ال بات ۱ 

قوله تعالی : ربنا إذك جامع الناسليوم لادیب فيه إن الله لایخلف الميعاداه 
هذا منهم بمنزلة التعليل لسؤال الرحمة » وذلك لعامهم بأن إقامة نظام الخلقة ودعوة 
الدين و كدح الا نسان في مسير وجوده کل ذلك مقد مة اجمعهم إلى يوم القيامة 
الذي لابغني فيه و لاینصر ۳ إلا بالرحمة كما قال ی » ان" يوم الفصل ميقانهم 
اخ وم لا یف ي مولی عن مو لی شیعا ولام م ينصرون إلا من رح الل اادخان-۲ ۶ 
ول ذلك سا لوا رحمة من 3 pt!‏ دفو ضوا 0 وتشخیصها اليه لينفعوم ي أمرهم . 

وقد وصفوا هذا اليوم 1 ۴ لا دیب فيه لیتجه يذلاك كيال اهتماهپم بالسو ال 
والدعاء وعلاواهن|التوصيف أيضاً بقولهم : إن اله لایتخلف ايعاد لان شأنهم الرسوخ 
2 العلم " ولا در العام بشنی 4 لاستقر تصديق | إلا مع العلم بعلته المنتجة » و علّة 
عدم ارتيابهم ٤‏ تحشق هذا اليوم هو ميعاد 7 سبحانه به ۳ : 

ونظير هذا الوجه جار في عينم قولم : وهب لنا من لدنك رحمة اه بقولهم : 

نك أنت الوهاب اه فكونه تعالى و هابأ يعأل به سؤالهم الرحمة » و إتيانهم بلفظة 
نت و تعريف الخبر باللام اللفيد للحصر بعلل به قولهم : من لدنك اه الدال على 
الاختصاص» و كذا يجري مثل الوجه في قولهم : دنا لاتزغ قلؤينا اميت عفيؤة سا 


۱ 
1 


«جري مجرى العلة بالنسية إليه ۱ دهوقولمم : بعد اد هديتنا ¢ وقد ۳ ۳1 أن" ولمم 
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ات رف أ من حيث تعره بقل ل من عدد ۳ ما ۲ من هونا J‏ لقیبل اس 

فبؤلاء رحال ا و بر ؛ م و ثبتوأ عليه فداه اله سیا زه ۲ و ال عقوم 
00 الاعن علم 1 ولايفعلون | إلا عن عام دماغ مال تعالىراسخين ي العلم ( و 
عنم بأو بالا لياب ؛وأنت ادا و م 7 ف ار یه ۱ دلي ال لياب و حجدنه ۳ 
على ما ° ره هن ۳ f‏ ف هذه E‏ بان . قال تعالی اليك ن احتنيوا و أن 
يعد وها وأنابوا الىالله لوم البشری فبشر عباد 0 يستمعون القول ڪون اخ 
اولئك السذين هديهم الله و اولك هم ولوا الا لباب » الزمي-8١.‏ فوصفيم 
بالا يمان ع واتسباع احسن القول »الا نابة إلى ار سبحا نه ( وقد وصف ده الا فان 
الراسخين في العلم في هذه الا یات . 

و أما الالتفات من الخطاب إلى الغيبة في قوله : إن الل لايخلف الیعاد فلان 
هذا الیعاد لايختص بهم بل يعمهم و غيرهم فكان الأولى تبديل قولهم : دبنااه إلى 
لفظة الجلالة ان حكم الألوهية عام شامل لكل شيىء 


-: 0 ).م 5 

هذا الذي أوردناه من الكلام في معنى ااحکم و التشابه و التأويل فیما مر" 
هوا ليد مدن من سر کلامه سبحانه ؛ ويستفاد من اطائود عن ائمة اهل البيت 
علييم | لسلام على ما سيححي * ف الیحث الردائي 

لکن القوم اختلفوا في المقام » و قد شاع الخلاف و اشتد الانحراف بينهم » 
و سوب ديل النزاع واطشاحرة إلى الصدر الا ول من مفسري الصحابة و التابعين 1 
وفلما يوجد في ما نقل إلينا من كلامهم ای ماس هن آلبان فشلا غن ان دق 
عليه تمام الانطیاق ٠‏ 

و الت العمدة ٤‏ ذلك الخلط بان البحث ع 000 واطتشابه و بان البحث 
عن معنی‌التأویل ۱ فأوجب ذلك اختلالة عي يعقد اللسدئلة اوك ااك والنتجة 


الاخودة منه » و نحن نورد تفصیل | لول 5 كل واحد من أطراف هذه 1 بحاث و ما 


ج۳ زاس الات سورد ال یر ان ۱ 6¥ ا 
قبل فيها و وما هو الاختار م ن الحق" مج امز مورد البحث یما 0 0 ٤‏ ضهن فصول : 


بآ المحکم و ۱ لمتشا ريك 


الإإحكام والتشابه ه نالا لفاظ المبينة المفاهيم فياللغة » وقد وصف بهما الكتاب 
كما في قوله تعالی : «کتاب | حکمت ]يانه » هود -۲ و قوله تعالى : « كتاباً متشابهاً 
مثاني » الزمر - ۲۳. ولم یتصف بهما إلا جملة الکتاب من جبة إتقانه في نظمه وبيانه 
ومن حبة تشابه نظمه وبيانه في البلو غ إلى غاية الا تقان و الا حکام . 

لكن قوله تعالى : هو الذي أنزل عليك الكتاب منه آيات حکمات هن ام" 
الکتان و ۳۹ متشابهات الا ية 31 اشتمل على تقسيم فس بات الكتاب الی اللحكمات 
دالتشابهات علمنا أن" اراد بالا حکام والتشابه هيبنا غير ما یتتصف به تماع الکتاب» 
و کان من الحري البحث عن معناهما وتشخیص مصداقهما من‌الا یات » وفیه آقوال دیما 
تجاوزت العشرة : 

أحدها : أن العکمات هو قوله تعالی في سورة الا نعام : « قل تعالوا أتل ما 
حرم e‏ ۳ أن لا تشر دوه ابه شیا إلى اکر ۷ يات الثلاث » الا ۳ - ۰۱۵۲ 
و التشایپات هي تي 'نشاببت le‏ ی الیپود ٤‏ وه ي الحروفالقط. عة النازلة ف اذا 
من‌السور القرآ نس ؛ مثل ألم وألر وحم وذلك أن" اليبود أو" لوها علیحساب الجمل» 
فطلیوا آن پستخر جوا منها مد ة پقاه هذه الا ة و مرها فاشتبه علیپم الا هر . نسب 
اه ان ره ا 

وفیه : أنه قول من غير دليل ولو سلّم فلا دلیل على انحصادهما فیهما . على أن" 
لازمه دجو قسم ثالث ليس بمحكم و لا متشابه مع أن ظاهر الا ية بدفعه . 

لک ۰ أن" النسية غير علّباء والّذي قل عن ابن عباس : أنه قال : 
إن الا بات الثلث من ال محكمات لاأن الحکمات هي الا يات الثلث » ففي‌الدر المنثور: 


أخرج سعيد بن‌منصور وابن ابي حاتم والحاكم و صد .وو وابن مر دو به عن عيك الله بن 


5 (الجزء الثالث - سورة آل عمران ۳ - آية ۹-۷) ج 


فش تفت ابن عات الى تر وهر نان کیان فال: الناوف | یتسه خر 
سو رة الا نعام حکمات : قلتعالواء و الا يتان بعدها . 

ویژید ذلك مارواه عنه أيضاً فيقوله : آ بات کمات.قال : من‌هیهنا : قل تعالوا 
إلى | خر ثلاث یات »دمن هیپنا : وقضى دبك أن لا تعبدوا إلا إيناه إلى آخر ثلاث 

یات . فالروایتان : نشبدان أنه انما ذکر هذه الا یات مثالا لسائر المحكمات لا آنه 

قصرها فیپا . 

وثانيها : کي الأول وهو اد“ ا ملحكمات هي الحروف اة ٤‏ فواتح 
السود والمتشاببات غيرها. نقل ذلك عن أبيفاختة حيث ذكر في قوله تعالى : هن ام" 
الکتاب : آنهن فو اتحالسو و بستخرج القر آن : ألم ذلك الکتابمنما استخرجت 
البقرة و ألم اه لا إله إلا هو الحى ا ا ان . زعن سعيد بن 
جیار مثله ف معذ ى قوله : هن و f‏ اسان 4 قال ا J|‏ لكات لا 5 من مکتوبات 5 
ع الكتب ( انتهی يدل ذلك عل توا تن يذه انث معنى فوأ تج السودإاى 0 ار اد 
5 ألفاظ الحروف بعناية أن" الک تاب الذي نزل عليكم هو هذه الحروف ااقطعة 
ا ال ف مذها الکامات والجمل ام هو أن المذاهب 2 معدى فوانح الور ۲ 

وفيه : مضافا الیا A‏ مبني علىمالادليل عليه اصلا اعني تفسير الحروف الةم عة 
٤‏ فواتح المور بماعر فت أنه لا ينطبق على نفس الابة فان جمیع القر آن غير فواتح 
السور ص ار حينم من الشابه 4 وقد دم أ سربحانه اتسباع التشایه 4 و ع2 من ريغ 
القلب م أنه تعالى وه اتسباع القر آن بل ا من اوي الواحبات كقوله تعالى 
2 واتيعوا النور السذي ۱ نزل موة » الا عراف - ١٠6‏ وغيره من الا یات ۲ 

وثالئها : أن المتشابه هو ما يسمّى جملا والمحكم هوامبيين 

وفيه : أن ما بين من أوصاف ال محكم والتشابه في الا ية لا ينطبق على الجمل 
واطبیسن . بیان ذلك : آن إجمال اللفظ هو كونه بحيث يختلط و يندمج بعض جهسات 
معئاه معص واه ينفصل الجبة اطرادة عزغيرهاء ويوحب ذلك تخیر اناضاطب اوالسامع 
2 تشخیص اراد وقد جرى دأب اهل اللسان ٤‏ ظرف التفاهم أن لا حيرا ما هذا 

ا 


-۳۲- الجزء الثالث فر آل عمران ۳- - أية ۷ كا‎ ( " a 


شا نه هن ۳ لفاظ بل یستریحون إلى لنظ + ره 7 بیسن‌هذ | اا فيصير بذلك 
یا فیتبم فهذا حال الجمل مع مبینه » فلوکان الحکم و اللتشابه هما اطجمل 
والمبيسن بعينهماكان التبم هوالتشابه إذارد إلى المحكم دون نفس‌اللحک, و کان هذا 
الائباع مسالا یج و زه قريحة التكلم و التفاهم فلم يقدم على مثله أهل اللسان سواء 
فيذاك أهلالزيغ منم والراسخون فيالعلم ولم يكن اشباع المتشابه أمراً يلحقه الذم 
ويوجب زيغ القلب . 

رابعها : أن التشابهات هي الا يات ال منسوخة لا نها يمن بها ولا يعمل بهاء 
والهکمات هی‌الا یات الناسخة لآ نها یمن پا دیعمل بها . دنسب الی ابو عباس و 
أبن مسعود وناس من الصحابة ٠‏ ولذلككان ابن عباس بحسب أنه يعلم تأویل‌القر آن. 

وفيه : أنه على تقدير د لادلیل علی| نحصار اطتشابهات فالا يات اطنسوخة 
فان" ادي ذكره تعالی من خواص" اتسباع الأتشابه من ابتغاء الفتنة وابتغاء التأو یل 
جار في كثير من الا بات الغير ا منسوخة كا بات الصفات وال فعال . على أن لازم هذا 
القول وجود الواسطة بين ا محكم واطتشابه . 

وفیما تقل عن ابن عباس ما يدل" على أن" مذهبه في المحكم والمتشابه عم مما 
ینطبق علی‌الناسخ والمنسوخ » وأننه إثما دکرهما هن باب المثال فقي الدد امنثور : 
أخرج ابن جرير و ابن النذد و ابن أبي حاتم من طريق علي عن ابن عباس قال : 
الحکمات ناسخه و حلاله و حرامه و حدوده و فرائضه وما يؤمن به › و التشابهات 
مزسوخه ومد مه و وأمثاله وأقسامه وما يؤمن به ولا يعمل به » انتهى. 

ا نان ایا كن دلاخ لا كدلائل الوحدانية 
والقدر: والحكمة» و امتشابهات ما يحتاج فيمعرفته |[ تاك 5 

وفیه : أنه إن كان اطراد من کون الدلیل واضعاً لافحاً أو عتاجاً إلى التأمل 
والتدیبر کون مضمون 5 ية دا دليل عقلي" قريب من اليداهة أ بديهي وعدم کونه 
كذلككان لازمه کون آیات الا حکام والفرائض ونحوها من التشابه لفقدانپا الدلیل 
العقلي"اللائئح الواضح» وحینئن یکون‌اتباعها منموماً مع ها واجبةالانباع ٠‏ وان كان 


الأراد به كونه ذا دليل واضح لامح من نفس الكتاب وعدم كونه كذلك فجميع الا يات 
من هذه الجهة على و تبرة واحجد و کیف لا و هو کتاب متشا ره مثاني » و نور» دمن » 
ولازمه کون الجميع محكماً وارتفاع التشابه القایل له من الكتاب زهو خلف الفرض 
وخلاف اش ۱ 
سادسها : ده الحکم كل ما امان تحصيل العلم به بدليل جلي او خفي ۱ 
والتشابه ما لا سبیل إلى العلم به كوقت قيام الساعة و نحوه . 
وفيه : أن" الا حکام والتشابه وصفانلا ية الکتاب من حيث آنها آية أى دالة 
على معرفة من المعارف الا لبيئة » والذي تدل عليه اية من آبات الکتاب لیس بعادم 
للسبيل ( ولاممتنع الم اما نسم ا عبره ( و کیف تیان یکون هناك اف 
مرادمن لفظ الا ية ولا يمكن نيلهمنجبةالافظ ؟ مع انه وصف کتابه بانه هدى» وانه 
نور » وائه مبان ) وأنه ٤‏ معرض م الكافرين فضللا عن المؤمنين حيث قال : « ننزيل 
من الر جن 0 كناك قيلت اف قرأ نا عر ۳ لقوم يعلمون بشيراً ودا فأعرض 
أكثرهم فبم لا يسمعون » حم سجدة - 4 و قال تعالى : : أفلا بتدبرون الفر آن ولو 
كان من عيد غبر الله لوحدوا فيه اختلافاً كيرا ۴ النساء ۸۲۰ . فما و كيك ره اة من 
آیات‌الکتاب لیس بممتمع الهم ( ولا الوقوف عليه سوت ؛ و ما لا سبیل [ ی الوقوف 
عليه كوقت 0 الساعة وسائر ما ف الغيب نون ۱ م یتعر ۳ بیان 1 ية من ۷۱ بات 
بلفظ پاحتی اتوت ی متشا ا 
1 آن ٤‏ هد القو ل خلطا بان معن ی أطتشابه وتأو يلالا بةکما مر . 
سا بعها : ان اللحكمات | بات إلا حکام وااتشا هات عبرها 4سا يصرف بعضها 
بعضاً . نسب هذا القول إلى مجاهد وغيره . 
و فیه : آن الراد بالسرف اللذق دکره إن کن مطلق ما يعن علی تشخیص 
الراد باللفظ حتى يشمل مثل التخصیص بالخصص ‏ والتقييد باطقید وسائر القرائن 
الثقاميية كانت | يات الا حکام ايضا كغيرها ا . وإنكان خصوص مالا اام ٤‏ 


دلالته على ار اد ولا 5 رة ي عتملاته سی ۳ “ن و اد ره بس4 ¢ ويتعين اأر اد 


بغيره بواسطته كان لاز مكون ما سوى ناك الا حکام متشا ببةأن لا بحصل العلم عه 
من معارف القر آن غير الأ حكام لأن المفروض عدم وجود آية حكمة فيها ترجم لیا 
أل شابهات منها » د يتبيسن بذلك معانيها . 
ثامنها : أن المحكم من الا يات هالا يحتمل من ااتأويل إلاوجباً واحداً 
و المتشابه ما احتمل من التأويل أو جباً كثيرة و نسب إلى الشافمي » وكأن المراد به 
أن المحكم ما لاظهور له إلا في معنىواحدكالنص والظاهر القوي في ظهوده وااتشابه 
خلاقه . 
وفيه : أنه لا يزيد علىتبديل اللفظ باللفظ شيعا ققد بد ل لفظ ااحکم بما ليس 
لالامعنی واحد» واطتشابه تمایحتمل معاني کذبر و علىأ ته اشن التأو بل بمعنى التفسير 
أى اطعنی!اراد باللفظ وقد عرفتأنه خطاء . ول کان التأويل هوالتفسير بمینه لم يكن 
لاختصاص علمه با اوبات و بالراسخین ي العلم وجهفان القر آن بفسربعضه بنا 
واطؤمن والکافر والراسخون و ي العلم واه ال زیخ في ذلك سواء . 
تاسعها إن "الحکم ما | احکم وفصل فيه خبز ۷ نبیاء مع 1 همهم ؛ واطتشابه 
ما اشتبهت ألفاظه من قصصهم بالتکریر في سور متعد دة . ولاژم هذا القول اختصاص 
التفسيم بآيات القصص . 
وفيه : أنه لا دليل على هذا ال اتخصیص اسل . على أن الذي ذكر ه تعالى من 
.خواص المحكم والمتشابه وهو ابتفاه الفتنة وابتغاء التأويل ذ ي اتتباع التشابه دون 
الهکم لاینطبق عليه فاٍن هذه الخاصة توجد في غير آیات القصص كما توجد 
فيها » وتوجد في القضّة ال الواخدة فا جعل الخلافة في ال رض كما توجد في القصص 
ال 3 
عاشرها : أن المتشابه ما.حتاج إلى بيان وا حكم خلافه . وهذا الوجه منسوب 
۴ اد مام اجد . 
وفيه : أن آیات الا حکام محتاجة إلى بيانالنبي بإ مع أنها منالمحكمات 
طعا طا تقد م بیانه مر ارأء و کذا الا پات اللنسوخة هن اللتشابه كما تم مع عدم 


احتياجها إلى بیان لكو نبا نظائر لسائر آ بات الأ حكام . 

الحاديعشر : أن العم مايؤمن به ويعمل به واطتشابه ما يؤهن به ولايعمل 
به » و نسب ال a‏ ا 9 الر اد به : أنة الا" خبار متشابهات و الا نشائات 
مهکمات کما استظهره بعضهم والا لم يكن قولاً ا ل أنطباقه على 1 ة من 
الا قوال المتقد مة : 

وقه : آن" لازمه کون غير آ یات الا حکام متشابهات ووه أن لایمکن حصول 
العلم بشيىء من امعادف الا لبينة في غيرالاً حكام إذ لايتحق.ق فيها عل مع عدم وجود 
محكم فيها يرجع | ae‏ رمد م خرى : الا یات المنسوخة إنشائات 
ولدسثت بوخ مات Er‏ 

والظاه رأن مراده من الا یمان والعمل بالحکم والا یمان من غيرعمل بالأتشابه 
مایدل عليه لفظالاً ية : فأمًا الذین فيقلوبهم ذيغ فیشبعون مانشابه منداه؛ والراسخون 
في العلم يقولون انا به کل من عند دبا اه . إلا أن الا مرين آعني الا يمان والعمل 
معاً في الحکم و الاایمان فقط في المتشابه سا کانا و ظیفتین لكل من آمن بالکتاب 
کان عليه أن دش الحکم والتشابه قبلا حتی بودي وظيفته » و عليبذا فلا يكفي 
معرفة المحكم والمتشابه بهما في تشخيص مصداقمما وهو ظاهر . 

الثانى عشر : أن المتشابهات هي آيات الصفات خاصّة أعم” من صفات ال 
سبحانه كالعليم و القدير والحكيم والخبير » وصفات أنبيائه كقوله تعالى في عيسى بن 
مریم عليهما السلام : « و القاها إلى مریم وروح منه » النساء ‏ ۱۷۱ و ما يشبه 

ذلك ؛ نسب إلى ابن تيميسة . 

و فیه : آنه همع ۳۷۷ کون آیات الصفات من المتشابهات لا دلب ل على 
اتحصارها فيها . 

و الذي يظهر من بعض کلامه المنقول على طو له : أنه با خذ الحکم والتشابه 
بمءئاهما اللغوي وهوما | حکمت دلالته وماتشابہت | حتمالانه والمعنيان نسبیان فريما 


اشتبيبت دلالة u‏ على قوم کالعامة وعلمبا ا خرون بالبحث رهم العلماء ( وهذا امعنى 


ي آيات الدفات أظبر فل دبا بحيث تشتبه مرادانها لغالب الناس لکون آفپامیم قاصرة 
عن الارتقاء إل ماوراء الحس" ۲ فیحسیون ما اثبته الله تعالى هسه م ن العلم و القدرة 
والسمع واليصر و الرضا والغضب و اليد و العين وغير ذلك | مورا ا 7 معاني 
لشت بالحق" » و تقوم بذاك الفتن » وتظهر البدع ۳ عا المذاهب ۰ فېذامعنى اسک 
و التشابه . و کلاهما مما نکن أن يحصل به العلم ۰و الذي لایمکن نیله و العلم به 
هو تاويل المتشاببات بمعئی حقيقة ا طعاني الع تدل علیها أمثال أيات الصفات 4 قرب 
اتا علمنا معنى قوله : إن الله علی کل شيىء قدير » و إن الله بكل” شبی» عليم و نحو 
ذلك لكا لاندري حقر مقة علمه وقدرته وسائر صفانه و كيف 8 2 أفعاله الخاص مه به ؛ فنا 
هو تأويل اطتع‌انبات الذي لا ووا مہا إلا اد تعالى » انتهی اك فنا م 7 ما شمان 
بکلامه من البحث عند ما 5 التأويل إنشاء الله . 

اثالث عشر : أن المحكم ما للعقل إليه سبيل والمتشابه بخلافه . 

وفيه : أنه قول من غير دليل » و ال يات القر أ نيئة و إن انقسمت إلى ما للعقل 
اليه سبیل و ما لیس لاعقل اليه سبیل 04 03 ذلك لا وحب کون اراد باللحكم 
۴ امتشابه رمه إلا به استيفاء هذا التقسيم ۹ وشيىء ۳ دكر فما من نعوت اللحكم 
والمتشابه لاينطيق عليه انطباقاصحیحاً . علی‌انه منقوص با بات الا حکام فا نها حکمة 
وو لا سیل لاعثل اليما . 

الرابع عشر : أن ؛ الحکم ما ا رید به ظاهره و المتشابه ما أ ريد به ب 
ظاهره وهنا فول شائع 0 من ۰ آررا ب البحث ( وعليه مد ي اصطلاحهم في 
التأویل : أنه المعنى الخالف لظاهر الکلام ؛ وکانه أيضاً مراد من قال : ان الک 
ما تأويله تنزيله ¢ والتشا رف ما لايدرك إلا بالتأؤيل . 

وفيه : + اصطللاح عض 0 عليه ما في إلا به من وصف الحکم و التشابه 
فان" اطتشابه انیا هو متشایه من < :ت به مس ژمدلوله 1 وله من اطراد بالتأويل 
اا ى اطراد من المتشابه حب ی یکون اطتشابه ممعم زأعن ن الحکم ان له ا ال ( 
بل الر اد با او بل ا3 د44 iT‏ بعم جميع 5 بات القر 1 35 من 00 وو مشش ا مہا 


كما مي" بيانه ٠‏ على أنه ليس في القر آن آية أزيد فيها ما يخالف ظاهرها» وما يوهم 
ab‏ رونا معان نكما ابا ارات هروا ان 
شا نوف الان آن ال اه اا له ينولك ا 
لیس بخادج عن ظهوده و بالخصوص في كلام نس متکلمه على أن ديدنه أن يتكلم 
بما ek‏ بعضه ببعض ؛ و يشهد بعضه على بعص ویر تفع کل اختلاف و تناف مترائى 
بالتدبر فيه . قال تعالی « آفلا یتدببرون القر آن و لوکان من عند غير الله لوجدوا فيه 
اختلافاً كثيراً »النساء ۸۲۰ . 

الحامی عشر : ماعن الأصم: ان" 9 حكم ما 1 جمع على :أو بله و اطتشابه ما 
اختلف فيه و کار“ الراد بالا ,جماع و الاختلاف ۳ مدلول إل بةبحيث بختلف فيه 
الا نظار أو لا یختلف . 

وفيه : أن" ذاك هستازع لكون ع || لكات اا و ينافيه 0 الذي 
في الا ية إذ ما من | , بة من آی الكتاب الا و فيه اختلاف ما :زا لفظاً آومعنی" أو في 

ني دات ظہور أو عا حت ی ذهب بعضم آن" الم ران که متشابه مستدلا بقو له 

تعالى : « كتاياً متشابها » الزم ‏ ۲۳ » غفلة ء ن آن هذا الاسعدلال مذ ۾ يبتني على 
کون ھا اتدل اة محكمة دهو يناقض قوله . وذهب آخردن إلى أن ظاهرالکتاب 
ان ااا ل 

السادس عشر : أن اللتشابه ا تفسيره شایپته بغيره سواء کان الا شكال 
من جهة اللفظ أو من جبة العنی» ذكره الراغب . 

قال في مفردات القر آن : والتشابه من‌القر أن ما | شکل تفسيره اشابهته بغبره 
!ما من حيث اللفظ » أو من حيث اللعنی » فقال الفقهاء : التشابه ما لاینبیء ظاهره عن 
مرأده . و حقيقة ذلك : أن" الا بات عند اعتبار بعضها ببعض ثلاثة ات ۱ عکم على 
۳ طلاق » ومتشابه علی الا طلاق ۰ وحکم من وحه متشابه من وجه . 

فاطتشابه في الجملة ثلائة اضرب : متشابه من جبة اللفط فقط ‏ و متشابه من 
جهة المعنى فقط ‏ و متشابه من جهتهما . و التشابه من جبة اللفظ ضر بان : أحدهما 
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برجم |! لى الا لفاظ الفردة ‘ و ذلك اما من جهة غرابته نحو الاب و يزشون » و اما 
من 
ود الكثلائةأذرب . ضربلاختصارا کلام نحووآن‌خفتم رای ی ۳ نکحوا 
م طاب لكم من النساء وضرب لبسط الكلام نحو لد ی ل شیی ۰ 5 نه لو قيل لد 

مثله شوىء کن این للسامع عر صرب لنظم الكلام حو أنزل على عيده الكتاب و 1 
بجعل له عوجاً قسماً تقدوره الکتاب قما و لم دعل له عو جا وقوله 9 لولا رحال 


حهة ؛مشاركة 5 اللفظ كاليد و العین» و الثاني برجم ا حملة الكلام ابار 3 ۰ 


مؤمنون | إلى فوله : لو ۳ 

و التشابه من حبة اطعنى أوصاف 1 تعالی و آوصاف يوم القيام فان تلك 
الصفات لا صو لاء اد کان لا صل ف نفو سنا صورة ما لم تدس ¢ أو لم يكن 
من <ذس ما لم E‏ 

و و ا مها جم اشرت :الا و ل هه جیة الكدية 
كالعموم و الخصوص نحو اقتا و ار كين NE‏ الثاني : من حبة 2 الكيفية کالوحوب 
و الندب نحو فانكحوا ما طاب لكم .9 المالت : من حبة الزمان كالناسخ والمنسوخ 
نو لاله حق تقانه . و الرابع : من جمة الکان أو الا مور الستي نزات فيها نحو 
وليس البر بان تأتوا البيوت من ظبورها وقوله : اما النسيىء زيادة في الكفر » فان" 
من لا يعرف عادتمم ٤‏ الجاهلء.ة بتع ر ار عليه معرفة تفسير هذه إلا یه 3 والخامس : من 
جهة الشروط التي بها يصح" الفعل أو يفسد کشروط الصلوة والنکاح. 

وهذه الجملة إذا تصو رت علم آن کل مادکره الفسردن فى تفس التشابه 
لابخرج عن هذه التقاسيم نحؤ قول من قال التشابه الم و قول قتادة : المحكم الناسخ 
و التشابه النسوخ » وقول إلا ص ۶ الحکم ما ۱ م على تاو باه .3 الت 4 ما 
اختلف فيه . 

3 م جميع ا متشابه على ثلاثئة أضرب : ضرب لا سبيل للوقوف عليه کوقت الساعة 
و خردج دابة 1 رض و كرفيسة الدابة ونحو ذلك . وضرب للا, نسان سبيل إلى معرفتة 
لا" لفاظ الغريبلة وال حكام العامة . وضرب مترد" د بان له صن ) بجور ز أن بختص 
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دمعر فة حفیفته بعص الرأسخين في ال دیخفی على م من‌دد نهم 0( وهوالض صرب العار اليه 
بقوله لفلا ٤‏ ءلي رضى د عذه : الم و 4y‏ 9 ي الدین وعلمه الیاو یل » وقوله لابن 
عبساس معل ذلك 4 أنتهى كلامه وهو - إلا قوال ي معنی اتا أنه م فيها بانعد" ۰ 
من الا قوال ااتقد مة . 

و فد : آو لا . أن تعمیمه التشابه لوارد الشبپات اللفظیة كغراية اللفظ واغلاق 
ال كينت والعموم والخصوص و نحوها لا ساعد عليه ظاهر الا بة 1 ۲ ن الا ية حعلت 
ابلیکمات‌هر جما ا اليه ااعما :هات 4 ومن‌العلوم أن غرابة اللفظط وامثالها ال 
عقدتها من جبة دلالة الحکمات ؛ بل لپا مرجع آخر ترجع | إليه وتتضح به . 

وأيضا .الآ 3 صف اللتكايات ا ٣ن‏ ۳ نا أن تع لا بتفاء الفتنف دمن 
ار : أن 0 ن اتسباع‌العام من 1 ب خصضة ¢ والطلق ق من غیردجوع | الی 
وأ اللفظ الغ ربب م إلا ۳7 ص 37 ۳ ٤‏ اللغة مخالف لطر 53 اقا الاسان 
لا و زه قريحتهم فللا يكون بالطبع ا لا ثارة الفتنة لعدم مساعدة الألسان عليه 

ون نیا : ان" سیم التشابه دما یمکن فهمه الناس و ما ۷ يكن فهمة 
قم يمكن فهمة لبعض دون بعض ظاهر فيأنه بری اختصاص التاو بل باتشابف 
وقد عرفت خلافه . 

هذا و من أقوالومفي معنی الحکم والتشابه وتمييز مواردهما وقد 
عرفت مافیپا » وعرفت ایضا ان" الذي يظبر من‌الا 3 علی‌ظهورها وسطوع نورها خلاف 
ذلك كله وان" الى تعطیه الا ية في معنى ااتشابه : أن تكو ن الا ية مع حفظ کونها 
أيةدالسةدالمةعلىمعنى مريب 0 لا مه ن حبهة اللفظ عبت يعالجه الطرق ا لألوفةعند 
آهل اللسا ان كا جاع |( لعا وااطلق لىأاخص .ص واطقيد 0 د کیل من حبة کون 
معناها غير ملائم أعنى أي 1 خری 00 لا ريب فيه ا حال التشاببة 

ورم ناللعلوم أن معنى آية من الا يات لا يكون على هذا الوصف الا معكون ما 
نع من العنی ما لوفا ما نوسا عند الا فهام العامية م الا دهان السادحة إلى 
تصدیقه أويكون ما يرام من تأويل الا ية أقرب إلى قبول هذه الا فهام الضعيفة الا دراك 
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و التعقل ۱ 
وأنت إذا تبعت البدع و الا هواء وا مذاهب الفاسدة التي انحرف فيها الفرق 
الا سلامية عن الحق القويم بعد زمن النبي باي سواءكان في المعارف آوفي الا حکام 
وجد تأ كثرمواردها م ناشباع المتشابه» والتأويل فلا بات بما لا يرتضيه الله سبحانه . 
ففرقة تمس كمن القر ان بایات للتجسیم روا خر لجبر »وا خری للتفویض 
و خریلعثر 1۳ نبماء و خری للت زبه اللحض بنفی الصفات ۳ خری للتشبیه الخالص 
وزيادة الصفات » إلى غيرذلك ۰ کل ذلك للا خذ اه من غير إرجاعه إلى الحکم 
الحا کم فية . 
وطائفة ذكرت : أن الا حکام الدينية نما شر عت لتكون طريقاً إلى الوصول 
فلو كان هناك طريق أقرب منهاكان سلو که متعیناً لن د کبه فا تما المطلوب هوالو ضول 
ا ی وا خری قالت : إن التکلیف إذما هو لبلوغ الکمال » ولا 
ی لبقاگه بعك الكمال بتحشق الوصول فلا تکلیف لکامل . 
وقدكانت الا حکامو اافرائضو الحدود وسائر السياسات الا 0 قائمة ومقامة 
فيعبد رسول اله مه لا بشف منها شاد نم" لم تزل بعد ارتحاله و تنقص وتسقط 
حكماً فحكماً » يوماً فيوماً بيد الحکوعات الإسلاميّة ‏ ولم 8 ۳ آو حد إلا 
واعتذد البطلون : أن الدين إتما شر ع لصلاح الدنيا و إصلاح الناس » وما أحدثوه 
أصاح لحال الناسالیوم » حشی آلالا مر إلىمايقال : إن الغرض الوحيد منشرائع الدين 
إصلاح الدنيا باجرائها » والدنیا اليوم لاتقبل السياسة الدينية ولا تیضمها بل تستدعي 
وضع قوانينترتضيها مدنيسة اليوم وأجرائها . وإلى مایقال : إن التلبسس بالا عالالدينية 
لتطبير القلوب وهدايتها إلى الفكرة والا دادة ااصالحتین ‏ والقلوب التدد بة بالتربية 
الاجتماعة » والنفوس اللوقوفة علی‌خدمة الخلق في غنى عن القظور ا مدال الوذوء 
والغسل والضلوة وا شوم : ۱ 
إذا تأمسات في هذه و مثالا - دهي لا تحصی كثرة - وتدبرت في قوله تعالی 


فاما السذین في قأو م ريغ فو 5 مانشابه منه ابتغاء الفتنة و ارتغاه تاو يله ۷ یه لم 


شك ف ص ها 1 ناه » و قضبت أن هذه الفتن و I‏ ا غادرت الا سلام 
والمسلمين لم تستقر قرارها إلا من طريق اتباع التشابه وابتغاء تأويل القر آن . 

وهذا ‏ واه أعلم - هوالسبب فيتشديد القر آنالكريم فيهذا الباب» وإصراره 
البالغ على النهى عن إشسباع المتشابه و ابتغاء الفتنة و التأويل والا لحاد في يات الله 
والقول فيها بغار علم واتباع خطوات الث شيطان فان من دأب القر آن | 4 یبالغ ة ي 
التشديد في موارد سينثام من جبتها د کن من . أركان الدیر و به بنيته كالتشديد 
الواقع ف تولي الكفار » ومودة ذوي القربی ؛ وقراد أزواج الم يو معاملة الرباء 
وانیحاد الكلمة في الدين وغير ذلك . 

ولا بعسدل دين الزيغ من القلوب ولا سبد؛ طريق انتغاء الفتنة البذيق ۳ 
تعالى : « ولا تتسبم البوى فيضلك عن سبيل الله إن الذين يضلون عن سبيل الله لم 
عذاب‌شدید بما سوا هوم الحساب » ؟ صب[ ۲ . ولذلك تبری الر اسخن و ي العلم الا بين 
عنتأويل الغر ار بما لایر تضیه ر يشيرون |[ ى ذلك فيخاتمة مقاليم حيث 4 
. ؛ رسا انك حام بع الناس ليوم لاريبفيه ان ار لا بخلف اطیعاد . ع 


اب مأ امعنى کون | 5# الكتاب ؟ 


عليه تبعني 0 دی وأركانا ف فيؤٌ من بها و عمل بها 4 الدین | ۷ 0 من 
الاعتقاد والعمل » وأماالة یات التشاببة فهي لمز ازل مرادها وتشابه مداولپا لا يعمل 
بها بل ادها يؤمن بها إيماناً ۰ 

وانت بالتأمسل فيما تقد م من الا قوالتعام : آن هذا لازم بعض الا قوالالمتقد مة ؛ 
دهي التي ری 3 التشابه آنما صار متشابباً لا شتماله على تاو بل دع 8 ر ل 
بالرجوع إلى عقل أو لغة أو طريقة عقلائية بستراح إليها في دفع الشیهات اللفظيّة . 


وق ارون دان هش | مود ال کنات رجوع التشابهات إليها . و کلامهم 
مختاف ى تفسبرهنا الرجوع » فظاهر بعضهم : أن ار اد بالرجوع هو فصر اطتشابہات 
على الا بمان والاتباع العلمي في مواردها لامح كم كلا ية | لنسوخة يؤمن بها ويرجع 
في موردها إلى العمل بالناسخة . و هذا القول لا يغاير القول الا ول كثير مغائرة 
و ظاهر عض ار أ معناها كو ا ای هيم 3 للمتشاببات » رافعة ا 

خی هو الطعنی الثااث» فان" معنی إل مومة التي تدل" عليه 7 4 : هن 
م الکتاب الا ر تضم عناية زائدةو من معنی ال فل اذى فر ت به الأ“ 
في القول الأول » فان" في هذه اللفظة أعني لفظة الام عناية بالرجوع الذي فيه 
انتشاء و اشتقاق و تبعض ‏ فلاتخ.لو اللفظة عن الدلالة على کون المتشابهات ذات 
مداليل ترجع وتتفرع على امحکمات» و لازمه کون المحكمات هبينة للمتشابهات . 


كت 


على أن اطتشابه نما كان متشابها لتشابه مراده لا لكونه دا تأو 2 فان" 


التأويل k5‏ مر بو حل 1 لمحکم ۳ يوحد لاخدا ابه 9 رل ۱ 7 بعضه با ¢ 
فللمتشابه 520 ر و ید إلا لک . هشال د كت ت قوله تعالى ی ها ن_اظرة « 


القيامة ai SE‏ 1 ده 4 متشا رة »ورا | رجاعہا J‏ ى قوله تعالى 5 00 كنل نشيىء > 


الشغوری 9 0 تعالی : « لاندركه الا بصار » ال تعیام ب ۰۳ ۱ أن 


المراد بها نظرة و دژية من غير سنخ رؤية البصر الحسي ».وقد قال تعالی + « ما كذب. 
الفؤاد ما رأى أفتمارونه على مایری إلى أن قال : لقد رأی من آیات دبه الكبرئ »: 


النجم - / ١‏ فاثبت للقاب 9 ۲ ب تخصه 4 و ان هو [ لفكر فان لفكر انتما تعلق 
بالتسدیق وال ركب الذهني و الرؤية إنما تتعّق بالفرد العيشي”* فبتبین بذلك آنه 


توح a‏ من‌القلب ليست پالحسیةا لاد 8 ولابال عقلية ة الذهنتقو الااض 





ف شائر التشاپات . ۱ tt‏ 


up 
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۳ ما مععی التویل ۹ 

فسر قوم من الفسرین التأويل بالتفسیر وهو ااراد من الکلام , وإذكان الراد 
من بعص الا بات ا بالضرورة كان اار اد بالتأويل عليبذا من قو له تعالی وابتغاء 
تأويله و ما يعلم تأويله إلا الله ال ية هو امعنی المراد بالا ية التشابهة » فلا طریق إلى 
العلم بالا يات المتشاببة على هذا القول لغير الله سبحانه أولغيره وغبرالر اسخین فيالعلم . 

و قالت طائفة خری : أن" اطراد بالتاويل : هو المعنى الخالف لظاهر اللفظ . 
و قل شاع هذا اللعذى ردت عاد اللفظط حقيقة ثانية فيه روك ما کان رحسب اللفظ طعنی 
مطلق الا رجاع أو ا مرجع ٠‏ 

و کیف كان فهذا الأمنى هو الشائع عند المتأخ.رين كما أن المعنى الأول هو 
الذي كان شائعاً بان قدماء ریق 4 سواء فيه من كان ول ۰ ان التأويل لا يعلمه 
إلا الله » ومن كان يقول : إن الراسخين ي العلم ایضا يعلمونه كما نقل عن ابن عباس : 
أله كان يقول : أنا من الراسخين في العلم وأنا أعلم تأويله . 

و دذهب طائفة آخری : إلى أن التأویل معنی من معاني الآة لا بعلمه إلا الل 
تعالی 4 او لايعلمه إلا الله والراسخون‌ قي العلم ع عدم كونه خلاف ظاهر اللفظ 5 فيرجع 
الاهر الى أن للا ية اهاه معانی متعد دة بمضها تحت بعض ؛ منها ما هوتععت اللفظ 
بناله جميع الا فهام » ومنها ماهؤاً بعد من لايناله إلا الله سبحانه أو هوتعالی والراء خون 
في العلم . 

وقد اختلفت أنظادهم في كيفية ارتباط هذه العاني باللفظ فان من التیقن 
أنها من حيث كونها مرادة من اللفظ ليست في عرض واحد و إلا لزم استعمال اللفظ 
ي أكثر من معنی واحد وهو عبر حائز على مابيين ٤‏ عله ( هي لا محالة معان و 
ف الطول : فقیل : نها لوازم معنی اللفظ الا أنبالوازة مترشبة يفيت یکون لللفظ 
معنی مطابقي" وله لازم و للازمه لازم وهكذا . و قبل : إننها معان E.‏ بعضبا عاى 
بعض تر EF‏ الباطن علی‌ظاهره فا,رادة الطلعنی المعهود الا لوف ارادة طعنی اللفظ وارادة 
لباطنه بعين إدادته نفسه كما انك إذا قلت : اسقني فلا تطلب بذلك إلا السقى وهو 
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بعينه طلب للا رواء » وطلبلرفع الحاجة الوجودية » وطلب اک الوجودي وليس 
هناك أربعة أوامرومطالب » بل الطلب الواحدالتعق بالسقى متعلّق بعينه بهذه الا مور 
التي بعضها في باطن بعض والسقى مرتبط بها ومعتمد عليها . 

وهيهنا قول دابع : وهو آن التأويل ليس من قبيل المعاني الرادة باللفظ بل هو 
الامر العيني الذي بعتمد اه الكلام کوان كان الكلام سكا إنشائياً كلا مر 
و النبى فتأويله المصلحة التي توجب إنشاء الحکم و جعله و تشريعه » فتأویل قوله : 
أقيموا الصلوة مثلا هوالحالة النورائيسة الخارجيءة التي تقوم بنفس المصلّي في الخادج 
فتنپاه عن الفحشاء و النگر ۰و ان كان الكلام خبر 0 فإن کان إخبار 1 عن الحو ادث 
الماضية كان تأويله نفس الحادنة الواقعة في ظرف الماضي کلاً بات المشتملة على أخبا 
الا نبياء ولا مم الماضية فتأويلها نفس القضايا الواقعة في الماضي » و إن كان إخباداً عن 
الحوادت والأمورالحالية و الستقبلة فهو على قسمين : فإمًا أن يكون اللخبر به هن 
الأ مور التي تناله الحواس أو تدركه العقول كان أيضاً تأويله ما هو في الخارج من 
القضيمة الواقعة كقوله تعالى : « د فيكم سماعون لهم » التوبة ‏ 48 و قوله تعالی : 

غلبت الروم في أدنى الا دض وهم من بعد غليهم سيغلبون في بضع سنين » الروم -۳. 
و إن كان من الا مور المستقباة الغيبيسة المتي لا تناله حواسنا الدنيوية و لا يدرك 
حقيقتها عقولنا Y6‏ مور اطربوطة بيوم ا وقت الساءة وحشر الا موات و الجمع 
و السوال والحساب و تطائر الكتب» أو كان ما هو خارج عن سنخ الزمان وإدراك 
العقول كحقيقة صفانه وأفعاله تعالى فتأويلها أيضاً نفس <قاءةها الخارجية . 

و الفرق بين هذا القسم آعني 5 بات ال نة أحال صفات ان تعالی و ااا وما 
باحق به من احوال يوم القيامة ونحوها وبين ل قسام الا ان ال قسام الا خر یمن 
حصول العلم بتأويلها بخلاف هذا القسم ؛ فا نه لايعلم حقيقة تأوياه إلا اله تعالی . نعم 
يمكن أن يناله الراسخون في العام بتعليم الله تعالى بعض النيل على قدر ما تسعه 
عقولهم » وأما حقيقة الأ مرا ذي هو حق التأويل فهو ٣ا‏ استأثره الله سبحانه بعلمه ٠‏ 


وہنا هو الذي تحص ل من مذاهبم ف معنى ال ويل 4 دهي أربعة 5 
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ايد أقوال اخ ا يف الحقيقة من شع القوك الأول وإن تحاشی 
القائلون بها عن قبوله: 

فمن جملتها أن التفسيرأعم” من التأويل » وأكثر استعمالهفي الا لفاظ وهفرداتها 
و أكثر استعمال التأويل في العاني و الجمل » و .]أ کثر ما یستعمل التأويل في الکتب 
الا اة ؛ ؛ ويستعمل التفسير فيا وفي غيرها . 

و من جملتها آن التفسير بیان معنی اللفظ الذي لا یحتمل الا وجياً واخدداً 
و التأو یل تشخیص أخه محتملات اللفظ ا اط 

و من جملتها :أن التفسیر بیان المعنى املقطوع من ان و التسأويل ترجيح 
أحد المحتملات من العاني الغير المقطوع بهاء وهو قريب من سابقه . 

وهن جملتها : أن التفسير بيان دلیلالمراد والتأويل بیان حقیقةالمراد. مثاله : 
قوله تعالی : إن" دبك لبالمرصادفتفسیره : أن" المرصاد مفعال من قولهم : دصد يرصد 
إذا راقب . وتأويله التحذير عن التهادن بأمر اله والغفلة عنه . 

ج التفسب بیان العنی الظاهر عن اللفظ و التأویل بیان العنی 
ا مشكل . 

ومن نجملتها : أن التفسير یتعق بالرواية والتأويل يتعأق بالدراية . 

و من خملتها : أن التفسير بتعق اما باع والسماع و التأويل تعلق تسا 
والنظر . هذه سيعة ة أقوال هي في الحقيققة . من شعب القول 1 و ل الذي ةا ا يردعايها 
ما بر دعایه. و كيف كان فللا رصح ۳ ركو الل شيىء من هذه ال قوال ال ربعة و ما 
ينشعب منها . 

. آما إجمالاً : فلا نك قدعرفت : أن اطراد بتأويل الا ية ليس مفبوهم] من 
المفاهيم تدل" عليه الا ية سواءكان مخالفاً لظاهرها أو مواققاً » بل هو من قبيل الا مور 
الخارحبة » ولا کل" اض خارجي" نين تكن ن الصداق الخارجي اليل تأويلا له 
بل أمرخارجي” مخصوص نسبته إلىالكلام نسبة الإمشّل إلى الئل (بفتحتین ) والباطن 
إلى الظاهر . 


و ما تفصیلا فبرد علی القول الا ول : أن" أقل ما یلزهسه آن یکون يعن 
الا یات القر آنية لابنال تأويلها ای تفسيرها أى الراد من مدالیلها اللفظية عامة 
الا فهام ؛ ولیس في القر آن يات كذلك بل القر آن ناطق بأنه نما | نزل قر [ تأليناله 
الأفهام . و لا مناس لصاحب هذا القول الا أن يختار أن الا بات التشابهة إذما هي 


فواتح السور من الحروف القطْعة حیت لاینال معانیها عام الا فهام ؛ و برد علیه : 
آته لادلیل عليه ومجر دکون التأويل مشتمللا E.‏ الرجوع و کون التفسر 
اها غير خالعن معنى الرجوع لايوج بكون التأويل هوالتفسير كما أن" الام مرجم 
لا ولادها وليست بتأويل لم » والرئيس مرجع للمرئوس ولیس بتأويل له . 

على أن ابتغاء الفتنة عد" في الاً ية خاصة مستقلة التشابه وهو يوجد في غيرفواتح 
السود فان" أكثر الفتن المحدئة في الا سلام إذما حدثت باتنباع علل الاحكام و یات 
الصفات وغيرها . 

وأما الول الثاني فرد عليه : أن لازمه وجود آیات في القر آن أ ريد بها معان 
يخالفها ظاهرها الذي يوجب الفتنة في الدین بتنا فيه ا لحكمات » و مرجعه إلى أن“ 
في القر آن اختلافاً بين الا یات لاير تفع الا ضرفت را ی تشه هداق ا 
عامسة إلا فام »؛ وهذا بيبطل الاحتجا ج الذي في قوله تعالی : « فلا يتدبسرون القر آن 
و لو کان من عند غير الله لوجدوا فيه اختلافاً كيرا » النساء - ۸۲ . إذ لو كان ارتفاع 
اختلاف آية مع آية بأن يقال دنه أ ريد با حدیهما أو بهما معاً غير ما يدل عليه الظاهر 
لم ار ي باصطلاحهم لابعلمه الا الله سبحانه مثلا لم تنجح حجنة الآية . فاین" 
انتفاء الاختلاف بالتأو ل باصطلا<وم 2 کل مجموع هن الكلام و لو كان لغير ا 
۳ مكنءولادلالة فيه على كو نه غير کلام البشر » اد من الواضح آن" كل كلام حتی 
القطعي الکذب و اللغو یمکن ارجاعه إلى الصدق و الحق بالتأويل و الصرف عن 
ظاهره “ فلا يدل ارتفاع الاختلاف بهذا المعنى عن مجموع کلام على كونه كلام من 
بتعالى عن اختلاف الا <وال» وتناقض الا راء » و السهو والنسيان و الخطاء و التكامل 
بمرود الزمان كما هو العني بالاحتجاج في الا ية » فالا بة بلسان احتجاجها صریح في 
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أن" القر آن معرض لعامة الا فهام » ومسرح للبحث والتأمل والتدبر » ولیس فیه ية 
وید پا معدذى بخالف ظاهر کلام العربي" ¢ ولا آن" فيه | تفر 2 و تعمیه 1 

و اما القول الثالث فبرد علیه : أن اشتماالا یات الفر آ نة علی معان هترتبة 
بعضبا فوق بعص و بعضها دت دعص م لا 0 5 1 من حرم نعمة ا 1 إلا أنما 
عا CE"‏ ا و ۳ ۱ پا لوازه اطعنی ۳۹ مدا( ليل ا A‏ ا من حيثُ الانفهام 
وذكاء السامع و رلاد ته 4 وهذا لايل قوله تعالى ٤‏ وصف التأويل ۳ وما بع ۴ 
تأويله إلا ال ام ) فين المعارف العالية 3 المسائل الدقيقة لا دختلف فا إلا دهان من 
حجرت التقوى وطهارة الذفس بل من حرث الحدة و عدمها ع( وان کانت التقوى وطہارة 
النفس معينين في فيم المارف الطاهرة الا لبية لكن ذلك ليس على نحو الدوران 
والعلّيّة كماهو ظاهر قوله : وما يعلم تأويله الا الله ام 

و آما القول الرابع فيرد عليه : أنّه وان أصاب في بعض كلامه لکنه أخطأ في 
بعصه لا خرف ۷ وان اضات و ي القول بان التأو يل لا حر راطخا al‏ بل - لجميع 
القر آن 22 أن التأويل ا من ره الدلول اللفظي من هو ۳ خارجي" ببتی علأيه 
الكلام لکنه أخطأ ذ ي عد ل رخادجي" 

ا خبار j‏ لحا ذية عن موادت اما أضية ة والاستقيلة تأويلة للكلام ( دفي حصر النشایه 
الذي لايعلم تأويله في يات الصفات و بات القيامة . 


مر تبط بمضدون الكلام حتمى مو اديق 


توضيحه : آن* اراد حينزئن من أا تأويل في قوله ' تعالى : وابتغاء تأويله إلخ اما 
أن کن ناویل اه رآن 9 ضميره | ا 00 فلايستقيم قو له 0 ولا يعلم ناويك 
إلا لد إلخ فين e‏ من تأویل القر آن و هو تاو لات القصص بل الا حکام ايضا 
و آیات الا خلاق م کن ۱ أن ,ما ره أمه عيره تعالى وو عير ۱ راسخين في J|‏ لعلم من الاس 

ى الزائغين لا ءا 3 له قا پل " الحوادث ا ي کل علا 1 بات القصص يتساوى 5 
تن e‏ الناس غراف بعورععنه بعصم 4 0 الحقائق الخلقية والمصااحالمتي 
يوحدعها العمل بالا حکام هن العیادات و اطعاملات وسائر الا مور اشر عة ۱ 

و إن كان ابار اد بالتأويل قره تأويل اطتشابه ووم استقام الحصر في ووله : وما 


= 
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يعلم i‏ إلا 0 ال وأفاد أن غيره نعالى وغير ١ل‏ راسخن في العا م مثل" ا اي 
5 تأویل‌التشابه » وهو يودي إلى الفتنة وإضلال الناس لکن 3 لحصر التشابه 
الذي لايعلم تأويله فى أ يات الصفات والقيامة فان الفتنة والضلالكما يوجد في تأويلبا 
يوجد في تأويل غيرها من آيات الا حکام و القصص و غيرهما كأن يقول القائل ( و قد 
قبل ) آن اطراد من تشريع الا حکام إحياء الاجتماع الا نساني ب,صلاح شأنها بماينطبق 
على الصلاح فلو فرض أن صلاح المجتمع في غير الحكم المشر”ع » أو أنه لاينطبق على 
صلاح الوقت وجب اتباعه وإلغاء الحكم الديني المشر ع . و كأن يقول القائل ( وقد 
قیل) أن ار اد منكرامات الا نبياء ا منقولة في القر آن | مودعادية » وَإِنّما تقل بألفاظ 
ظاهرها خلاف العادة لصلاح استمالة قاوب العامة لانجذاب نفوسهم و خضوع قلوبهم 
طا بتخیساو نه خارقاً للعادة قاعراً لقوانينالطبيعة . ويوجد في الذاهب النشعبة اللحدثة 
في الإسلام شيىء كثير من هذه الا قادیل » و بميعها من التأويل في القر آن ابتغائاً 
للفتنة بلا شك فلاوجه لقصر المتشابه على آيات الصفات و آيات القيامة . 

إذا عرفت مامى علمت : آن الحق فيتفسير التأويل أنه الحقيقة الواقعينة التي 
تستند إليها البيانات القر أ نية من حكم أو موعظة او حكمة » وأنه موجود اجمیع 
الا یاتالقر آ نية:عكمما ومتشاببباء وأنه ليس من‌قبیلالفاهیم المدلولعليها بالا لفاظ 
بل هي من الا مور العينية المتعالية من أن بحيط بها شبكات الا لفاظ » وإنما قيسدها 
لله سبحانه بقيد الأ لفاظ لتقریبها من أذهاننا بعض التقریب فهي كلا مثال تضرب ليق راب 
بها القاصد وتوضح بحسب ما یناسب فم السامع كما قال تعالی : « والکتاب اطبين آنا 
جعلناه قر ناعربياً لمکم تعقلون وإنه فا م الکتابلديناللي حكيم » الزخرف -4؛ 
وي القران تصريحات و تاو يحات بهذا العنی. 

على أك قد عرفت فيما 7 من البيان : أن" ال رآن 0 يستعمل افظ التأويل 
في اللوارد 3 ي استعملها هن 1 عفر مورداً على ماعدت - إلا ف أطعزى 5 ني 


د کر ناه . 


توا (الجزء الثالث - سورة آلعمران۳ 19 4-۷( چ 


غ4 هل يعلم تأويل | لقر آت غير اللي سبحانه ؟ 

هذه المسئلة أيضاً من موارد الخلاف الشديد بين ا مفسرين » ومنشأئه الخلاف 
الواقع بینبم في تفسير قوله تعالى : والراسخون في العلم يقولون آمنا ب هکل من عند 
ربنا الآية» وأن" الواو هل هو للعطف أو للاستيناف فذهب بعض القدماء والشافعية 
ومعظم الفسرین من الشيعة إلى أن الواو للعطف و أن الراسخين في العلم يعلمون 
تأويل المتشابه من القر آن » وذهب معظم القدماء والحنفية من أهل السنتة إلى أنه 
للاستيناف و أنه لا يعلم تأويل المتشابه إلا الله وهو ما استأثرالله سبحانه بعلمه . وقد 
استدا-ت الطائفة الا ولىعلىمذهبها بوجوه كثيرة » وببعض الروايات . والطائفة الثانية 
بوجوه آخر وعدة من الروايات الواددة في أن تأويل المتشاببات ما استأثر الل 
سبحانه بعلمه وتمادت كل طائفة في مناقضة صاحبتها والمعارضة مع حججها . 

و الذي بغي أن يتنه به الباحث في القام أن اللسئلة ١‏ م تخل عن | لخلط 
والاشتیاه فا ل مادارت بینم ووقعت مورداً | للبحث و التنق 10 دجوع التشابه 
الی‌الحکم . وبعبارة أ خری‌العنی‌المراد منالمتشابه بتأدیلالاً بة كما ینبی» به ماعنونًا 
به اطسئلة وور را عليه الخلاف وقول كل من الط رفن 1 نفا . 

ولذلك تزكنا التعر ض لنقل حجج الطرفين لعدم الجدوى في إثباتها أو نفيها 
بعد ابتنائها على الخلط :واا الروايات في 3 مخالفة لظاهرالكتاب فا ن الروايات 
المثبتة» أعني الدالة على أن إل راسخين في العلم يعلمون التأویل فا ها ۳ 
مرادا لمن ۱ من لفظ اطلتشابه ولا اول في القر أن بهذا اللعنى .كما روي من 

طرق هل ال 8 أن ان ي او دعا لابن عباس فقال : اللهم فقبه في الدين و 
علمه التأیل , وما دوي من‌قول ابن عباس : أنا من‌الراسخن ذ ي العلم وأنا أء علم 7 تأويله 
ومن قوله : إن ' المححكمات هي الا يات الناسخة والتشاببات ه ي المنسوخة فان" لازم 
هذه الروایات علی ما فهموه آن یکون معنی 5 ية المحكمة تاولا لله بة امتشامة و 
هو الذي آشرنا إليه أن" التأويل بهذا المعنى لیس مودداً لنظر الا بة . 


ج ۳ ( الجزءالثالثك سورة العمران ۳ - آیذ۷-٩)‏ -1اه- 


و آسا الروايات النافية أعنيالدالة على أن غيره لا يعلم تأويل المتشاببات مثل 
ما دوي : آن أبن عباس كان يقرء : وما يعلم تأويله إلا الله ويقول الراسخون في العلم 
امنا به و ک‌ذلك كان يقرء 1 فى ان كك . وماروي أن ابن مسعود كان يقرء: وإن 
تاو يله إلاعندالل والراسخون ي العام يقولون اه بەفهڭە لاتصاح لا ثبات شيىء ۶ 
اول“ : فالا د“ هذه القرائات لاح فيها 2 ثانياً : فلاو“ غاية دلالتها أن الاب 
لاندال على علم الراسخين في العلم بالتأويل و عدم دلالة الا ية عليه غير دلالتها على 
عدمه كما هو لد عی فمن المکن أن بدل عليه دلیل آ خر 


ومثل ما في (لدر" ال منثور ءنالطبرا : و عرق أبي مالك ال شعري 3 به سمع رسول 
الله للج يقول : 0 أخاف على | متي الا ثلاث خصال : أن يكثر لهم الال فیتحاسدوا 
فيقتلوأ* وأن يفتح لهم الكتاب فيأخذه المؤمن يبتغي تأويله وما يعلم تأويله إلا له 
والراسخون في العلم شاوی اهنا بدكل من ريا دماین گرالا ولوا الا لباب 
وأن يكثر علمپم فيضيعونه ولا يبالون به . وهذا الحدیث على تقدیر دلالته على النفى 
لا يدل إلا على نفيه عن مطلق المؤمن لاعن خصوص الراسخين في العلم » ولا ينفع 
المستدل | الثاني 

و مثل الروايات الدالة على وجوب اتباع العکم والاريمان بالتشابه . وعدم 
دلالتها على النفى ما لا يرتاب فيه . 

ومثل ها في تفسيرالا لوسي عن ابن جرير عن ابنعياس هرفوعاً : أنزلالقر آن 
على أربعة | ف : حالال وحرام لا بعذراحد بجبالته » وتفسير 0 ه العلماء »ومتشابه 
لا يعلمه إلا اله » ومن اد عی علمه سوىالل تعالى فب و كاذب . والحديث معكونه مرفوعاً 
ومعارضاً بمانةل عنه من‌دعوة الرسولله و اد عاقه العلمبه لنفسه مخالف لظاهرالقر آن: 
أن التأويل غيرالمعنى الراد بالمتشابه على ما عرفت فيما مر" . 

الذي ينبغي أن يقال : أن" القر آن يدل" على جواز العلم بتأويله لغيره تعالى » 
وأا هذه الا ية فلا دلالة لها على ذلك . 


ا ( الججزء الثالث د سودة آل عمزان ۴ آية بن ) 


ا الجبة الثانية ا في البيان السابق : أن" الا ية بقرينة صدر ها وديلها 
وما تتلوها من الا يات 1 ما هي في مقام بيان انقسام الكتاب إلى الحکم دالتشابه؛ 
و تف راق ق الناسفي الا ول بها فم بينمائل | J|‏ ی أتسباعالمتشابهازيغ في قليه وثابت‌علی ۳۳ باع 
المحكم و الى يمان نال شابه لرسوخ في علمه؛ فا 52 القصد الول کر || راسخان 
في العلم ببان حالم وطر يقتوم في 5 ۳4 بالقر ن زه دحوم فيه قيال ما 5 ر من حال 
الى 7 وطر ريقتهم وذممم غ ۳4 على هذا القدر خارج عن مت الاو ل ولا دليل 
على تشريكهم شي العلم بالتأویل م عم ذلك الا دحوم غير نامة ۳ مت إلا ,شارة إليها ( 
فيبقى | احص رالدلول 0 بقو له تعالی : وما يعلم تأو: رله لا ار من عبر ناقض بنقصضه من 
عطف واستثناء وغير ذلك . فالذي يدل عليه 3 یه هو انحصار العلم بالتأويل فيه تعالى 
واختصاصه به . 

که لا يناي دلالة وليل متفصل شل علىعلمغيرهتعالى به با دنه كما في نظائره 
مغل العام بالغیب 5 قال تعالی ۳ ۱ قل العام ين في السموات وو إلا رص الغیب إلا الله 6 
النمل ‏ ۵ و قال تعالی : * إنما الغيب لله » يونس -۲۰ وقال تعالی : * وعنده مفانح 
الغيب لا يعلمها الا هو الأنعام ‏ ١ه‏ . فدل جميع ذلك على الحصر ثم قال تعالى : 
«عالم الغيب فلا يظبر على غيبه أحداً إلا من ارتضى من دسول » الجن -۲۷. 
فأثبت ذلك لبعض من هوغره وهو من‌ارتضی من دسول؛ ولذلك نظائر في القر آن . 

وأمًا الجبة الا ولی- وهي أن" القر آن يدل على جواذ العلم بتأويله لغيرهتعالى 
2 الجملة کے فبيانه ان" الا بات كما عرفت‌تدل علی‌ان تأويل الا ية اص خارجي ىس 
إلى مدلول إلا 3 ننسية أ ۳ الئل ( فهو وإن لم يكن مداولا لل 3 بمالها من 
الدلالة لكنة حكي لها حفوظ فيها نوعاً من الحكاية والحفظ . نظيرقولك : فيالصيف 
ضيعت اللبن طن أداد أمراً قد فو ت أسبابه من قبل » فان الفهوم المدلول عليه بلفظ 
امل زهو تصبیع ار ك4 ة اللين ا ينطبق ش ىء دنه عل ی أطورد ¢ وهو 8 ذلك 
عل لجال الخاطب حافظ له يصو و في الذهن بصورة OR‏ ي الصورة الم بعطیها 
الكلام بمدلوله 


ج۳ ( الجزه الثالث -سورة آل عمران ۳ أية )٩-۷‏ 57 


کذلك أمر التأو يل فالحقيقة الخارجية التي يوجب تشريع حکم م من‌الا <کام 
أو سان افقو من العادف الا ب أو دقوع حادثة هي مضمون ف ن القصص 
القرآ ية وان لم تکر ن أمراً يدل عليه بالمطابقة نفس الأعى والنهی أدالبيان أوالواقعة 
الكذائية الا ۴ الحكم أوالبيان أو الحادة لا كان کل منها يندشي منها ويظبر بها 
فهو أثرها الحاكي لها بنحو م ن]احكاية والإشارة كما أن" قول السيسد لخادمه " اسقني 
ينتشي عن اقتضاه الطبيعة الا نسانية لکمالها » فاٍن هذه الحقيقة الخارجية هي التي 
يقتضي حفظ الوجود والبقاء » وهو يقتضي بدل ما یتحلل من البدن » وهو يقتضي الغذاء 
اللازم » وهو يفتضي الری » وهو يقتضي الا مر بالسقی مثلا ؛ فتأويل قوله : اسقني هو 
ما عليه الطبيعة الخارجية الا من اقتضاء الکمال فيوجوده وبقمه » و لوتبد لت 
هذه الحقيقة الخارجية إلى شيىء آخر يباين الأول مثلا لتبدل الحكم األذي هو 
الأمر بالسقى إلى حكم آخرو کذا الفعل الذي يعرف فيفعل أوينكر فيجتنب في واحد 
من الاجتمعات الا نسانيسة على اختلافها الفاحش في الا داب والرسوم إننما يرتضع هن 
ثدی الحسن وال محالذي‌عندهم وهویستند الی‌مجمو عة متحدة +٠‏ تفقةهن علل زمانسة 
اة وسو ق‌عادان ورسوم مرتكزة في ذهن الفاعل بالودائة من سبقه » و تكرر 
المشاهدة من شاهده من أهل منطقته ؛ فبذه العلّة المؤتلفة الأجزاء هي تأويل فعله 
أو ثر كه من غير أن تكو ن عين فعله ا تر ۵۵ لکنا ع 3 1 0 ظة بالفعل 
أو الترك ؛ ولو فرض يد ل ا ملحيط الاجتمامي لتبدل ما ۳ به من الفعل 1 القرك 

ول مر الزيله التأو يل سواء كان ی أو فا 0 حادثة ر در التأو بل 
لا محالة » ولذلك تری‌آنه تعالی فيقوله : فأمًا الذین‌في قلوبهم‌زیغفیتبمون ما تشابه 
منه ابتغاء الفتنة وابتغاء تأویله وما يعلم تأویله إلا ابن الا ية لا ذكر اشباع أهل الزیغ 
ما لیس بمر 
بتأو يل له ولیس إلا لان" التأو بل الذي بأخذو ن به لوكان هو التأو يل الحقيقي لكان 


اد من اتا ره ابتغاقاً للفتنة 5 ا بذلك ببتغون تأويله الذي ليس 


۱ نباعهم للمتشابه اعا فا غير مذموم ونيد ل الا هر الذي يدل عليه الحک وهو 
المراد من التشابه إلى اطعنی الغير الراد الذي فهموه من التشابه وانبعوه . 


ومد بيسن : أن" تاو يل القر آن حقائق خارحية اتک اليه آبات القر آن 2 
معارفها وشرائعبا وسائر م اة یت لوفرض ا من تلك الحقائق انقلب ما 
في الا يات من اللضامين . 

و إذا آجدت التدبر وجدت أن هذا ينطيق تمام الانطباق على قوله تعالى : 
« والكتاب المبين انا جعلناه قر | نا عرییاً لعأكم تعقلون و إنه في أ م الكتاب لدينا 
لعل حكيم » الزخرف ‏ 4 فا فول على آن القر ان النازلكان عند الله مر | اعلی 
واحكم من أن يناله العقول أو يعرضه التفطع و التفصل لکنه "مالی عناية بعباده 
جعله كتاباً مقر را وأليسه N‏ ده مه نا مم یعقلون ما لا سیل لوم ا ومعر ف 
مادام f 1 ٤‏ : الكتاب 4 و ۳ الكتاب هذا هو المدلول عليه بقوآه : لي دمحو ارم ما بشاء 
ويثبت وعدده 1 f‏ الکتاب » الرعد ۳۹ و بقوله D+‏ دل هوقر 1 9 مود في لوح عفوظ « 
البروج 5 

و يدل على إجمال مضه ون الا ية أيضاً قوله تعالى : دکتاب ا أياتة 1 
عات من لدن حكيم خبير »هود ۱ . فالا حكام كونه عند الله بصت لاثلمة فيه 
ولا فصل ؛ والتفصيل هو جعله فصلا فصلا و آية آية وتنزیله على النبي” 804016 . 

ويدل” علىهذه اارتبة الثانية التي نستند إلى الأولى قوله تعالى : « وقراناً 
فرقناه لتقراه على الناس على مكث ونزامناه تنزيلا ءاسرى  ١ ٩‏ .فقد كان القران 
غير مفروق الا یات 0 فرق ونزل تنزيلا وا وحي وها : 

و لیس الراد بذلك أنه كان مجموع لاي السور على الحال الذي 
هو عليه الآن عندناكتاباً مولا مجموعا بان الدفتین مثلا 0 فرق 11 نزل على النبي 
وا لبقر اه على ا لناس على مکث کا وه ال( م اطتري ھم 5 قطعات Ao‏ وبقر به 
متعلمه کل يوم قطعة على حسب استعداد ذهنه . 

وذلك أن بين نز ال القر آن نجوماً على النبي” وبين إلقائه قطعة قطعة على المتعأم 
فرقاً نا وهودخالة ا النزول ي نزول 5 به ۳ جي > ا ولا سم ی* مندلك 
ولا مايشبهه في تعلم المتعلم » فالقطعات المختلفة الملقاة إلى ال متعم في أزمنة ختلفة يمكن 


أن امم ونضم بعضبا إلى بعض في‌رمانواحد 4 ولا پمک آن‌بجمم أمثال قوله تعالى: 
2 قاعف عنم واصفح « اطائدة ١‏ وقوله تعالى :0 قاتلوا المذین يلونكم من الكفار» 
التوبة .۱۲6 و قوله تعالی: « قد سمع الله قول الستي تجادلك في‌زوجها » الجادلة - ١‏ 
وقوله تعالى: « خذ من‌آموالهم صدقة » التوبة -۱۰۳ و نحو ذلك فیلغی سبب‌النزول 
وزمانها نم یفرض نزولا في ال البعثة او في آخر زمان حيوة النبي لو ؛ فاطراد 
بالفر أن في قوله : وقر نا فرقناه غير الفر أن بمعنی‌الا يات ااؤلّفة . 

وبالجملة الا دن الا بات الشر يفة ان" وراء ما نقر اه وتعقله من القر آن 
أمراً هو من القر آن بمنز له الروح من | لجسد والتمکل من اطثال 5 وهوامذي e‏ 
تعالى بالكتا ب الحكيم وهوااءذي تعكمد وتتسكيعليه معارفالةر | ن انز ل وهضاميئه 
وليس من سنج الا لفاظ اطلفر قة المقطعة ولا ا معاني اطلدلول عليها بباء وهذا بعيئه هو 
التأويل المذكور في الا يات المشتملة عليه لانطباق أوصافه ونعوته عليه . وبذلك یظهر 
حقيةة معنى التأويل؛ ويظبر سبب امتناع التأويل عنان تمسة الا فهام العادية والنفوس 
الغغر المطبمرة . 

ثم إنه تعالىقال : « إنه لقر آن کریم في كتابمكنون لايمسه الا املطبترون» 
الواقعة 76 1 ولا شيهة في ظهور الا بات ان الطیسرین منعياد الله هم :مس۔وں القر | 9 
الكريم الذي ٤‏ الکتاب الکتون والحفوظ عن التغيسر»وهن الغ رفير فآلا دهان 
بالورود عليه والصدور منه ولیس هذا الس إلا ثيل الفهم والعلم > ومن العلوم ایشا : 
أن الكتاب المكنون هذا هو ١‏ م الكتاب الدلول عليه بقوله : يمدو الله مايشاء و يثيت 
وعنده! م الکتاب » وهو المذكور في قوله : وإنّه في م الکتاب لدينا علي حكيم . 

وهؤلاء قوم نزلت الطبادة فيقلوبهم » ولیس ينزلها إلا الله سبحانه » فا ذه تعالى 
لم يذكرها إلا كذلك ای منسوبة !ای نفسه کقوله تعالى: * إنما يريد الله ليذهب عنكم 
الرجس آهل الببت ويطب ركم تطبيراً» الأحزاب -۳۳ و قوله تعالى : « ولكن يريد 
ليطبسركم » المائدة -۷ . وها في القر آن‌شبی» من الطهارة ااعنوية لا منسوبة إلى ال 
او باد نه ؛ ولیست الطبارة الا زوال ا رشن من القلب 3 وليس القلب من الا نسان 
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لا ما 0 به ويريد به » فطبارة القلبطهارة فسالا نسان ادها وارادتها وزوال 
الرحس عن هائين الجمتن 6 2 برح ال نات القاب فيمأ اعتقده من ٠‏ الأعارف الح ù‏ 
من غير ميلان إلى الشك ونوسان بين الحق" والباطل » وثباته على لوازم ما علمه من 
الق" من غير تمائل إلى اتباع البوى ونقض میثاق العلم »وهو هذا الرسوخ في العلم 
فان الله سبحانه ماوصف الراسخين في العلم إلا با باق درون ثابتون علی ما علموا 
غبرزا؟ ره ۵ قلوبوم | الى ابتغاء الفتنة > فد هو رن الط .رينراسخون في العلم ( هذا . 
ولکن بنبغی‌آن لا تشتبه النتيجة التي ينتجها هذا البیان » فان القدار الثابت 
بذلك ان" الطبرین يعلمون التاويل ( ولازم تطبيرهم ان و راسخين 2 علومهم 
العلم و نما انهم راسخون في العام ای ان" الرسوخ في العام سرب لاعلم بالتا ويل ¢ 
فان ألا 35 لا شت ذلك 0 بل رسما لاح من سياقبها جهلهم بالاو يل حہٹ قال تعالى 
يقولون | ما به كل من ع“ ربنا الا 35 » وقد وصف ألله تعالی رحالا من اه لالكتاب 
برسوخ العلم ومدحبم بذلك » وشكرهم علىالا,يمان والعمل الصالح في قوله : «لكن 
الراسخون في العام منهم واللؤمنون يؤمنون بما | نزل 'ليك وما | نزل من قبلكالا ية » 
النساء 1١‏ . ولم يثبت مع ذلك كونهم عالمين بتاويل الكتاب . 
إلا 0 الكتاب في الجملة 4 واما انم يعامون کل" التأويل ولا يجبلون شيعا مه 
ولا في وقت في ساكتة عن ذلك ولو دت مرن بدلیل متفصل : 
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ومن الاعتراضات ال تي | وردت على القر آن الكريم الاعتراض باشتماله على 
التشاببات وه کم تدعون أن تكاليف الخلق إلى يوم القيامة فيه » وأنّه قول فصل 
یمیبز بين الحق والباطل » ثم " اتا ثراه یتمسك به کل صاحب مذهب من الداعت 
المختلفة بين المسلمين لا ثبات مذهبه » وليس ذلك إلا لوقوع التشابه في آياته ؛ آفلیس 


ڪڪ 


ج۳ (الجزء الات سو رخ آل عمران ۳ - آيةلا-ة) الام 


أنه لوجعله جلا ا عن هذه المتشابہات كان ات إلق الغرض اللطلوب » وأقطع 
لاد ةالخلاف والزيغ ؟ 

3] هروس هرا سا مشاه اسان ان رد 
انیا رح مدو تخصيل الم وی ال ووك موه انه ال 
و الثواب ؛ وكالجواب بأنه لولم يشتمل الا عا ى صریح القول في مذهب لنفر ذلك 
ساگر | الذاهب فلم بنظر وا فيه » لکنه لوحود التشابه فيه أطمعهم في النظر فيه 
و کان فيذلك رجاء أنيظفروا بالحق فیمنوا به ؛ و کالجواب بأن اشتماله على المتشابه 
أوحتب الاستعانة بدلالة العقل وفي ذلك خروج عن ظلمة التقلید ودخول في ضوء 
النظر و الاحتهاد ! و کالجواب بأن اشتماله على المتشابه اوج بالبحث عن‌طرق التاويلات 
المختلفة » وفيذلك فائدة التضلّع بالفنون المختلفةكمام اللغة والصرف والنحو وا صول 
الفقه ! 

فوذهأجوبة سخيفة ظاهرة السخافة بأدنی نظر؛ و الذي بستحن الا يراد والبحث 
من الا جوب بة وجوه ثلثة : 

الاول : أن اشتمال القر آن‌الکر, يم علی‌التشابهات لتمحیص القلوب في التصدیق 
ب ) ف نه لوکان کل" ماورد ق‌الکتاب معقولا وتا لا شپة فيه عند أحد اکان ي 
الا يمان شيىء من معنىالخضوع لأ مر الله تعالى والتسليم لرسله . 

و فيه : أن الخضوع وهو نوع انفعال و تأر هن الضعيف في مقابل القوي » و 
الا نسان ان بخضع لا يدرك عظمته او طا لا يدر که لعظمته و بپوره الا دراك كقدرة 
لله الغير المتناهية و عظمته الغير المتناهية و سائر صفاته التي ادا واجبها العقل دجم 
قبقری سر عن الا حاطة با ا إل مور ال بثالها لعفل لكنه ار ويغادر 
باعتقاد آنه يدر کہا فما معنی خضوعه لہا + کل" ۷ 00 ال استي يتشابه ا هاعلی 
العقل فيحسب أنه یعقلپا وهو لا يعقل . 

الثانى : أن" اشتماله على المتشابه انما هو لبعث العقل على البحث «التنقير» 
ل يموت با هماله بل لقاء الواضحات التي لا یعمل فيا عامل الفکر » فان العقل اغ 
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القوى الا ان التي يجب نر بيتها بتربية الا نسان . 

وفيه : أن الله تعالى أمرالناسبا عمال العقلو الفكر فيال ياتلا فاق ةوالا نفسية 
إجالاً 2 موادد من کلامه » و تفصیلا ي موارد اشرق کخلق السموات و الاادض 
والجبال والشجر و الدواب والا نسان واختلافألسنته و ألوانه » وندب على التعقّل 
والتفگر والسير فيالأرض والنظر فيأحوال الماضين , وحر ض لاعقل والفکر » ومدح 
العلم بأبلغ المدح وفي ذلك غنى عن البحث في | مور ليس إلا مزالق الا قدام ومصادع 
للا فيام . 

الثالث : أن" الأ نبياء بعثوا إلى الناس وفیپم العامة والخاصة » والذكي والبلید 
والعالم والجاهل ؛ و كان من المعاني ما لا يمكن التعبير عنه بعبارة تکشف عن حقيقته 
وتشرح‌کنپه بحيث يفيمه الجميع علی‌السواء» فالحري في أمثال هذه المعاني أن تلقی 
بحيث يفهمه الخاصة ولوبطريقالكناية والتعريض ويؤمر العامة فيها بالتسليم وتفويض 
الا م إلىالله تعالى . 

و فيه : أن الكتاب كما يشتمل على المتشاببات كذلك يشتمل على الحکمات 
المتي تبسن المتشابهات بال رجوع اليما » ولازم ذل كأنلانتضه. 0 مايكشف 
عنها السك ؛ وعندذلك يبقىالسؤال (وهوأنه مافائدة وجود المتشابهات فيالكتاب 
ولا حاجة |لیها مع وجود المحكمات ) علی‌حاله » و منشأ الاشتباه أن" المجيب أخذ 
العاني نوعین متبائنين : معان يفهمها جميع ا.أخاطبين من العامة وااخاصة وهي مداليل 
المحكمات » ومعان سنخها بحيث لا يتلقسيها الا الخاصة من المعارف العالية والحكم 
الدقيقة » فصار بذلك المتشابهات لا ترجع معانيها إلى اللحكمات » وقد مر أن ذلك 
مخالف لنطوق الا يات الداامة على أن القر آن يفسر بعضه بعضاً وغير ذلك . 

والذي ينبغي أن يقال : أن" وجود المتشابه في القر آن ضرودي ذاش عن و جود 
التأو يل املو جب لتفسير بعضه بعضاً بالمعنى الذي أو ضحناه للتأويل فيما مر”. 

ویتضح ذلك بعض الا -ضاح با جادة الوت في جبات البيان القرآ ني ني والتعليم 
الا ۱ لبي 7 وال مور ا ا معارفة والغرض ال قصى من ذلك دهي 1 مور : 


منها : أن" الل سا نه دک ان لكتابه نأو بلا هوالذي تدور مداره اطعارف 
القر آنيّة والأحكام و القوانين وسائر ما يتضمنه التعليم الا لهي 7 ,و أن هذا التأويل 
الذي تستقيله ونتو ا إليه ع هذهالييانات 8 ر يقصر عن الا ا وسقط دو ن 
الارتقاء إليه العقول إلا نفوس طبس رهم له و آزال عنهم الرجس» فا 6 لمم شام 
أن و و هذا غاية ما بر رده تعالى من الا نسان الچیب لدعو: به ٤‏ ناحية العلم 
أنبوتديإلىعام كت بها لسذيهو تبيا نكل شيىء » ومفتاحها لتطهير الا لهي . وقد قالتعالى 
« ما يريد الله لیجعل عليكم ٤‏ الدين من حرج 2 لک ریت لیطرسر کم « الائدة ۷. 
فجعل الغاية لتشريع الدين هي التطبير الا لهي 
وهذا الكمال الا نساني کسائرالکمات المنددب إليها لا بظفر بكمالبا الا افراد 
شا 3 وان كانت الدعوة متواقة بالجميع ف أك الكل" ( فتر سے الناس بالتر بية 
الدينية اننما تثمر كمال انتطهیر فيافراد خاصة وبعض التطبير في خرين » ويختلف 
ذلك باختلاف درجات الناس »كما أن الإسلام يدعو إلى حق التقوی في العمل . قال 
تعالى : « واقوا الله حق" تقاته » آل تمران -۱۰۲ ولكن لا بحصل كماله إلا في أفراد 
وفيمن دونه دون ذلك على طريق الآ مثل فالامثل » کل ذلك لاختلاف الناسفي طبائعهم 
وافهامم ( وهكذاجميع الكمالات الاحتماعية من حيث التربية والدعوة ؛ لدعو داعي 
١‏ الاجتماع إلى الدرحه القصوی من کل كمال کالعام و الصنعة والثروة والراحة وغيرها 
لکن لا ينالها الا البعض > ومن دونه ما دو نپا على اختلاف مراتب الاستعدادات . 
وبالحقيقة أمثال هذه الغایات اب الجتمع من غير تخلف دون كل فرد منه . 
ومنها : آن* القر آنقطعبأن الطريق الوحيد إلى إيصال اد فسان ل ىهذهالغاية 
الشريفة تعريف نفس الا نسانلنفسه بتر بيته في ناحيتى العام والعمل اا في ناحية العلم 
فيتعليمه الحقائق اطر بو طة A‏ هن أطيدء واطعاد وما بیمپما من دقائق العالم حتسى بعرف 
فسه بماتر تبط به هو الواقعیات معرفة حقيقية :وام فى تاحية العمل فبتحمیل قران 
اجتماعي.ة عليه رث تصلح شان حيوته الاجتماعيسة ولا تشغله عن التغامن الی عالم 


سي وخلوص قلیه إلى البدء والعاد » واشرافه عم عالم اطعنی والط‌ارة والتجنب 
عن قذارة الاد يات وثقلها . 

وأنتإذا أحسنت التدبّر فيقولهتعالى : «إليه يصعد الكلم الطییب والعملالصالح 
پرفعه » الفاطر-۱۰ وضممته إلى ماسمعت إجماله فيقوله تعالى: ولكن يريد ليطبسركم 
الا ية » وإلى قوله تعالى : « عليكم آنفسکم لا يضر کم‌هن‌ضل إذا اهتديتم » المائدة- 
۸ دقوله تعالی 2 برفع ا الذین اهر منکم والذین اوتوا العلم درحات » 
المجادلة ‏ ۱۱ و ما پشابیه من الا يات اتضح لك الغرض الا لهي في تشريع الدین 
وهداية الا نسان الله والسبیل السذي سلکه لذاك فافیم . 

ویتفر"ع علىهذا البيان نتيجة مهمسة : هي أن" القوانين الاجتماعينة في الاسام 
قد مة التکالیف الماد مقصودة لا جلپا» والتکالیف العيادية مقد مة للمعرفة باله 
وبآيانه ؛ فأدنى الا خلال أو التحریف أو التغیبر في الا حکام الاجتماعيّة من الا سلام 
بوجب فساد العبودينة وفساد العبودية يدي إلى اختلال آمر اللعرفة . 

وهذه النتيجة ‏ على أنها واضحة التفر ع على البيان - توبده آلتجربة أيضاً : 
فا نك إذا تأسلت جریان الا مر في طروق الفساد في شئون الدین الا سلامي بين هذه 
الامة» و منت النظر فيه : من أين شرع وفي أين ختم وجدت أن الفتنة ابتدئت 
من الاجتماعي.ات نم" توسنطت في‌العبادیمات ثم انتهت إلى دفضالمعارف . وقد د گر ناك 
فيما هر" : آن الفتنة شرعت باناع المتشابهات وابتغاء تأويلباء ولم بزل الا مر علی‌دلك 
حتی اليوم . 

ومنها : أن البداية الدينية نما بنیت على نفی التقليد عن الناس ور کوز 
العلم بينهم ما استطیع فان ذلك هواطوافق لغايتها التي هي المعرفة » وکیف لا؛ ولا 
بوجد بان کتب الوحی کتاب » ولا بن الا دیان قوق 9 من أهر العلم وبحرضان 
عليه بمثل ما جاء به القر آن والا سلام ! 

و هذا المعنى هوالوجب لان یبین الکتاب للا نسان حقائق المعارف ولا 
وارتباط ماشرعه له من‌الا حكام العملية بتلكالحقائقثانياً . و بعبارة | خری‌ان‌بفیمه : 


أنه مو حو د مخلوق 7 تعالی خلقه سده و 2 خلقه و ائه ملاگکته وسائر خلقه 
من سماء وارشو نبات وحیوان ومکان وزمان و ماعداها ۰ وانه سائر إلىمعاده وميعاده 
سرا اضط ردا و کادح إلى رب هكدحاً فملاقيه ثم بجزى حزاء ماعله ( أيما الی‌جنقه 
أيما إلى ناد فهذه طائفة من المعارف . 

۴ بفیمه أن" الأعمال التي تؤد يه إلىسعادة الجنة ماهي » وها تؤد به إلى شقوة 
الثار ما هي ؟ ا نله ا حکام العر مادية لاسام . وهه طائفة 1 خرى. 

0 لك ٠‏ له 1 : أن هذه ال حکام والقوا نان مود" به ة إلى السعادة أى ا 0 أنه 
هذه الطائفة الثانية مرتيطة بالطائفة الأو 9 اد تشر يعبا وحجع لما للا نسان انما هو 
أراعاة سعادته لاشتمالها على خر الا نسان في الدنيا والآخرة . وهذه طائفة ثالثة . 

و ظاهر عندك أن الطائفة الثانية بمازلة المقد مة » و الطام فة الأ دلى بمنزلة 
النتيجة 1 و الطا؛ اش الثالة مره ة بمنزلة الر ابط المذي بر بط الثانية لا وا ی . ودلالة لا بيات 
عل یکل واحدة هن هذه الطوائف المذكورة واضحة ولا حاح4 اك ابر ادها ۰ 

ومنها : آنه لا كانت عامة الناس لا تتجاوز فهمبم ا محسوس ولا يرقى عقلبم 
إلى ما فوق علم المادة والطبيعة ¢ وكان من ادتقی قهمه مم بالارنياضات العلمية 
الورود ٤‏ إدراك العاني و كليسات القواعد و القوانين يختلف أمره باختلاف الوسائل 
التي يسرت له الورود في عالم المعاني و الكليعا ت كان ذلك موجباً لاختلاف الناس في 
فهم المعاني الخارجة عن الحس والحسوس اختلافاً شديداً ذا عرض عريض على مر اتب 
عغتلفة . وهنا اس لا تور أحد . 

ولا يمكن إلقاء هععی من العا أي إلى انسان إلا من طریق 9 الذهنية 
التي تا عنده في خلال حيوته و عیشته » فان كان فا بالج شس فهك طريق 
الحسوسات على ودر ما دفی اليه من مدارج الفتن. کما ل 5 0 ة الشکاح للصبي" 
بحالاوة الحلو أو و آن کان نائ“ للمعاني الكلية فيما نال و على قدر ما نال . وهذا ينال 
لمعاني من البيان الحسي والعقلي معأبخلاف المأنوس بالحس 

ثم ا البداية ال نة 4 لا تختص بطائقة دون طائفة من الناس بل نعم جميع 


الطوائف وتشمل عام.ة الطبقات» وهو ظاهر . 

وهذا أباعنى أعني اختلاف الأفهام و عوم و البداية مع ما عرفت من وجود 
التأریل القر آن هو الوجب ن پساق البیانات مساق الا مال وهوأن حك مایعرفه 
ار نسان و يعهده ذهنه من أطعاني ف به ما لا يعرفه طناسبة ما بینهما نظير توذین 
المتاع بالمثاقيل ولا مسانخة بينهما في شكل أو صورة أو حجم أو نوع الا ما بينهما من 
ا مناسية وزنا. 

والا بات القر آنية اللذکورة اغا کقوله تعالی : « انا جعلناه قر انا عربیا 
لعلكم تعقلون وإنّه في م الکتاب لدینا لعلي حكيم » الزخرف - 4 وما يشابهها 
من الا پات و إن بيسن هذا الا مر بطريق الإشارة و الكناية لکن القر آن ام يكتف 
بذلك دون أن بيّنه بما ضربه مثلا في أمر الحقوالباطل فقال تعالی: « أنزل مر السماء 
ماءاً فسالت أودية بقدرها فاحتمل السيل زبداً رابياً ومسا يوقدون عليه في النار ابتغاء 
حلية أو متاع زبد مثله کذلك صرب ال الحق و الياطل فأمما الزيد فيذهب حفائاً وأما 
ما ينفع الناىفيمكث في الارض كذلك يضر بالل الأمثال » الرعد -۱۷ فبيين أن حكم 
المثل جار في أفعاله تعالی‌کما هو جار في أقواله » ففعله تعال ىكقوله الحق إذما قصد 
منهما الحن الذي بحویانه و بصاحب کل منہما ا ر غير مقصودة ولا نافعة يعلوهما د 
کال 2 سیزول ویبطل * ویبقی الحق الذي ینفع الناس ؛ وانما بزول ويزهق 
e‏ هو مثله » وهذاكلاً ية المتشابة 08 من‌العنی ا مقصو د ؛ و بصاحبه 
ويعلوعليه بالاستباق إلى الذهن ا باطل غير مقصو دء لکنه سيزول کا 
بظبر الحق الاو ل على الباطل الذي كان يعلوه » ليحق” الحق بکلماته ويبطل الباطل 
ولوكره الچرمون . والكلام في انطباق هذا ااثل على أفعاله الخارجيّة التق ر رة في 
عالم الكونكالكلام في أقواله عز من قائل . 

و بالجملة : التحصل‌من‌الا بة الشريفة : آن ارف ا الا کللاء لدي 
آنز له الل تعالى من السماء هي في نفسها ماء فحسب » من غير نك ا ةوا که 


في ي م ۳ 5 2 
ثم إنها كالسيل الببائل في الا ودیه در باقدار مختلفة من حیث السعة و الضيق ؛ 


وهنه‌الا قدار | مور تابتة کل فيمحلّه كالحال في صول المعارف وال حكام التشريعيئة ؛ 
ومصالح الا حکام التي ذكرنا فيما مر ها روابط تربط الا حکام بالمعارف الحقة . 
وهذا حکمپا فينفسها مع قطع النظرعن البيان اللفظي . : هي في مسيرها ر بماصحبت 
ما هو كالز بد يظهر ظبوداً نم يسرع في الزوال و ذلك كلا حكام المنسوخة التي‌تاسخه 
النواسخ من الا بات » فان المنسوخ مقتضىظاهر طباعه أن يدوم لکن" 2 الناسخ 
يبطل دوامه ويضع فكانة كنا خر هذا بالنظر إلى نفس هذه ال معارف مع قطع 
النظر عن ورودها في وادي البيان اللفظي 

و ما العارف الحقة من حيث كونها واردة في ظرف اللفظ و الدلالة فا نها 
بورودها أودية الدلالاتاللفظية تتقد ر بأقدارهاء تتشكل بأشكال ار ادات الكلامية 
بعد إطلاقها ٠‏ وهذه أقدارنابتة من حيث مراد المتتكلم بكلامه لا آشها مع ذلك أمثال 
كنا ايل المعنى المطلق الغير المتقدار . ثم انها بمرذدها في الأذهان اللختلفة 
تحمل معاني غير مقصودة كالزيد في السيل» لأن الأذهان من جهة ما تخزنه من 
المرتكزات و اللألوفات نتصرف في المعاني الملقاة إليبا وجل هذا التصرف [ثیما هو 
في امعاني الغير الألوفة كا معارف لاا » ومصالح الا حکام وملاکانپاکما مر 3 
الأحكام والقوانين فلا TRIE‏ مع قطع النظر عن ملاکانهافا نها مألوفة .دمن 
يظير أن" اطتشابهات [نما هي ۷ يات من حيث اشتمالها على املاکات واللعارف » دون 
متن الا حکام والقوانن الدينية . 

وا :انه فل من البيان السایق :أن الییانات اللفظية القر آثينة آمثال 
للمعارف الحةة الل ةل ن البیان نز 1 في هذه الآ يات إلى سطح الا فام العامة 
الي لاتدرك إلا الحسینات ولا تنال المعاني الكلية إلا في قالب الجسمانیات » وما 
استلزم ذلك في إلقاء اطعاني الكليسة اجر 5 عن عوارض الا حسام و الجسمانیات أحد 
عنورین : فإن الافهام في تلقیها المعارف المرادة منها إن عدت في مرتبة الحس و 
الحسوس انقلیت ال تال بالنسبة . إليها حقائق عشلة » وفيه بطلان الحقائق وفوت 
ا مرادات و القاصد . و إن لم تجمد وانتقلت إلى ال معاني ا مجر دة بتجرید الأ هثال عن 


لاد E‏ م يمن من الزيادة والنقيصة ٠‏ 

نظير ذلك أن لو أ لقي إلينا الثل السافر : عند السباح يحمد القوم السرى » أو 
ل لا يقول صخر : 

أهم اش الحزم لا أستطيعه # وقد حيل بين العير والنزوان 

فا داسو مرق دالو ادب ادلام الم له نجرد الثل عن 
الخصو صیات اللكتنفة بالكلام كالصباح والقوم والسرى ٠‏ دنغهم من ذلك أن الطراد : 
آن حسن تأثير مل و تحسان فعله نما بظهر اذا فرغ منه وبدا ا اما ماد 
الا نسان عشتفلا لفكي لعب فعله فلا يقد ر قدره ؛ ویظپر ذلك تجرید ما تمشل به 
هن الشعر ع 57 ادا لم نعید الل و حمدنا على الشعر أو المثلخفي عتا الله عاد 
المثل خبراً من الا خباد » ولولم نجمد وانتقلنا إجمالاً إلى أنه مثل لم یمکنا تشخيص 
اطقدار الذي يجب طرحه بالتجرید وما يجب حفظه للم وهو ظاهر . 

ولا مت عن هذينالمحذودين | إلا بتفريق المعاني الممسثل لها إلى أمثال مختلفة» 
وتقلیبہا بقوالب متنو عةحتى e.‏ بعضها شا ٠‏ و بوضح ی اف بعض » فيعلم 
بالتدافع الذي بينها آو لا أن البيانات أمثال وا ہا ی ما ورائہا حقائق م ملق 
مقاصدها ومرادتها مقصورة على اللفظ المأخود من مرتية الحس واطمحسوس و انیا : 
بعد العلم بأننها آمثال : يعلم بذلك المقدار الذي يجب طرحه من!اخصوصياتاللكتنفة 
بالكلام » ومايجب حفظه منها للحصول علىاطرام » وإ نما يحصلذلك بأن هذا یتضمن 
نفي بعض الخصوصیات الموجودة في ذلك » وذاك نفى بعض ما في هذا . 

و إيضاح المقاصد البهمة و اللطالب الدقيقة با يراد القهص التعددة و الا مثال 
وال مثلة الكثيرة او ع اس دائم ي جميع الا لسنة واللغات من غير اختصاص بقوم 
دون قوم ۰ و لغة دون لغة » وليسذلك | 1 ن 1 نسان بشعر رت ؛ البیان مساس 
حاجته إلى نفي الخصوصءات الوهمة لخلاف ابر اد في التمة الواحدة أوااثل الواحد 
ریات النافنة اللوتجودة ل 123 ی و 

فد تبین أن من الواجب آن يشتمل القر آن الكريم على الأ يات المتشاببة > 

ات 
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وأن ا الواقم في ا بالا حكام الواقع ي 5 1 خرى ا ذلك 
الا شکال باشتمال القر آن علی التشابپات لکونها فخلة لدرض الهداية والبيان:. 

وقد ظبر من جمیم ما تقد م من‌الا بحاث على طولها | مود : 

الاول : أن" الا بات القر أ نيئة تتقسم إلى قسمين : حکم و متشابه » وذلك من 
حبة اشتمال الا ية وحدها على مدلول متشابه وعدم اشتماله . 

الثانى : أن اجميع القر آن محكمه ومتشاببه تأوبلا . ون التأويل لیس من 
قبيل المفاهيم اللفظيتة بل من الا مور الخارجينة» نسبته إلى المعارف و المقاصد المبيسنة 
نسبة الممشّل إلى المثال ؛ وأن جمیم العارف القر أ نية أمثال مضروبة لاتأويل الذي 
عند الله ٠‏ 

الثالث : أن التأويل يمكن أن يعلمه المطبّرون وهم داسخون في العلم . 

الرابع : أن البيانات القر آنيّة أمثال مضروبة لمعارفها و مقاصدهاء و هذا 
ا معنى غير ما ذكر ناه في الاامر الثاني من کون معارفه أمثالاً وقد أوضحناه فيما عم 

الخامس : أن" من الواجب أن يشتمل القر آن على التشابهات» كما أن من 
الواجب أن یشتمل علی الصکمات . 

السادس : أن" الحکمات أ م الکتاب إليما ترجع المتشابهات دجوع بيان : 

السا بع : أن" الا حکام و التشابه وصفان یقبلان الا ضافة و الاختلاف بالجهات 
شف أن یفاک اک که عم مساب مه | خرى تون 
عكمة بالا ضافة إلى آية و متشابهة بالا ضافة إلى | خری . ولا مصداق للمتشابه على 
الا طلاق فيالقر آن » ولا مانع من وجود کم على الا طلاق . 

الثامی أن" من الا هت ر ف ات نس 

التاسع : آن" الف انها نب مختلفة من اللعنى » ف ة طولا” من غير أن 
تكون الجميع في عرض واحد فيلزم استعمال اللفظ في أكثر من معنى واحد ؛ أو مثل 
موم الجاز » ولا هي من قبیل اللوازم ااتعد دة طلزوم راحد ؛ بل هي عاق ماش 
يدل على کل واحد منها اللفط بالطابقة بحسب مراتب الافهام . 


ولتوضيح ذلك نقو ل : قال الل تبارك وتعالی : اتقو | الله حق اثقاته » آلعر ان- 
۱۰ فانبا أن للتتقوى الذي هوالانتهاء مما ھی ال عنه والايتمار بما ارآ به مرتبة 
هي 1 التقوى ل 2 يعلم بذلك أن هناك من التقوى ما هو دون هذه أطرتية الحقة 1 
فالتقوى الذي هو بوجهة العمل الصالح مراتب ودرحات بعضها فوق بعص : 

وقال اش 5 أفمن!:.بع رضوان الله کمن باء س خط مر الل ومأویه‌جهنم دس 
الأصير هم درجاتعندالله وا بصير بما يعملون» ا ان ۱۰۳ فبین أن القیل فظاها 
سواءكان صااحاً أو طالحاً درجات ومراتب » والدليل على أن اراد بها درجات العمل 
قو لد و بصير دما يعملون و نظير الا ية قوله تعالى DP:‏ ولکل" درحات ما لوا وو 
وم أجورهم وهم لايظلمون « الا حقاف ١5‏ و فوله تعالی + « و لكل" درحات 
ما لوا وما ريك بغافل عا یعملون» الا نعام -۱۳۲ . والا یات فيهذا المعزى کثبرة ؛ 
وقيها ما تذل على أن درحات العدة ودر کات النار بحسب مراتب الأعال و درجاتپا. 

ومن‌العلوم أن العمل من أى نوع كان هو من رشحات العلم بت رشح من اعتقاد 
قلبي يناسيه» وقد استدل تعالی على کفر اليبود وعلی فساد ضمير المشر كين وعلى نفاق 
اللنافقين ھم“ ن السامین وعلی ایمان عد" 5 من ۳ ندیه وااؤمنين بأعمالهم تالم 5 1 1 ات 
کثرة جد | بطول د کر ها فالعمل کیف كان يلازم ما يناسبه من العام ويدل عليه . 

و بالعکس ناه كل" نوع من العمل ما شاسیه من العلم وبحص.له ويركزه 2 
اللفس كما قال تعالى D+:‏ والسذین حاهدوا فيئا لنودينهم سیلنا وان" ان طبع ا لحسنين € 
الشکیوت ۹ û‏ وقال تعالی De‏ وأعيد ريك حد-ی انىك اليقين € الحجر ۹A‏ و قال 
أيضاً 2 ثم کان عاقية ا ا بوا با بات الل و کانوا بها یستپزتون » 
الروم - ٠١‏ و قال : « فأعقبهم نفاقاً في قلوبهم إلى يوم يلقونه بما أخلفوا الله ماوعدوه 
وبما كانوا يكذبون » البرائة - ۷۸ . والا يات في هذا المعنى أيضاً كثيرة تدل الجميع 
على أن العملصا لحا لا نأوطالحاً يوأند م نأقسامالمعارف و الجهالات(وهي | لعلوما مخالفة 
لاق ) ها اسه 
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الكام الطيسب والعمل الصالح يرفعه » الفاطر -۱۰ . فيسن أن شأن الكلم الطيّب وهو 
الاعتماد الحق آن یصعد إلى لد تعالى 5 صاحبه منه ؛ و شأن العمل الصالح أن 
يرفع هذا العلم والاعتقاد . ومن العلوم أن ارتفاع العلم في صعوده إِدّما هو بخاوصه 
ن الشك والریب و كمال توجه النفس إليه وعدم تقسم القلب فيه وفي غبره ( وهو 
مطلق الشرك ) فكلماكمل خلوصه من الشك والخطوات اشتد" صعوده وارتفاعه . 

ولفظ ال ية لا يخلو عن‌دلالة على ذلك ؛ فا تا عببرت‌في الکلم الطيب بالصعود 
ووصف العمل بالرفع؛ والصعود يقابل النزول كما أن" الرفع يقابل الوضع » وهماعني 
الصعود والارتفاع وصفان یتصف بهما التح رك من‌السفل إلى العلو بنسبته إلى اجانبين 
فهو صاعد بالنظر إلى قصده العلو واقترابه منه ؛ ومرتفع من حبة انفصاله من السفل 
وابتعاده منه » فالعمل يعد الا نسان ویفصله من الدثيا والااخلاد إلى الأرض بصرف 
نفسه عن التعأق بزخارفبا الشاغلة والتشتت دالتفرق بهذها معلومات الفانية الغبرالباقية 
و کلما زاد الرفع و الارتفاع زاد صعود الكلم الطیسب ‏ وخلصت المعرفة عن شوائب 
الأوهام وقذارات الشكوك ؛ ومن المعلوم أيضاً كما مي : أن" العمل الصالح ذو مراتب 
ودرجات ‏ فلكل درجة من العمل الصالح دفع الكلم الطيتب وتوليد العلوم والمعادف 
الحقة الا لبيسة على ما يناسب حالما . والكلام في العمل الطالح ووضعه الام نسان نظير 
الكلام في العمل السالح ورفعه وقد مر بعض الكلام في ذلك في تفسير قوله تعالى : 
« إهدنا الصراط المستقيم » الحمد-1. 

فظهر أن لأناس بحسب مراتب قر بهم وبعدهم منه‌تعالی‌مراتبمختلفة من‌العمل 
و العلم » ولازمه أن یکو نما اة أهل واحدة من‌اطراتب والدرجات غير ما تلقیه 
غك المرتبة والدرحة الآخر التي فوق هذه أو تحتها » فقد 0 أن للقر ان معان 
مختلفة مترتسية . 

وقد کر ال سرا نه أصنافاً من عباده ! وخص "کل صف بنوع ع من‌العلم والعر فة 
لا يوجد في الصنف الا خر کالخلصن ودخص بهم العام بأوصاف ين حق ام . قال 


تعالی : , سیحان رد عا یصفون | ۷ عباد رد اللخلصين » » الصا مات ۱۰۰ ۳ مم 


4 ) الجزء النالث سورة 51 عمران ۳ اة CY‏ ج٣‏ 


أشياء ا من ا معرفة والعلم سيتجىء سانها إنشاء الل تعالی ۰ وكالوقنين 9 خص" ef‏ 
مشاهدة ملکوت‌السموات والا رض.قالتعالى: «و کنلك ري إبراهيم ملكو تالسموات 
« وها یتن کر الامن ينيب؟ الؤمن -۱۳ . وكالعالمين وخص بهمعقل أمثال القرآن . قال 
تعالى : « وتلك‌الا مثال نضر بها للناسومايعقلها إلا العالمون » العنكبوت -4۳. و كأ نم 
ولوا الا لباب وااتدبرون لقوله تعالى: « أفلا يتدرو نالقر آن أم علی‌قلوب أقفالها » 
جل الق - ۲6 و لقوله تعالى ۰« أفلا یتدببرون القر آن و لو كان من عند غير الل 
لوجدوا فيه اختلافاً كثيراً » النساء -۸۲ .فان مؤدى الا بات الثلث يرجع إلى معنى 
واحد وهوالعلم بمتشابه القر آن ورده إلى كمه.و کاططهرین خصمهم الل بعلم تاویل 
الكتاب . قال تعالی : * إنه لثر أ نكريم في كتاب مکنون لا یمه الا العاپترون» 
الواقعة -۷۹ . و كلا ولياء وهم أهل الوله والحبة لله دخص بهم انهم لايلتفتون إلى 
شيىء إلا الله سیحازه ولذاك لايخافون شيك لابحز نون‌لشیی . قالتعالى: م الا ان اد لياءالله 
لاخوفعليهم ولاهم بحز نون» یونس-۲+ . و کاطفر بين والاجتبینو الصد يقين والصااحين 
دا مؤمنينه لكل منهم خواص من العلم وال دراك یختصون‌بها » سنبحث عنما فيااحال 
اللناسة فا 

و نظبر هده اطقامات الحسنة مقامات سوء ٤‏ مقابلہا ولا خواص" ردكة ي 
باب العلم و العر ف » ولها اا کالکافر ین و اسنافقین و الفاسقین و الظاباین وغير هم .و 
لولم انصیاء من سوء الفيم و رداه الا در ال لا بات اك ومعارفه ال " طوينا ذكرها 
إيثاد| للاختصار » وسنتهر ض لبا في خلال آبحاث هذاالکتاب |نشاء الله . 

العاشر : أن للقر آن اتنساعامن حيث انطباقه علی‌الصادیقو بیان حالها فالآ ية 
مد 4 لایختص" بمورد نزولها بل يجري ي کل" مورد تق عم مورد النزول ملا كا 
کالا مثال الستی لا نختص" بمواردها الأول ( بل تتعد اها الی مايناسيه وهنا اطلعنی هو 
المسمسى بچری القر آن » وقد مر بعض الکلم فيه في أوائل الکتاب . 
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لإرعحث روائى» 


في تفسير العباشي : سثل آبوعبداله لا عن ا لحك و التشابه قال : الحکم 
مایعمل به واطتشابه ما اشتبه على جاهله . 

أقول . وفيه تلویح بان" التشابه 5 يمكن العلم به . 

وہ ایضا Al‏ لا 8 ان القر ان حکم و متشابه فا ما ا لحكم فتؤمن به و 
تعمل ره وندین 1 واما التشا ره فتومن ره ولاتعمل ره ؛ زهو فول ار عز وجل" 1 واما 
المذین في قلوبهم زيغ فيتسبعون ماتشابه منه ابتغاء الفتنة وابتغاء تأو یله ومايعلم تأويله 
إلا له والراسخون ف العلم ولون اا يكل يعن عقف ينا وال اون في العلم 
هم ال عل . 

اقول : وسيجيىء کلام ٤‏ معنى قوله لقا : والراسخون ف العلم هم ال عل 5 

وفيه 3 عن مسعدة بن صدقة قال : سألت | باعبدالنه كلا عن الناسخ و النسوخ 
وا محكم وااتشابه قال : الناسخ الثابت العمول به » واانسوخ ما قد كان يعمل به نم 
حاء ماسخه » و اطتشابه ما اشتبه على حاهله . قال : وق رواية : الناسخ المابت ۰ و 
النسوخ مامضی ( والحکم مایعمل ره ) و التشابه مایشره بعضة فضا ۲ 

وي الكاي عن الباقر 4 ٤‏ حدر قال : فاطنسوخات من التشابپات ۲ 

وي العيون عن الرضا لا : من رد" متشابه القران إلى مكمه هدي إلى 
صراط مستقيم . ثم قال : إن في أخبارنا متشابهاً كمتشابه القر آن» فرد وا متشابهها 
إلى محكمباء ولاتشبعوا متشابهها فتضلوا . 

أقول: الا خبار كما ترى متقاربة في تفسير المتشابه » وهي تسد ما ذكرناه في 
البيان السابق : أن" التشابه يقبل الارتفاع » وأنّه إنمايرتفع بتفسير ا لحكم له. وأما 
کون السروخات من المتشاببات فبو كذلك كما تقد م ووحه شاا مايشامر منها من 
استمر ار الحكم و رقائه ) ویفسره‌الناست ببیان آن" استمر ازه مقطوع. وأماماذكره 
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۰ في خب جر اهرون ن: آن فيأخبار نامتشابها 00 القر ادا کي ار 1 
فقد وردت في هذا الع ی عنهمعليهم السلام روايات مستفيضة » والاعتبار يساعده فم 0 
الأأخباو لاتشتهل الا على ما اشتمل علیه القر آن اقرف ولا ن الا ما تعرض له 
وقد عرفت فيما مز ان" التشابه من آوصافاطعنی الق 95 عليه ال اللفظ وهو کونه 
بحیث یقبل الانطباق علی القصود وعلی‌غبره لاهن أوصاف اللفظ من حیث دلالقه علی 
المعنى نظير الغرابة والا جمال » ولا من أوصاف الاعم من اللفظ واطعنی. 

وبعبارة آخری : نما عرض التشابه ماعرض عليه من الا بات لکون بیانانها 
جارية مجری الا مثال بالنسبة إلى المعارف الحشة الا لمينة » وهذا ا معنى بعینه موجود 
في الا خبار ففیپا متشابه وحکم كما في القر آن » وقد ورد عن النبي بار أنه قال : 
إننا معاشر الا نبياء نکم الناس على قدر عقولهم . 

وي 'نفسير العيساشي عن جعفر بن عل » عن ايه عَلييها السلام : آن" ر جلا قال 
لاش الؤمنين ا : هل تصف لنا رسنا نزداد له ومعرفة ؟ فغضب وخطب الناس 
فقال فيما قال : عليك يا عبد الل بما دك عليه القر آن من صفته » وتقدمك فيه 
الرسول من معرفته * واستضیء من نو ر هداته ف نما هي نعمة و RE‏ تیتپا » فخث 
ما !وتيت وكن من الشاکرین » وماكلفك الشیطان عليه مسا لیس عليك في الکتاب 
فرضه» ولا في ا الرسول و اد البدى اة فكل علمه إلى ايد ولا تقشدر 
عظمة الله واعلم ياعبد الله : أن" الراسخين في العلم » النذين اختارهم الله عن الاقتحام 
ف السدد المضروية دون الغيوب فلزموا الا ة رار بجملة ماحملوا تفسيره من الغيب 
اللحجوب» فقالوا اع به کل دعنك ری تا ؛ وقد مدح اله اعترافهم بالعجزعن تال 
مالم يحيطوا به علماً ؛ وسمی تر تركهم التعسق فيما لم يكلفهم البحث عنه منهم رسوخا 
فاقتصر على ذلك ولا تقد د عظمة اند على قدر عقلك فتكون من البالكين . 

آقول : قوله بل : واعلم ياعبدالله أن الراسخين في العلم إلخظاهر في أنه 4# 
أخن الواو ي قوله نعالى : والراسخون في العام يقولؤن اه للاستیناف دون العطف كما 
استظبر ناه من الا ية ومقتضى ذلك أن" ظبور الا ية بساعدعلی کون الراسخين فيالغلم 


عالين بتأویله , لا أنه يساعد على عدم إمكان - به » فلا يناي وجود بیان آخر 
ل عليه كما تقد م بیاند وهو ظاهر بض الا خبار عن اة آهل الست كها ا 
و قو اه لا : المذین اغناهم الله عن الاقتحام ٤‏ السدد ا مضروية دون الغيوب اه 
خبر ان" ( والكلام ظاهر ي تحضیصض ااخاطب وترغييه أن بلزم طريقة الراسخان ي 
العم بالاعتراف بالجهل فیماجهله فیکون منهم » وهذادليل على تفسيره لق الراسخين 
2 العلم بمطلق من لزم ماعامه وام تسعد إلى ماح له 2 الر اد بالغیوب الحجو 5 
بالسدد : العاني ار ادة باطتشابهات الأخفيةعن إلا فام العامة ولذا اردفه و له ثانياً : 
فازموا إلا قرار بجملة ماحهلوا تفسيره أه ولميقل بجملة ماحهلوا ناويله فام 5 

وني الكافي عن الصادق ا : نحن الراسخون في العلم ونحن نعلم تأويله . 

أقول : والرواية لاتخلو عن ظبود في کون قوله تعالى : والراسخون في العلم 
اه معطوفاً على المستثنى في قوله : ومايعلم تأويله إلا الله الکن ن هذا الظهود برتفع بسا 
هر من البیان وما تقدام من الرواية . ولا بيعد كل اایعد أن کون الر اد بال تأويل هو 
اطعنی اطراد بالتشابه فان هذا العنی من التأو يل الأساوق لتفسير اطتشابه کان شائعاً 
ي الصدر الا ول بین الئاس . 

وأما قوله ا : نحن الراسخون في العام اه » وقد تقدم في رواية اميناشي 
عن الصادق لا قوله : والراسخون في العلم هم 11 ل اه ؛ وهذه الجملة مرويسة ٤‏ 
روایات ار أيضا فجمیع دلگ من باب الجرى 5 الانطياق كما مېد بذلك ما تقد م 
ديأتي من الروایات . 

وفي الکانی أيضاً عن هشام بن ا قال : قال [ نو الحسن موسی بن جعفر 
2 الی أن قال : باهشاء ان ا حكى عن قوم صالحين : أت قالوا : ربا ۱ تزغ 
قلوبنا بعد إذهديتنا وهب لنا من لدنك رحمة اننك أنت الوهاب» علموا أن القلوب 
تزیغ وتعود إلى عاها ورداهاء ail‏ لم بخف الل من لم بعقل قلبه عا ی معرفه ثابتة 
ره و بجد حقيقتها في قلبه » ولا يكون أن كذاك إلا من كان قو له ی ما 
سر ه لعلائیته موافقاً S7‏ ن ار عر أسمه لم دل على الباطن الخفي. من العقل إلا 
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بظاهر منه و ناطق عنه . 

آقول : قوله ا : لم يخف الله من لم یعقسل عن الله اه في معنی قوله تعالی 
2 اها يخشى الله من عياده العلماء» . وقوله قد : ومن لم يعقل عن ألله إلخاحسن‌بيان 
لمعنی الرسوخ في العلم إن الامر مالم يعقل حق التعقل لم ينسد طرق الاحتمالات 
فيه 1 وام یزل القلب مر ها 2 الا,دعان ره واد| تم التعقل وعهد القلب عله م 
يخالفه باتباع ماخالفه من الہوی فکان ماي قله هوالظاهر 5 جو ارحه وكانمابقواه 
هوالّذي يفعله . وقوله : ولایکون أحدكذلك إلخ بيان لعلامة ال رسوخ ف العلم . 

وق الدر اطنثور أخرج | دن رار وابن أ ي حاتم و الطبر إو“ ي عن ا وبي 
أمامة ووائلة إن ٠‏ اسقف و ا الدرداء أن رسول ال 2 سمل عن الراسخين في العام 
قال : من ورت دنک وصدق اسا انه واستقام قليه 4 من E.‏ بطنه وفرح-4 فلت من 

آقول : و یمک ن اوحيه ارد دما ( الئ عد ی الحديث J|‏ سایق . 

وق الكافي عن ع الباة فر لا : أن J|‏ 0 في ل م من م لايختلف ي علمه . 

اقول 7 ۷ يق فان" 1 ٤‏ الء علم قوبل به فیها وله : 
المذين 2 قلوبوم ريغ 4 فيكون اه الیل e‏ اختلاف العالم وارتیابه. 

وق الدر" شود آخرجابن ۲ اي سره اى والترمني وابن جریروالطبراني 
وابن مر در ره عن 1 li‏ 2 أن رسول ار كان بکثر ٤‏ دعائه أن يقول Ji:‏ للم ۳3 
القلوب ثبت قلبيعلى دينك 5 قلأت : بارسول‌الله وإن القلوب لتتتلب ؟ قال نعم ماخلق 
ای من بشر من بي | دم إلا وقلبه بان أصبعين من أصابع 7 فان شاء آقامه 0 وان شاء 
أزاغه ¢ الحديث : 

أقول : وروي هذ اطلعنی بطرق عديدة عن عد 2 من الصحابة کچابر ونو اس 
بن شمعان وعبدالله بن عمردابي هريرة . و ااشپور ف‌هذا الباب ما في حديث لو وت 
قلب ابن ادم بان اصبعین من أصابع الرحمن 5 وقد روى اللفظة (فيما اظن ) الشريف 
الرضي في الجازات النبوية . 


وروي عن علي" لكا أنه قيل له : هل عند کم شيىء من الوحى ؛ قال : لا والنذي 
فلق الحبة وبرء النسمة إلا أن يعطي الله عبداً فهماً في كتابه . 

أقول : وهو من غرد الا حادیث » وأقل ما يدل عليه : أن ما تقل من أعاجيب 
المعارف الصادرة عن مقامه العامي الذي تدهش العقول مأخودة من القر آن الكريم . 

وکا عن‌الصادق عن‌ابیه عن | باه علیهم السلام قال : قال رسولالن ماه : 
با ا الناس نک دارهدنة دتم على ظبر سفر » والسير بكم سريع » وقدرايتم 
اللدل ةا لادد الم والقمو سلبان کل خاد وق بان كل هه این کل 
موعود » فأعد وا الجهاژ لبعد الجاز ؛ قال : فقام القداد بن الا سود فقال : يا رسولالله 
وما دار البدنة ؛ فقال : دار بلاغ وانقطاع . فإذا التبست علیکم الفتن كقطع الیل 
المظلم فعلیکم بالقر آن فا نه شافع مشفع » وماحل مصداق » ومن جعله أمامه قاده 
إلى الجنة » ومن جعله خلفه ساقه إلى النار » وهوالدلیل يدل على خير سبیل » وهو 
کتاب فيه تفصیل و بیان وتحصیل »؛ وهوالفصل لیس بالهزل » وله ظهر وبطن » فظاهره 
حکم و باطنه علم > ظاهره أنيق و باطنه عیق ‏ له تخوم وعلی تخومه تخوم › لا تحصی 
عجائبه » ولا تبلی‌غر ائبه » فيه مصابیح البدى» ومنار الحكمة » ودلیل على العرفة من 
عرف الصفة " فليج لجال بصره » وليبلغ الصفة نظره » ینج‌من عطب ‏ ويخلصمن نشب » 
فان التفكرحيوة قلب البصير» كما يمشي المستنير في الظلمات . فعليكم بحسن التخلص » 
وقلة التر بص . 

آقول : ورواه اليساشي في تفسيره إلى قوله : فلیجل جال اه . ۱ 

وني الكافي وتفسير الميباشي أيضاً عن الصادق ا قال : قالرسول الله ال : 
الفر آن هدى من الضلالة » وتبيان من العمى » واستفالة من العثرة » ونور من الظلمة 
دضیاء من الا حداث ؛زعصمة من البلكة > ورشد من الغواية » و بیان من الفتن؛ وبلاغ 
من الدنیا إلى الآخرة » وفیه كمال دینکم » وما عدل آحد من القر آن إلا إلى الناد. 

آقول: والروایات فيهذا الساق كثبرة عن النبی له والائمة من أهل بیته 
عم السلام . 
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و ي "سير الياشي عن الفضيل دن سار قال : با ات اا حعفر لا عن هذه 
الرواية : ما في القر آن آية الا ولا ظبر و بطن » وما فيه حرف إلا وله حد" ولکل 
ن مالع » ما يعني بقوله در دبطن 0 قال . ظهره تنزيله و بطنه تاويله ) منة مامضى 
رمه ما لم يكن رول ) یجری كما بجر ی| لشمس والقمر »كأما حاء مه شبیء وقع . قال 
رد : ومایعام تأويله إلا ألله والراسخون ٤‏ العلم ( نجن تعلمه 0 

آقول : الرواية المنقولة في ضمن الرواية هي ما روته الجماعة عن النبي باك 
بالفاظ مختلفة و ان كان العنیو ادا كن في نفسير اسان عن الي الیو ۰ إن ار 1 ن 
ظبراً وبطناً وحد أ ومطاعاً . وفيه عنه له ایض : ان" للفر آن ظهراً وبطناً ولبطنه 
بطناً إلمسبعة ابطن 

وقوله 4 منه ما مضی‌ومنه ما ا اه ظاهره رجوع الضمير الی‌الفر آن باعتبار 
شتماله على التنزيل والتاويل فقوله : يجري كما يجري الشمس والقمر يجري فيهما 
معا" فینطبق في التنزیل على الجری الذي اصطلح عليه الا خباد في انطباق الکلام 
بمعنتاه على الصداق كانطباق قوله e‏ 8 ایا الذین ۳ انقوا اد و کونوا هم 
الصادقين » التوبة -۱۲۰ على کل طائفة من المؤمنين الوجودین في الا عصار المتأخرة 
عن زمان نزول الا بة 4 وهذا نوع من الانطیاق ع و کانطباق آیات الجراد على حباد 
ا للفس » وا نطباق | بات النافقين على الفاسقين من الومنن ؛ وهنا نوع آخر من الانطياق 
أدق” مر ن الا ول > وكانطياقها وانط باق بات امذنيين ۳5 ىأهل اطراقية والذ کر و الحضور 
0 ي تقصير هم ومساهلتهم و ىذ كرالة ای وهنا نوع آخر اوق من 86 م۵ » وکا ماقها 
علیهم في قصوره م الذاتي اذا حن || ر وة ¢ و هذا نوع آخر اد م ا 

دمن هنا بظهر أولا :أن ران اب من نا طعاني ار ادة بحسب مر نب-أهله 
e‏ 4 وود صو 1 الباحئون عن مقامات الا .یمان والولاية من معانيه ما هو او" 
م د کر ناه : ۱ 

انیا : أن الظبر والبظن أ مران نسبیسان » فكل ظهر بطن بالنسبة إلى ظهره 
و بالعکس كما يظهر من الرواية التالية . 


ذفي تفسير الا عن حا بر قال : سأات اا حعفر 4 2 عن شيىء من تسار 
القر أن فأجابني م سألده ثأنية فأجابني بجو اب آخر ؛ فقلت : حعلت فداك كنت أجبت 
في المسئلة بجواب غيرهذ| قبل الیوم ۱ فقال 6 5 حابر ان للقر ان ۳ و للبطن بطن 4 
وظپر | و لاظ ہر ظور ۰ يا جابر دلیس شيىء أبعد من عقول الرجال من تسیر الفرآن» 
ان" الا 5 ؛تكون و j‏ جافي شيى وا رها في شي یء وه و كلام متصل يتصر ف فى وجوه؛ 
۱ وفيه أيضاً عنه لقلا 5 حديث قال ل أن" الا ية ادا نز لت و ي قوم نم" مات 
۱ وليك القوم مات إلا كت ۵ ۱ بفي من القر آن شيىء »ولک القر ان رش او" له على 
اخر ۵ ما دامت السموات و ال رص ول قوم اة يتلونها هم منبا من کار أو شر 8 
في اللعاني عن هران بن اعين قال : سألت آبا جعفر تلا عن ظهر القر آن و بطنه 
قل 0 الذین نزل کم القر آن ( وبطزه ال دين عملوا بعالم 1 جر ی م ما زل 
في 1 و لك . 
وفيتفسبر الصافي عن علي ا : ما من آية إلا و لها آربعة معان : ظاهر و باطن 
وحول ومطلع 7 فالظاهر التلاوة 4 والباطن الفوم ¢ والیجد هواحکام الال والحرام ( 
وا ملع هو مراد الله من العبد بها . 
أقول : اطراد بالتلاوة ظاهر:مداول اللفظ بدليل أنه !] ل عد ه من العاني › 
فاطراد بالفیم ٤‏ تقسبره الباطن ما هو في باطن e‏ ¢ وأباراد بقوله : هو 
أحكام الحلال والحراء ظاهر المعارف المتلقاة من القر آن في أوائل المراتب أوأواسطها 
في مقابل ااطلع الذي هو الرتبة العلياء أوالحد والطتلع نسبیتان كما أن" الظاهر 
والباطن نسبینان كماعر فت فيا تقد م 4 فكل مر تبة علما هام بالاسمة إل ىالسفلى. 
و الطلع | اما بضم اليم و تشديدالطاء و فتح‌اللام ۳ ممکان م من الاطلاع 1 او بفتح 
لیم و اللام وس کون‌الطاء | ۱ سم مكان من|اطلوع ,وهومر أذ اله من العيد سا كماة كره له , 
وقد ورد هذه إل موز الا ربعة اف النبوي العردف هذا :ان القر آن 1 نزل 


غلى سرعة ة أحرف ؛ لكل امنيا ظهر ذبطن ولكل حد مطتالم .وف رواية E‏ 


ول ۰ ومطلم : 


0 (الجزء الثالت- سودة آل عمرا ان٣‏ ا ية ة۷( a‏ 


ما ون 1 وت e‏ حد مطلع ۳ ما ذا يع الرو ا آن لكل 
واحد من الظبر والبطن الذي هو حد " مطلع يشرف عليه » هذا هوالذلاهر . ويمكن 
أن يرجع إليه ما فيالرواية الأخرى : ولك ل حد ومطلع بأن کون اطعزى : ولكل 
منهما 0 هو نفسه و مطملع وهوما ينتهى إليه الحد فيشر ف علی التأو بل . لكن هذأ 
لا يلائم ظاهراً ما في رواية علي” ا : ما من آية إلا ولا أربعة معان ال الا أن يراد 
آن لها أربعة اعتبادات من المعنى وإنكان دیما انطيق بعضها على 

وعلیپذا فالتحصل من معساني الا مور الادبعة : أن الظهر هو العنی الظاهر 
اليادىء موالا ية ؛ والباطن هوالتذي تحت ااظاهر سواءکان وان أو کر ' قريباً كه 
أو بعيداً بينبما واسطة ؛ لعن هو نفس العذ ی سواء كان ظهر أأو نظا والمطلع هو 
اطعنی الذي طلع منه الحد وهو بطنه متصلا به فافهم . 

و في الحديث ااروي من طرق الفريقين عن التي هی . انزل القر آن على 
سبعة أحرف . 

أقول : والحديث ون كان مروا باختلاف ما في لفظه » لکن معناها مروي" 
كينا والروايات متقاربة معنى » دوتها العامة والخاصة . وقد اختلف في الحديث 
اختلافاً شديداً 8 | إلى أد بعين قولا . والسذي و الخطب ان في نفس الا خبار 
شرا ا الا خرف رن 

ففي بعض الا خبار : نزل الفر آن على سبعة أحرف أمى وزجر وترغيب وترهیب 
وجدل وقصص ومثل . وؤ ا رن اش وحلال وحرام وحکم ومتشابه وأمثال . 

وعن علي لد : أن اله آنزل القر آن على سبعة أقسام » كل منها كاف شاف؛ 
زهي آمر ورجر وترغیب وترهيب وجدل ومثل وقصص . 

فالمتعين حمل السبعة الا حرف على أقسام الخطاب وأنواع البيان وهي سبعة 
على وحدتها فی‌الدعوة | الي له وإلىصراطه البقم ٠‏ ویمکن‌آن ستفاد مره ره 


e‏ ا معارف الا ا في الا مثال فا ان ۰ السبعة لا تلائمپا | إلا بنوع من العناية 


ج۳ ( الحو الات (Nios‏ ۷۷- 
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1# دحت | حر روائى 3# 

في الصافي عن النبى لو : من فسر القر أن برأية فلیتبو ء مقعده من الثار . 

أقول : وهنا الطلعنی‌رواه الفريقان . وفي معناه ا الع 
وائمة اهل البيت عليهم السلام . 

وني منية اطرید عن‌النبي_ ما قال : من قال في القر أن بغيرعلم فليتبوء مقعده 
هن الثار : 

آقول : ورواه آبوداود في سننه . 

وفيه عدة 7 نج 2 قال : من قال في القر آن وخدر علم حاء دوم القيامة لا بلجام 
من نار 5 

وفيه عنه با قال : من تکام في الفر آن برأيه فأصاب فقد أخطأ . 

اقول : ورواه ابوداود و الترمذي والنسائي” ۱ 

وفیه عنه و قال : أكثر ما أخاف على | متي من بعدي رجل یناول القر آن 
يصعه على غار مو اضعه : 

دفي تسر العيساشي عن ابي بصير عن ابي عبد اين ل4 قال : من فسر القران 
برایه إن اصاب لم بوجر وإن اخطأ فهو أبعد من السماء . 

وقبه عن موب بن يزيد عن باسر عن‌الرضا دب قال الرای في کتاب ار كفر. 

آقول : وفي معناها روايات | خر مروية في العیون والخصال وتفسير العیساشی" 
وعیرها . 

قوله با : من فسر القر آن برأيه اه الرأى هو الاعتقاد عن اجتهاد وریما 
| أ طلق عل ى القول عن الپویو الاستدسان و كيف كان با ورد قوله را ا ضافة 
إلى الضمیر علم منه أن ليس أطراد به النهبى عن‌الاجتهاد الطلق في تفسیرالقر أن حت حتی 


کون لار اا ۳9 والاقتصاد بما ورد من الروايات في تفسير الا یات عن 
الى وأهل بيده صلى ال عليه و عام علىما يراه أهل | لحديث عل أنه ينافي الا بات 
الكثيرة الدالّة على کون القر آن عربياً مبيناً» وال مرة بالتدبر فيه » وكذا ينافي 
الروايات الكثيرة الأهرة بالرجوع إلى القر آن وعرض الا خبار عليه : 

بل الا,ضافة في قوله : برايه تفيد معنى الاختصاص و الانفراد والاستقلال بان 
مال ال دای فيتفسيرالقر آن بما عنده من الأسباب في فهم الكلام العربي" » فیقیس 
كلامه تعالى کلام الناس فان قطعة من الكلام من ای 0 إذا ورد علي لم نلبث 
دون أن تعمل فيه القواعد الأعمولة في كشف الراد الکلامي" و: بذلك 1 أراد 
كذاكما نجرى عليه الا قارير والشهادات وغيرهما؛ كل ذلك ص وان سيا قلق 
ها نعلمه من اللغة تمده من مصادیق الکلمات حقيقة وهجازاً ٠.‏ 

والبيان القر آ: 0 حار هذا الجری على ما تقدم بيانه في ال بحاث السابقة 
بل هو كلام موصول 4 ببعض في عين أن نه مفصول ينطق بعضه ببعض و يشهد بعضه على 
يعض كما قاله علي لف فلا يكفي اف ل من 1 واحدة باعمال القواعد اطقر رة 
في العاوم ا مربوطة فيا تكشاف العنیالراد منها دون أن يتعاهد جميع الا بات المناسبة 
لپا یجتهد في التدبتر فیا كنا یظهر من قوله تعالی : « أفان تددر ونار آن ولو كان 
من عند غبراله لوجدوا فيه اختلافاً كثيراً النسآء ‏ ۰۸۲ . وقد مر بيانه في الکلام 
علی‌الاعجاز وغيره . 

فالتفسير بالرأى المنبي عنه أمرداجع إلىطريق الكشف دون المكشوف وبعبارة 
ا نما ہی با عن نفب م کلامه على نحو ما یتفم به كلام غيره وان كان هذا 
النحومن التفبم دیما صادفالواقع . والدليلعلىذلكقوله مت فيالرواية الا خری: 
من تكلم في القر آن برأيه فأصاب فقد أخطأ فاون الحكم بالخطأ مع فرض الإصابة 
ليس الا لكون الخطأ في الطريق وكذا قوله لا في حديث العياشي” : إن أصاب 
لم مر ۱ 

ديؤيسده ماکان عليه الأعى في زمن النبي مر فان القر آن لم يكن مولفا 


بعد وام کش ۳ متفر قة في أيدي الناس فكان في تفسير كل قطعة 
قطعة دم خطر الوقوع ي خلاف اطر اد . 


ولأحصل : أن الي عنه اما هو الاستقلال فى فشي القر آن واعتماد الفسر 


“أي 
على نفسه من غير رجوع الىغيره » ولازمه وجوب الاستمداد من الغير , الرجوع إليه ؛ 
وهذا الغير لا محالة إا هو الكتاب أو السننة ؛ وكونه هي النة ينافي القر آن ونفس 
السئة الا مرخ بال رجوع | اليه وعرض 1 خبار » فلا يبقى لأرجوع اليه و الاست داد منه 
في تفسير القر آن إلا نفس ال E‏ 

ومن هنا يظبر حال ما ف وا به حديث التفسير بالراى فقد تشاعتوا في معناه 
على أقوال : 

أحدها : أن اراد به التفسير من غير حصول العلوم التي يجوز معها التفسير . 
وهي خمسة عشرعلماً على ما آنپاه السيوطي” فيالا تقان : اللفة » والنحو » والتصريف» 
والاشتقاق ؛ واطعاني » والبیان ؛ والبدیم ؛ والقرائة وا صول الدين » و | صول الفقهع 
وأسبابالنزول و کذا القصص » والناسخ وا منسوخ» والفقه » وال حادیت اطبنية لتفسير 
الجملات واطبهمات » وعلم الوهبة ؛ ويعني بالا خير ما اشار إليه الحديث‌النبوي : من 
عمل رما علم و ره الله علم ما لم عام . ۱ 5 

الثاني :ان الراد به تفسير التشابه الذي لا يعلمه الا الله . 

الثاث : التفسیر القر د للمذهب الفاسد ن بجعل الذهب اصللا وااتفسبر ا 
فيرد | اليه بأى طريق أمكن وان کان ا 

الرابع : التفسير بأن مراد الله تعال ىكذا على القطع من غير دليل . 

الخامس : التفسير بالاستحسان والبوى: وهذه الو<وه الخمسة تقلها ابن النقيب 
على ماذكره السيوطي في الا تقان »وهنا وجوه ]خر نتبعها بها . 

السادس : أن المراد به هو القول في مشكل القر آن بما لا يعرف من مذاهب 
الأوائل من الصحابة والتابعين » ففيه تعر ض لسخط الله تعالى 

السابع : القول في القرآن بما يعلم أن الحق غيره . نقلهما ابن الأ نباري . 


a oe (الجزه الثالث - سورة‎ e 


الثامن: أن المراد به القول في القر آن بغير علم وتثبّت سواء عام أن الحق 
خلافه أم لا. 

التاسع : هو الا خذ بظاهر القر آن بنائاً على أنّه لا ظبود له بل يشيع في‌مورد 
ال ية النص الوادد عنالمعصوم: وليس ذلك تفسيراً للآية بل اشباعاً للاص » ويكون 
التفسير على هذا من الشئون الموقوفة عا 0 

العاشر : تالا خن بظاھ قران بنائاً على له ظو را لا نقهمه بل تیم 
في تفسبر 5 به هو النص عن العصوم . 

فهذه وجوه ۱ وريما < ن ارجاع بعضها إلى بعض و كيف کان فهي وجوه 
خالية عن الدليل . ءا ی أن" بعضها ظاهر البطلان أو بظهر بطلانه بما تقد م في |أطياحث 
السابقة» فلا نطيل بالتكرار . 

و بالجملة فالتحصل من الردايات و الا يات التي تؤيّدها كقوله تعالى : أفلا 
یتدبرون القر آن الا ية وقوله تعالی : « العذین جعلوا | قر آن فن الس 
دثوله تمالی : « ان" النذين يلحدون في أياتنا لا يخفون علينا أفمن يلقى في الناد خبر 
ممن ياي ۳ یوم القيامة الا" یه » حم-۰؟ وقوله تعالی: «یحر فون الکلم > و 
النساء - 4 وقوله تعالی : «ولا تقف ما لیس لک به علم» آسری ۳2 7 غير ذلك أن 
النهى في الردایات إذما هو متوجه إلى العاریق وهو أن بسلك في تفسي ركلامه تعالی 
الطريق المسلوك في تفسي ر کلام غيره من الخلوقن . 

ولیس اختلاف كلامه تعالى مع کلام غيره في نحواستعمال الا لفاظ وسرد الجمل 
وإجمالالصناعات اللفظية ف نما هو کلام ۳ روء کت ما : راعی و ي کلام عر 0 
وقد قال تعالی : « وما آرسلا منرسول | إلا بلسان قومه این لبم 15 راهيم - ۶ وقال 
تعالى : « وهذا لسان عر بي مبين» النحل -۱۰۳ وقال تعالى: | حعلناه قرا ۳ ييا 
لعلكم تعقلون » الز خرف ۳. 

وانما الاختلاف من جبة الراد والمصداق الذي ينطيق عليه مفبوم الكلام 

توضیح ذلك : إنا من جهة تعلق وجودنا بالطبيعة الجسمانية وقطوننا العچل 
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1 لك‎ Nil -۳ (الجزء الثالث_سورة آل عمران‎ a 


في الدنيا الماد 5 ؛ افا من کل معنی مصداقداطاة ي » واعتدنا ال 00 الجا أت 
فإذا سمعنا كلام واحد من الناس ال لسذين هم أمثالنا يحكي عن حال آمر هن الا مور 
وفههنا منه معناه جلناه على ماهو المعبود عندنا من المصداق والنظام الحاكم فيه لعلمنا 
بأته لابمني الا ذلك لكونه مثلنا لایشعر إلا بذلك , و عند ذلك یمود النظام الحاكم 
في الصداق يحكم في الأفهوم فربما خصص به العام أوءسم بهالخاص أوتصرف في 
وهای کین ندا خر وهو لدف امت ةقفر فا انعر الاق د 

مثال ذلك أنا ادا سمعنا عزیزآمن أعر نا داسوژدد وثروة يقول : وان من شيوء 
إلا عندنا خزائنه وتعقلنا مفپوم الکلام دمعاني مفردانه حكمن_ ا في مرحلة التطبیق 
على ااصداق : آن له أبنيةعصودة حصينة تسم شيا كثي رمن الأظروفات فا ن"الخزانة 
هكذا شخذ ادا اتخذت » وأن له فیپا مقداداً وفزاً من الذهب و الفضّة و الورق 
والا نات والزينة والسلاح ؛ فان هذه الا مور هي التي يمكن أن تخزن عندنا وتحفظ 
حفظاً » وأمّاالاً رض والسماء والبر والبحر والكوكب والا نسان فهي وإ نكانتأشياء 
لكنها لاتخزن ولانتراکم » ولذلك نحكمبأن” اطراد من الشيىء بعض من أفراده الغير 
المحصودة » و كذا من الخزائن قليل من كثير فقد عادالنظام الموجود في الصداق وهو 
أن كثير 1 من ا شياء لايخز ن » د اد“ مایخئزن منها اما بختزن 5 بناء حصان ماشو ن 
عن الغيلة والغارة أوجب تقییداً عجيباً في إطلاق مفهوم الشبیء و الخزائن . 

م ادا سمعناا یال ی د لفان رسوله قوله : « وإن منشيى 5 إلا عند ناخز هه 
الحجر ‏ ۲۱ فإن لم يرق أذهاننا عن مستواها الساذج الأو ۳1 فش كلامه يعن 
مافسرنا به كلام الواحد من الناس مع أنه لادليل لنا على ذلك البثّة فهو تفسير بما 
نرأه من غير علم 1 

وإن رقت آذهاننا عن ذلك قليلاء وأذعنا با ننه تعالى لابخزن الال وخاصة دا 
سمعناه تعالی یقول في ديل الا ية : وماننز له إلا بقدر معلوم ويقول ا 0 وما أنزل 
لعن ان هورق حياس الا رقن NS‏ درم عقا إن اراد 


بالشیی: الرذق من الخيز واطاء وان الر اد بنز و له نزول ابلطر لا ۳ لا نشعر بشییء زل 


-۸۲- ( الجزء الثالث- سودة العمران ۳ أية۹-۷) ج٣‏ 


من السماه غير المطر فاختزا نكل شيىء عند الله نم نزوله بالقدر كناية عن اختزان‌الطر 
ونروله چ 7 ؛ الواد" الغذائية . وهنا أيضاً تفسير يما نراه من غير علم اد لاهستند له 
إلا أن لا نعلم شري ينزل من السماء غير المطر » و الذي ۳ هيهنا عدم العلم دون 
العلم بالعدم ! 

وان تعالینا عن هذا الستوی انشا واحتنینا مافيه من القول ي الة ان بغبر عام 
دی الكلام على إطلاقه التاع ؛ وحكمنا أن" قوله :و إن من شيىء الاعندنا خزائنه 
بين آمس الخلقة غو أنا شا كنا لانعاك ف أن ما نجده من الا شیاه التجددة 
بالخلقة كلا نسان والحيوان والنبات وغيرها لاننز ل من‌السماء» دادما تحدث حدوتاً 
في الأرض حكمنا بأن” قوله : وان من شبىء الاغندنا زائنه اه كناية عن مطاوء 2 
الا شیاء في وحودها لا ر ادخ الل تغالى ؛ وأن" الا رادة بمنزلة مخزن يختزن فيه جميع 
الأشياء المخلوقة وإنما بخرج منه وینزل من عن ده تعالی ما يتعآق به مشیته تعالی 
وهذا أيضاكما تری تفسير الا ية بمانراه من غبرعام ‏ إذ لامستند لنا فيه سوی أانجد 
الا شياء غير نازلة من ا با هد ى الذي نعهده من آلنزول » كم لنا بغيره . 

و اذا تا مسلت ماوصفهالد تعالى في کتابه من ٠‏ أسماء ذاتهوصفاته وأفعاله وملامكته 
وكتبه ورسله والقيامة ومایتعلق بها »وحکم ا وملاكاتها وتاملك مانرومه في 
تفسيرها من إعال القرائن العقلية وجدت أن ذلك كله من قبيل التفسير بالرأى من 
غير علم ؛ وتحريف لكامه عن مواضعها . 

وقد تقدام في الفصل الخامس من البحث في المحكم و المتشابه أن البيانات 
القر آنية بالنسبة إلى المعارف الا لبيّة كلا مثال أوهي أمثال بالنسبة إلى مشلاتها . 
اجات قت ف الأ يات التفر ق و بیشت بییانسات مختلفة لیتیسن بض الا یات 
مایمکن آن یختفی معناه في بعض؛ ولذلك كان بعضبا شاهداً علی البعض ع والا بة 
مفسرة للا ية . ولولاذلك لاختل” أمرالمعارف الا لبية فيحقائقها » ولم يمك ن التخلص 
في 'نفسير الا ية من القول بغير علم على ھا تقدم سانه . 

ومن هنا يظهر : آن" التفسير بالرأى كما باه لايخلو عن القول بغير علم كما 


بشير إليه النبوي" السابق : من قال في القر آنْبغير علم فليتبو أ مقعده من الناد . 

ومن هنا يظهر أيضاً : أن" ذلك بودي إلى ظهود التنافي بين الا بات القر ا ية 
من حيث ابطاله الترتیب المتوي الوجود في دضامينها فیود ي إلى وقوع الا ية فيغير 
موقعها » ووضع الكلمة في غير موضعپا . ويازمها تأو بل بعض القر آن أو اک انيه 
بصرفها عن ظاهرهاكما يِتَأول الجبرة آبات الاختيار » والمفو ضة بات القدر » وغالب 
المذاهب فالا سلام لايخاو عن ااتأولفي الا بات القر آنيسة وهي الآآياتالمتي لاتوافق 
ظاهرها مذهبهم » فیتشب‌ثون في ذلك بذيل التأويل استناداً إلى القرينة العقلية » وهو 
قول : إن الظاهر الفلاني" قدثبت خلافه عند العقل فيجب صرف الكلام عنه. 

و بالجملة يود يذلك إلى اختلاط الا یات بعضها ببعض ببطلان ترتيبهاء ودفع 
مقاصد بعضها ببعض ؛ و يبطل بذلك الرادان جمیعا إذ لا اختلاف في القر آن فظهود 
الاختلاف بين الا بات - بعضها مع بعض - ليس إلا لاختلال الا مر و اختلاط ابر اد 
اشا 

وهذا هوالذي ورد التعبير عنه فيالروايات بضرب بعض الثر آن ببعض کما نی 
الروایات التالية : 

۱ في الكافي و تفسير العيساشي عن الصادق عن أبيه عليهما السلام قال : ما ضرب 
هافر ان مط من الا کفر ۱ 

وف العاني والحاسن مسنداً وفي تفسير العياشي عن الصادق لا ماضرب دجل 
من القر آن بعضه بیعض الا کفر . 

قال الصدوق سألت ابن الولید عن معنی هذاالحدیث‌فقال : هون تجیب‌الرجل 
في تفسير | یقبتفسیر أ ية اخری . 

آقول : ما أجاب به لا يخلو عن إبهام » فإن أراد به الخلط المذكور دما هو 
المعمول عند الباحثین في مناظراتهم من معارضة الا ية بالاً ية وتأويل البعض بالتمس.ك 
بالبض فق ۰و ان آراد به تقسبر الاه بل ية و الاستشهاد بالبعض للبعض فخطا ؛ 


والرو ایتان التالیتان تدفعانه . 


وف تسیر النعماني با سناده إلى اسمعیل بن جابرقال : سمعت آباعید اا 
ن مد الصادق علیهماا لسلام يقول : إن الله تبارك وتعالی بعث مدا فخثم به الأ نبياء 
فلانبي ا و نزل عليه كتاباً فختم لت فاد کان عه اکل حلا وحر 7 
حراماً » فحلاله حلال إلى يوم القيامة » وحرامه حرام إلى يوم القيامة ؛ فيه شرعکم 
وخبر من قبلكم و بعدكم » وجعله النبي” صلّى الله عليه و آله علماً باقياً في أوصيائه ؛ 
فتر کہم الئاس وهم الشبداء على أهل کل" زمان » و عدلوا عنهم ثم قتلوهم ؛ و اتبعوا 
غيرهم ثم أخلصوا لهم الطاعة حقى عاندوا من أظبر ولاية ولاة الا مر وطلبعلومم. 
قالالله سبحانه : » فنسوا حظا ما ذكروا به ولا تزال تطلم على خائنة هنهم »وذلك 
9 ضريوا د الق ان م اوا e‏ وهم ون | ا 
واحتج.وا بالا به وهم يرون ا ۾ الحکم ؛ واحتجوا اراس وهم 5 رون أنه 
العام واحتجوا بأو الا ية وتر کواالسبب في تأويلها» ولم ينظروا إلى مايفتيمالكلام 
دإلى مایختمه ) ولم يعرفوأ دوارده ومصادره اد لم ا عن اهله فاو وأضلوا ۲ 

واعلموا دعک اه : آنه من لم يعرف من کتاب‌النه ع وجل الناسخ من‌اطاسوخ 
والخاس من العام » وال محكم من التشابه ‏ والرخص من العزائم » والمكِي و الدني" 
وأسباب التنزیل ؛ والبیم من القر آن في ألفاظه التقطعة ولاف ة » ومافیه من علم 
القضاء والقدر ‏ والتقدیم والتأخير » واابین والعميق » والظاهر والباطن » والابتداء 
والانتباء؛ والسؤال والجواب ؛ والقطع والوصل ‏ ولاستئنی منه والجار فيه * والصفة 
لا قبل 57 ذل على مایعد » ولو كد مه و لقصل ۸ وعزائمه و دخصه و مو اضع 
فرائضه و احکامه » ومعنى حلاله و حرامه الذي هلك ك فيه الملحدون » و الوصول من 
الا لفاظ » وااحمول علىماقبله وعلی مابعده فليس بعالم بالقر آن ولاهو م نأهله . 

ومتى ما اد عى معر فة هذه الا" قسام مد 3 بغير دليل فهو كاذب مر تاب مفترعلی 


۳ الکنب ورسوله واوا چ و شٌس الأصير. 


و Çe ٤‏ | مالاغة و الاحتجاج قال ا : رد عا ی أحدهم الق ف > م من 
۷ حكام فک م يها رأيه ثم تر د تلك ا ۳ غير ه فيك م فیا بخلاف قوله 


ت اجتنم القضاة بذلك ع الاماما لذي استقضاهم هو ی آدائم ا و pel!‏ 
واحد نېم 23 ( و كتابهم واحد. فامرهم لله سبحانه ا فأطاعوه ؟ ام 
نپاهم ع قعصوه ؟ ام انزل الله دنا ناثصا فاستعان م على اتمامه ؟أم كانوا شر كاء فلهم 
ان بو لوا و عليه ان برصی ؟ ام انزل الله دنيا تام فقصر الرسول ا عن تبليغة 3 
اداءه ؟ وان سحا 4 يقول : مافر طنا في الكتابمن شيىءز فيه تبیان کل" شيىء 5 ود کر 
أن الكتاب a‏ بعصه ا 4 ۳ لا اختلاف فدفقال سیها لذ : ولو کان هن عدد 
غير الل لوجدوا فيه اختلافاً كثيراً » و إن القر آن ظاهره أنيق » و باطنه ميق لاتحصى 
. عجائ.ه ' ولاتنقضي غرائبه » ولا نکشف الظلمات إلا به. ۱ 
أقول : والرواية کما ری ا على آن 1 نذلر نفس جب أن نېي إلى 
القر آن . وقوله : نيه نییان اه نقل ثلا ية بابلعنی . 
وني الدر المنثور واخرج ابن سعد وابن الضريس في فضائله وابن مردویه عن 
#رد إن شعيب عن أبيه عن جحد ه: :إن ع الله ل ج عا ی ثو) يتراجعون 5 
ال وتات فا مس دا ات ت الا مم قبلك م باختلافهم على نابم »و ضرب 
ال اتاب بعضه ببعض . قال : و ان اله 1 3 ينزل ت بعصه قا و لکن نزل 
ادك ق رعطه ع » فماعر فد م فاحلو | به » وماتشابه عليكم فامنوا به . 
وفيه 1 نصا وأخرج 56 من و حه رم عن عمرز بن شعيب عن ا عن لن 
ع رسول اد رو ی قوما يتدارئون وال 1۴ هن هاكت من کان و بلکم بپذا ) ص ربوا 
کتاب 7 بعصه معص 9٤‏ اا ل تات أ اف بعصه ۳ و٩ K€‏ بو أبعضه ببعضص 
فما علمتم منه فقولواء وما جهلتم فکلوه إلى عاطه . 
أقول: والروايات كما تری زد ضرب القر | ن بعصه دعص مقابلا لتصديق بعض 
القرآن فسا » زهو الخلط بان الا بات دن حيث مقامات معانيها 4 2 الا خللال شر تیب 
ماصد‌ها 0 المحكم متشابباً و التشا A:‏ كا و اجو ذلك . 
فالتكم في القر آن بال رأى» والقول في‌القر آن,فير علم كما هو موضوع الروابات 
اللتقولة سابقاً اوضرب القر ا وفيض كنا هومضمون الروایات المتقولة افا موم 
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الجميع حول معنى واحد وهوالاستمداد في تفسير لوار 

فان قلت : لادیب أن القر ی 1 ز للبعقله الناس ویفهموه كما قال تعالى 
«إنا آنزلنا عليك الكتاب للناس» الزمر - 4١‏ وقال تعالى : « هذابيانللناس 0 
- ۱۳۷ إلى غير ذلك من الا بات؛ ولاريب أن مبيسنه هوالرسول عل كما قال تعالى 
«و أنزلنا إليك الذكر لتبیّن للناس مانز ل إليبم » التحل - 45 . وقد بِدّنْه للصحابة 
نم أخن عنهم التابعون فما نقلوه عنه 88 إلينا فهو بیان نبوي لا يجوز التجافي 
والاغماض عنه بنص القر أن » وما تکلموا فيه من غير إسناده إلى النبي بإ فهو 
وإن لم بجر مچری‌النبوینات فيحجيّتها لكن القلب إليه أسكن فان" ما ذكردهفي 
تفسير الا يات إا مسموع من النبي بإ أوشيىء هداهم إليه الذوق املكتسب من 
بيانه وتعليمه :و كذا مادکره تلامذتهم من التابعين دمن يتلوهم . و كيف يخة 


عليهم معاني القر ن 2 تەر قهم في العر ية 0 و سیم في a‏ عن ٥ے‏ ر الرسالة ( 


ی 


و اجتهادهم البالغ 7 فقه الدين على ما نصا التاریخ من مساعي رجال الدین في 
صدز ۳ سام . 

ومن هنا يظبر : أن" العدول عن طر يفتمم و .تهم *والخروج م ن جماعتم » 
وتسر أي من الا يات بما لایوجد بين آقوالب و 1 دام بدعة ) والسكوت مساسكتوا 
عزه واحب . 

وني مانقل عنهم كفاية لن أداد فم كتاب الله تعالى » فا ته يبلغ زهاء | لوف من 
الروايات » وقد ذكر السيوطي أته أنباه إلى سبعة عشر ألف رواية عن النبي” دعن 
الصحابة والتابعين . 

قلت : قد مر فيما تقد م أن ال یات المتي تدعوالناس عامّة من كاف رأومؤمن من 
شاهد عصر النزول أوغاب عنه إلى ل القر آن وتاملهو التدبر فيه و خاصة قوله 
تعالی : « أفلا يتدب.رون القر آنولوكان من عند غير ال لوجدوا فيه اختلافاً كثيراً » 
النساء - ۸۲ تدل دلالة واضحة على أن المعادف القر آنيّة يمكن أن ينالها الباحث 
ار و البحث ؛ ويرتفع به ما يترائى من الاختلاف بين الا يات ؛ والاً ية في هة ام 


التحدي » ولا معنى لاإرجاع فهم معاني الآيات ‏ والمقام هذا المقام ‏ إلى فيم الصحابة 
وتلاهذتهم من التابعين حتى إلى بیان النبي بالا فان مایینه إها أن یکون معنی 
بوافق ظاهر الکلام فهو مسا یود ي إليه اللفظ ولوبعد التدبرو التامل والبحث » واما 
أن يكون معنی لایوافق الظاهر ولا أن الکلام یود ي إليه فهو مما لابلائم التحدي 
ولانتم به الحجة وهوظاهر . 

نعم تفاصیل الا حکام یا لاسبیل إلى فتاه من غير بیان النبي وله كما 
أرجعها الفر آن إليه في قوله تعالی : « ما آتاکم الرسول فخذوه ومانهاكم عنه فانتهوا » 
الحشر - ۰۷ ومافي معناه من الا يات ؛ و کذا تفاصیل القصص والعاد مثلا . 

ومن هنا بظپر ان" شأن انب" و في هذا المقام هو التعلیم فحسب والتعليم 
[نما هو هداية العلم الخبير ذهن التعلم وإدشاده إلىمايصعب عليه العلم به والحصول 
عليه لا مایمتنع فیمه من غير تعليم » فل نما التعلیم تسهیل للطریق و تقریب للمقصد » 
لا إيجاد للطریق وخلق للمقصد ؛ العم في‌تعلیمه إنمما يروم ترتيب املطالب العلميية 
ونضدها على نحويستسهله ذهن المتعأم و ا به فلایقع فيحبد ألتر تیب وکد" التنظيم 
فيتلف العمر وموهبة القوة او يشرف على الغلط في العرفة . 

وهذاهوالّذي يدل عليه أمثالةولهتعالى : ” وأنزلنا إليك الذكر لتبين للناى 
مانزل إليهم الا ية“ التحل 45 و قوله تعالى : « و يعلمهم الكتاب والحكمة» الجمعة 
-۲ . فالنبي” بإ إنما يعلّم الناسويبي.ن لهم مايدل عايه القر آن بنفسه » ويبيستهالة 
سبحانه بكلامه * ويمكن للناس الحصول عليه بالأخرة لاأنه با يبيسن لهم معاني 
لاطريق إلى فهمه من كلام الله تعالى فلن" ذلك لابنطیق البتة على مثل قوله تعالى : 
د كتاب فصلت آیاته قر انا عربياً لقوم يعلمون » حم سجدة - ۳و قوله تعالى : و 
«هذا لسان عربي مبين » النحل -۱۰۳ . 1 

على أن الأخبار التوائرة عنه مت التضمنة لوصيته بالتمسك بالقر آن 
والأخذبه و عرض الروايات المتقولة عنه با على كتاب الله لايستقيم معناها الا مع 
کون جميع مانقل‌عن النبي و ما يمكن استفادته‌من الكتاب ؛ ولو توقّف ذلك 


لم (الجزءالثالث ‏ سودة آل عمران ۳- آية )٩-۷‏ ج٣‏ 


ع( ى بيان النبي > هئ كان من الدور الباطل وهو ظاهر 

على 9 ما ورد ډه النقل من کلام الصحابة مع 9 خم فطع النظر عن طرقه لايخلو 
عن الاختلاف فہما دان الصحاية اق بل عن الاختلاف فيما تقل عن الو احد منهم‌علی 
مالا يخفى على المتتبع التأمل‌في اخبارهم .والقول بأن الواجب حينئذ أن يختاروا 
أحد الا قوال المختلفة التقولة عنهمفي الا ية » ويجتنب عن خرق إجماعبم » و الخروج 
عن جماعتهم مردود با م | نفسهم لم ۹ هذا الطريق 5 ولم بستلزموا هذا انمج 
وام سالوا بالخلاف قيما ينهم فكيف يج بعلى غيرهم ان یقفو اعلی ماقا لوا بدو لم يختص.وا 
بحجي.ةقولوم على غيرهم ( ولا بمععر یم الخلاف على غير هم دور نهم 

على ان هذا الطريق زهو الاقتصار على مانقل من مقس ري صدر الارسلام هن 
الصحابة والتايعين ي معاني الا یات القرانسة يوحب 5 العام ي سيره » و بطلان 
البحث ف أثره کما هو مشود ٤‏ ما بأیدینا من كلمات الأوايل والكتبااؤلفة ٤‏ 
التفسير في القرون الا ولى من الاسلام . وام ینقل منهم في التفسير الا معان ساذجة 
بسيطة خالية عن تعمق البحث وتدقيق النظر فأين ما يشير إليه قوله تعالی : « ونز لنا 
عليك الكتاب تبياناً لكل شيىء » النحل - ۸٩‏ من دقائق المعارف في القر آن ؟ 

وه استيعاد أن دختة ي عام معاني 1 اران هعم ماهم عليه من الفهم والجد" و 
الاحتهاد فيبطله نفس الخلاف الو افع بینم ي معاني كثير م الا بات والتناقضالو ع 
5 الكلمات اللنقولة عم اد لاصو" ر اختلاف و نناقض | إلا ۳2 فرض خماء الحق و 
اختلاط طر بقه بغبر ۰ 

فالحق أن الطريق إلى فهم القر آن الكريم غیرمسدود » أن البيان الال و 
الذكر الحكيم بنفسه هو الطريق‌الهادي | لى نفسه ؛ أى انه لايحتاج فيتبيين مقاصده 
إلى طريق ١‏ فكيف اا ر أن یکون الکتاب‌الذی عر فه الله تعالی بانه هدى و أنه 
نور 2 أنه بان لكل" شيىء مقدقر 1 الم هصاد غير ه و هسیر 1 بنو ر عبر ه و ا 
بأهر غيره : 

فان قات: قد صح" عن‌النبي باك إ زه قال في آخر خطبة خطبها : إني نارك 
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فيكم الثقلين : الثقل الا ۳۹ واللقل الا صفر فام الا کات ۳ واا صغر 
فعدّ ر آي اهل يتي واحفظو ني فيهما فلنتضلوا ماتمسکتم ما رواه الفر بقان بطرق‌متواترة 
عن جم غفير من اص حابر سول الله ملاک عنه‌انهی علماء الحد بعد تهم إلى خمس وئلثين 
خا سا ٤‏ وي بعض الطرق 1 و بفتر فا 0 ا عا ی الحوض 4 والحديث دال على 
ج قول آهل الت عليوم السلام في القر 1 ووحوب ان ع ماورد عذیم ي تفسيره 
والاقتصار على ذلك وإلا لزم التفرقة بينهم وبينه . 

قلت : ماذكرناه في معنى اتباع بان النبى” لژ آنفاً جار هيبنا بعينه, 
و الحديث عبر مسوقلا, لالخ ظاهر القر ان و صر اة على ظاهر سان‌اهل 
ابیت عليهم السلام . كيف وهو ا يقول : لن يفترقا اه » فیجعل اة ليبا من 
فللقر ان الدلالة على معانيهو | لكشف عن اللعارف الا لبية » ولا هل البيت الدلالةعلى 
الطريق وهداية اناس ال اغر اضه ومقاصده. 

le‏ ى أن" نظير ماورد عن النبي ا و ي دعوة الناس إل ى الا خن بالقر آن وو 
و فيه وعر ص مانقل عنه عليه وادد عن أهل الست عليهم u‏ : 

علی‌آن‌<ما عبر آمن الر ايات التفسيرية الوار دة عنم علیهم السلام مشتملة على 
الاستدلال با بة على ا ية ۰ فلا شیاه ڊمعنی على معنى. ولايستقيم ذلك إلا بکون‌اللعنی 
ما يمكن أن ماله اأخاماب و ستقل رف دهنه لوورد من‌طر یقه التعین له 

على آن هیپنا روايات عنبم علیهم السلام تدل على ذلك بالمطابقة كما دواه في 
الحاسن با سئاده عن 2 ي لبيد البحراني عن ۳ حعفر داب في حدرث قال : قەن زعم 
أن" کتاب الله هيوم دقى هلك و اهلك . ويقرب منه ما فيه دفي الاحتجاج عنه ا قال : 
اد حدتک , اندم ي فاسا لو: أي عدة من ؟ تاب ای الحديث ۰ 

وا من البيان e‏ بان أمثال ek‏ حاد ت الدال مةعلى إمكان نيل العارف 

القر 1 اة مره وعدم احتجابها هن العقول و بان ما ظاهره خلافه كمافيتفسير اسي 
عن جابر قال : قال أ بوعبداله ا : إن للقر أن بطنأ و للبطن ظهراً . ثم قال : ياجابر 
ولیس شیئی ابعد من عقول الرجال عنه إن الا ية لتنرل او لپا فهك و اوسطيا 


"۳ (الجزء الا - سود آل مر ان٣‏ اة ۹-۷( ج۳ 


ی شبی: و اخرها 2 شيىء ) وهو کلام متصل بثصر ف على وجوه . وهنا اللعنی وارد 
٤‏ ن روابات 1 وقد رودث الجملة اعني وله ۳3 لسن شيىء أ عك إلخ ٤‏ بعضها عن 
النبى ار . و قد رزي عن علي چ : ان القر ان حمسال دو وحوه الحديث ( 
فالني ندب الیه تسیر ه من طر شه وو الذي ي Al‏ تفسير ه من غير طر شه و ود 0 
ان" التعین ٤‏ التفسير الاستمداد بالقران على ههه و تفسير إلا به بالا یه و ذلك 
پالعدر ب بالا ثار اللنقولة عن‌النبي واهل بیته صلی‌النه عليه دعليهم وتهيئةذوق مکنسب 


4 
۸ 


منها 5 الوروت واللهالبادي : 


ج٣ ١‏ الجزء الثالث سودة آ لعمران ۳ E‏ ۸-1( كف 


Sats 


- وخر © 0 م_ ‏ ورو 6 سم من 


ان الذي ن کفرو ا 8 آفنی عنهم اموالهم و لا اولادهم ۵ ن الله شیداً و اولك 


۳2 


© ماس ی 


هم وقودالنار (۱۰) کدابآل فرعون الذین‌هن ی قبلهم كل بوا با باننافاخذهم 
الله بذ نو بهم وال شد إل لمات (۱۱) قل لین کف و ا ستفلیون و تحشرون 


الى جهن و بشس المهاد (۱۳( قد کان لکم 7 1 فى 5 تین الت فد تقاتل فى 


هم © و م ہے ءلم مهن وی 0-0 © امه ما ی رس لو 0 سه ع 


سبیل الله واخری کافرة برو نوم مثليهم رای العین والله يؤيد بنصره من شاء 
ان فى ذلك لعبرة لاو 5 لا بصار (۱۳) دين للناس حب الشّهو ات من النساء 
مع > ملع م 060 


والبنین و القناطير المقنطرة من اهب افضة و الیل المسومة و الأنعام 


مر 


ر دوه 


و الحرث ذلك متاع الخيوة لد نياو و ال عنده ج الم | ب (۱۴)قل ا ینعم 


J OF ١ 0‏ عم م ol‏ مي م مه 


بخير . من ذ لكم للد 7 تقواعند د بهم جنات تجری من تحتها الانهار خالدين 


ص of‏ كم عراب نی موم 


فيهاوازواج معاهرة ورضوان من‌اللّه والله بصير بالعباد (۱۵) انين ن يقولون 
ربنا اننا آمنا فاغغر نا ذُنُوبنا وقنا عذاب الثار (15) الصاير بن و الصادقين 
وم سام ووه ~ مر هبعرم مهن مه و ۵6 . 2 ۳ هر کم د اص بير مه 
والقانتين والمنفةين واله‌ستغفرن بالاسحار (۱۷) شهد الله انه لا اله الاهو 
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المع وأولوا العلم قائماً بالقسط لآ اله الا هو العریر السَكيم (۱۸) 


7 بيات 2 


و 22 : ان السلمن عند نزول السورة کانو ۱ ميتلين ف داخل جماعتهم 
بالمنافقين و آخرین سماعین لهم وا باقیه إليهمأعداء الا سلاع من النزعات والوساوس 


٣ج‎ )۱۸-۱۰ الجزء ألثالت- سورة آلعمران۳.أية‎ ( Af 


لتقليب الا مور عليبم و إفساد دعوتهم » دمبتلین في خارج جمعهم بثوران الدنی.ا علييم 
وانتباض اشر کین والیپودوالنصاری لا بطال دعوتهم و إخماد نارهم و إطفاء نودهم 
بای وسيلة أمكنت من لسان أويد . وان غرض السورة دعوتهم إلى توحيد الكلمة 
وإلى الصبر والثبات ليصلح بذلك أمرهم وینقطع مانشأ من الفساد في داخل جو هم » 
ومايطرا دمجم علييم منه من خارحه . 

وقد كانت الا بات السابقة أعني قوله تعالى : هو الذي أنزل عليك الکتاب ال 
قوله تعالى : إن الل لايخلف الميعادتعريضاً للمناقفين والزائغين قلباً ودعوة المسلمينالى 
التثبت فيما فیموه من معارف الدين » والتسليم والا يمان فيما اشتبه لهم ولم یفتهموه 
من کنه دحفیقته بالتنبیه علی أن شر مایفسد آمر الدین ویجر السلمن الی الفتنة 
واختلال نظام السعادة هو اشباع التشابهات و ابتغاء التأويل فیتحول بذلك الهداية 
الدينيّة إلى الفی والضلال د یتبد ل به الاجتماع افتراقاً؛ والشمل شتاتاً . 

نم وقع التعر ض في هذه ال بات لحال الکشارو الشرکین و آنبم سيغلبون 
وليسوا بمعجزین ۳ سبحانه ولا ناححين في عتو هم بالتنبيه على أن الذي ات 
ضلالهم والالتباس عليمم هو ما زین لهم من‌مشتهیات الدنیا فزعموا بما رزقوا من مالها 
و ولدها أن ذلك مفنية لهم من اله سبحانه شيئاً و قد أخطأوا في ذعمبم فاه سبحانه 
هوالغالب في أمره ؛ ولو كان الال و الا ولاد وما آشبهها مفنية من ال شيقاً لاغنت آل 
فرعون ومن قبلهم من الامم الظالة أ ولي الشوكة والقدرة لکنها لم تفن عنهم شیف 
وأخذهم الله بذنوبهم فكذلك هؤلاء سیغلبون و يؤخذون فمن الواجب على المؤمنين 
ان یتقوا الله فيبذه الشتهيات حتی ينالوا بذلك سعادة الدنيا وثواب الاخرةورضوان 
دبیم سبحانه . 

فال یات کما تعطیه مضامینها متعر ضة لحالالکفار كما أن الا بات التالية لبذه 
الا يات متعر ضة لحال آهل الکتاب من الیپود والنصاری على ماسيأتي . 
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قو له تعالى إن السذین كفروا لن تغني علوم اموالوم ولا او لادهم من الله شيمًا 


اه» آغنی عنه ماله من فلان أىأعطاه الغنى ورفع حاجته فلا حاجة له إليه . و الم نسان 
ف باديتکو نه وشعوره بری نفسه محتاجة إلى الخادج مله )و اول علمه الفطر ي 
إلى احتياجه إلى الصانع المدبر ثم" إسه لساتوسط في الا سباب وأحس بحوائجه بده 
بإحساس الحاجة إلى كماله البدني النباتي وهو الغذاء و الولد» نم" عرفت له نفسه 
سائر الكمالات الحيوانية » وهي التي بزینها له الخيال من زخارف الدنيا من ذيئة 
اطلبی والمسكن و المتكم وغير ذلك ؛ وعندئذ یتبدل طلب الغ_ذاء إلى طلب الال 
الذي بظنه مفتاحاً لحل جميع مشكلات الحيوة لاأ نالعادة الغالبة تجري على ذلك 
فن أن سعادة حیوته فى الال والولد بعد ماکان ل أن ضامن سعادته هوالغذا: 
والولدع 1 انكباب نفسه على مشتهیانه ؛ و قصر همه على الا سياب بو حب أن يقف 
قلیه عند سات ؛ و يعطي لہا الاستقلال » وحينئذ ينسى ر ر * و بتشبث بذبل اطال 
والولد وي هذا الجيل غلاكة فا نه یستر به بات ربهو يكفر بہاء وقد التبس عليه 
الا مر فا ن ربه‌هو 1 لا له إلا هو الحى ا م لايستغني عنه شيىء بحال ولايغنيعنه 
شيىء بحال . 

دبیذا البيان يظهر وجه تقدیم الا موال على الا ولاد في الا ية فاین الر کون إلى 
لمال - وقد عرفت أن" الا صلفيه الغذاء - أقدم عند الا نسان من الر کون إلى الا ولاد 
وأعرف منه وان كان حب الولد دیما غلب عند الا نسان على حب الال . 

وني الا ية إيجاز شبیه دفع الدخل » والتقدیر : إن الذي نكفرواكذ بواباياتنا 
وزعو أن ۳ الهم وأو لادهم تغنیهم من اه » وقد اخطأو افلاغنی من الل سبحانه في 
وقت ولا شيىء» على ماندل عليه الا ية التالية . 

و له تعالی : و أ ولىك هم وقود النار » الوقود بفتح الواو ها توقد به انار 
و تشتمل . و الا ية جارية مجری قوله تعالی : « و اتقوا الثار التي وقودها الناس 
والحجارة » البقرة - ۲6 و قوله تعالی: « نکم وماتعبدون من دون الله حصبجمنم» 
لا نبیاه - ۹۸ وقد مر بعش الکلام ف معنی ذلك فى سورة البقرة . 

و الاتيان بالجملة الاسميئة » و الابتداء باسم الا شارة» و کونه دالا على البعد 


55 (الجز » الثالث ‏ سور ة العمر ان EDIL‏ ج٣‏ 


وتوسیط ضمیرالفصل ‏ و اضافة الوقود إلى الناد دون أن بقال و قود ؛ کل ذلك بو كن 
ظهور الكلام ي الحصر ٤‏ ولازمه کون المكن بين من الكفار هم الا صل في عذاب 
النار وإيقاد جهنم وان غيرهم اما بحتر قو ن بنادهم ؛ و 585 بذلك اسیا سانه 
2 قو له تعالی 9 لرمیز الله الخبیث من الطب و یجعلالخبیث بعصه على بعص الاية « 
الا نقال - ۳۷. 

قوله تعالی : كدأب آل فرعول والسذين من قبلیم إلى آخر الا ية ؛ الدأب 
على ما ذكروه هو السير اللستمر . قال تعالى : « و سخرلکم الشوس والقمر دائین > 
د إبرأهيم _ ۳۳ .3 هداه اسر 2 العادة داب ۱ E‏ مسنمر ۱ اعد ی هو ار اد 
في الا ية 

وقوله : كدأب اه متعلق بمقد"ر يدل عليه قوله في الا ية السابقة : لن تغنيعنهم؛ 
ET‏ قوله : كن بوا بآیاننادهو في موضع الحال ؛ و تقدیر الکلام كما ت 
إله الا شارة : إن النذین كفروا كذ بوا بآیاتنا واستمر وا علیها دافين فزوا أن في 

وقوله : فأخذهم الله بذنوبهم اه ظاهرالباءأنها تفید السببيّة . يقال : أخذتهبذنيه 
أي سيب دنبه لكن مقتضى اطحاداة ال بين الا يتين ؛ و قیاسه حال هؤلاء المذین 
كفروا في دابیم على أل فرعون واللذین من قبلهم في دابهم أن يكون الب.اء للا لة» 


ف نه ذكر في المذين کفروا انم وقودالنار تشتعلعليهم آنفسهم ویعذ بون بهافكذلك 


م 
آل فرعون ومن قبلهم !نما أخذوابذنوبهم و كان العذاب الذي حل بساحتهم هوعين 
الذنوب التي أذنبوها » وكان مکرهم‌هوالحائق فيم » وظلمهم عائداً إليهم. قالتعالى 
« ولايحيق المكر السيىء إلا بأهله » الفاطر - 4۳ و قال تعالى : « وما ظلمونا ولکن 
کانوا نش يظلمون » البقرة - لاه . 

و من هنا رت معنی کونه شدید العقاب » فاین قابه تعالی لا يقصد الا نسان 


ولا يتوح-ه أيه من حبة دون حپف وي فل دول مول 4 وعلی‌شرط دون شرط كما 


56 ( الجزء الثالث سودة العيران؟-آية.181) ...وه 


أن عقاب ب نهر کذا لك ف || شر 1 دي بوجمه | الی ال سان ل مثلا اضما بتوجه 
الیه‌من بعض الجپات دون کفوق وت وی بعض ألا ا ن دون بعض فیدفع 
بالفر از والتوقی‌والالتجاه مثلا ؛ وهنا بخلاف عقابه تعالى ا فا نه بأخذالا نسان بع مله 
ودنبه وهو معالا, نسان 9 باطنه وظاهره مزنغير أن بنفك" عنه » و جعل الا نسانوقوداً 
لنار ا به سرادقها 4 ولايتفعه فرار ولا قرار 1 ولا یود مية دخاص ولا خلاص ( فهو 
العقاب شید ید ۱ 

دفي قوله تعالی 1 كد بوا با نا فاخذهم اک أه التفات من الغنية إلى الحضور 
او لا ۳ من الحضور إلى الغيبة ثانياً . آماقو له : كن بو ااا ففيه تنشيط لذهن 
السامع وتق رس للخير | إلى ل الصدق فى نه بمنز له أن بقول القائل :ان" فلا بذي فخا 
سيرىء أ لحاضرة وقد ابتلیت به فيجب الاحتناب عن معاشرته؛ فجملة : وقد ابتليت به 
اصحیح للخبر واثبات لصدقديا رجاعه إلىالدراية و ندومن الشهادة ج 

فا معنى - و الله اعلم - ان ال فرعون کانوا دائبین على داب هؤلاء الذين کفر وا 
في الكفر وتكذيب الا یات ولأونت في هذا الخبر فا نا کا حاضرین شاهدین وقد 
کا ۱ بايائنا نحن فأخذناهم ه 

و اما قو له 1 فاخذهم الله أه فهو ر جوع بعد استيفاء|ءالقصود أل إلا صل في الكلام 
وهو | سلو ب الغبية > و ہے مع ذلك إدجاع الحكم إلى مقام إلا لو هة القائمة بجمیع 
شمون العالم والمبيمنة على کل مادق وجل ؛ ولذلك کرد لفظ الجلالة ثانياً في قوله 
والله شرل العقاب ( ولم شل 8 زهو شديد العقاب للدلالة على أن کفرهم وتکذیبمم 
هذا منارعة و محار بة مع من له حلال الا لو هة ومون عليه أخن الذب بذنيه » وهو 
شدید العقاب لا نه ا 0 اسمه . 

قوله تعالی : قل للذين کفروا ستغلبون و تحشرون إلى آخر الا بة. الحشر 
هوإخراجالجماعة عن مقر هم بالا زعاج ¢ ولایستعمل‌في الواحد. قالتعالى : «وحشر ناهم 
فلم زغادر هنم ۳ » النحل - 9۰1۷ الهاد هو الفراش . و ظاهر السياق ا الراد 
بالسذين کفرواهم الشرکون كما اه ظاهر الا ية السابقة : إن الذي نكفروا لن تغني 


ا (الجزه الثالث- سورة آل عمران۳. آية ۱ "۳ را ۱ 1 


عنهم اا دون ۳ 2 هوالاً 56 ل الا ٿان حيث تذ کر ا به 2 الغلية 
e‏ و حشر ھ م أ ی جهنم و و-ل أشارت 5 du‏ ؛ السابقة 42 ل و عرز أزهم لا موال 
و الا ولاد . 
قوله تعالی : : قد کان‌لکم یت ي فئتين التقتااه ؛ ظاهر السياق أن بکونالخطاب 
للذین كفروا ( والكلام من تة 4 قول التي لد : ستغليون وتحشرون إلخ ومن 
ال ممك ن أن تکزن ا للمومنن بعر تیم | الى الاعتبار والتفگر بما من ا عم بوم 
ددر <یت يدهم بنصره ادا ععديم ا ف ي | بصار العیون 4 ومد يكون 
الكلام مشتملاً على نوع من الالتفات بتوسعة خطاب رسول الله ب في قوله :» قل 
لأذين اه» إليه والی من معه من اللؤمنين ؛ لکن السياق -کماءرفت بالاو ل انسب . 
وال 35 ك بها ششمل عليه من ا التقاء الفشتین و نصر ه تعالى للفعة انأقاتاة في 
سبیل الله وان لم نتعر ض بتشخیص القصة وتسمية الوقعة غير أنها قابلة الانطیاق 
على وقعة بدر » والسورة نازلة بعدها بل وبعد | حد ٠‏ 

على أن" الا بة ظاهرة في آن هذه القصة كانت معبودة عند اأخاطبین بې ذه 
الخصوصية وهم على دکرمنها حيث يقول : قدکان لکم أية إلخ وا م یقص تعالی فص 
بن کر فیپا التصر ف في ابصار القائلين غير قصة بدر . و الذي 1 ه في قصة بدر في 
و الا تفال من تعالی واد در د یکموهم إذا التقيتمة 3 في أعينكم 5 لا و یفللکم 

في اپ ليتقضي اد ۳۳ 5 00 و ۷ 7 ار ۳ ۷ مور « نمال 2 و 1 
كان هو ا دون التكثير لکن لايبعد أن يكون قد قلل فيا الژمنین في أعين 
امش ركين ليجترئوا عليهم ولایتولنوا عن القادعة تم كثّرهم في أعينهم بعد التلاقي 
والاختلاط لينعزموا بذلك ۱ 

و كيف کان فالعتمد ماکان شي در هم من التكثير في العیو ن‌فءلی تقدیر أن که 5 
الخطاب في الا ية متوجها إلى الشر كين لاتنطبق الا ية لغير وقعة بدر . على 0 قرائة 
ترونهم بالتاء ایضا توسد ماذكرناه ' 

فمحص.ل معنىالا ية : انسکم آیسها ا مشر کون لوکنتم من| ولى الا بصادوالبصائر 


سا“ 


ج۲ (الج: زء الثالث ‏ سودة آلعمران۳ - آية ۱۸-۰) AY‏ 


لكفاكم 7 الاعتيار والدلالة على أن الغلية للحق" و آن" 5 53 بنصره من بشاء ولا 
يغلب پمال ولاولد مارايتموه يوم بدر فقد كان اللؤمنون مقاتلين في سبيل الله سبحانه › 
وقدکانوا فئة قليلة مستذلدين لایبلفون ثلث الفئة الكافرة » ولايقاسونبهمقو ة»كانواثلاث 
اة وكلثة دشر رجلا ليس لهم إل ستّه آدر 2 و ثمانية سيوف وفرسان . وكان جيش 
الشر کین قريباً من ألف مقائل لهم من العدة و القوة والخيل و الجمال والبيئة ما 
لاشد ر بقدر . فنصر اد الوُمنن علی‌قلتهم و دلقي على اعا و ی هم ۳ أعينهم فكانو | 
برد نوم مایم رأى العین ۳ دهم اللامكة فام ينفع الک كين ماکانو يتعز زون به 
من أموال وأولاد ولم يغنهى جمعهم ولا كثرتيم وقو تېم من‌لنه شیتا. 

وقد دکر الله سيحانة دأب آل فرعون والذین من ٠‏ قرا يلوم في EE‏ اتال 
وأخذهم بذنویپم في سودة الا نفال عند ذكر القصة ميتين كما ذكره هیهنا بعينه ٠‏ 

وفي موعظتهم بت كير وقعة بدر إيماء إل أن الر اد بالغلبة في 5 بات السابقة 

الغلبة بالقتل والا بادة » ففي Ol‏ تال ۱ 

قوله تعالی : فئة تقائلفي سبي لاله وا خری کافرة اه ؛ لميقل وا خرى في سبيل 
الشيطان أوة ی سییلالطاغو ت و نحو ذلك لان الكلام غيرمسوق للمقايسة بيناالسبيلين 
بل لسان آن لاغنی مر الل تعالى » و أن الغلية له فاطقاتلة بالحقيقة بين ا يمان ال و 
الجپاد في سبيله وبين الکفر به تعالی 

والظاهر منالسياق ان الضميرين في قوله يردنهم مثليوم راجعان إلى قوله : 
فته تقاتل اه » ای الفثة الكافرة يرون اللؤمنين مثلى المؤمنين فيم يرونهم ستماة وستة 
وعشرين ولقد كانو !تلثمأة و عقوت جلا . واا احتمال اختلاف الضمرین مر<عا 
بأن و ن العنی : يرون الؤمنين مثلی‌عددالکافرین فبعيد عن اللفظ وهو ظاهر. 

يها ال أن یکون الضميران راجعین إلىالفئة الکافرة » ویکون اطعنی: 
يرى الكافرون أنفسهم مضاعفة مثلى عددهم ( يرون الألف ألفين ) و لازمه تقليلهم 
ااژمنین في النسبة فكانوا يرونهم سدس أنفسهم عدداً مع كونهم ثلا لهم في النسبة و 
ذلك ليطابق ما ذكره في هذه الا ية قوله تعالی في قصة بدر :« و إذ يريكموهم 


عل (الجزء الثالث -سودة آل عر ان 7 ية 2 


اتيت في 00 قليلا و يقذلك فى ا » الا نفال >٤.‏ ؛ فان" ال ية تنافي الا 6 
و ن ذلك یود ي إلى الا #9 با بلغ الكلام بل کان من اللازم 
عليبذا أن يقال : يرون آنفسهم مثليهم أومايؤة ي ذلك . وأما التنافي نالا يتين فا 7 
يتحقدق مع انحاد االوقف و المقام » ولا دليل على ذلك لا مكان أن یقلل الله سبحانه 
كلا من الطائفتين في عين صاحبتها في بدءالتلاقي لتشد" بذلك قلوببم و تزيد جرأتهم 
حتی إذا نشبت القارعة وحمي الوطيس دای الكافرون اأؤمنين مثلى عددهم فانهزموا 
بذلك وولووا الا دبار . وهذا نظبرقوله تعالى في وصف يومالقيامة : « لايسئل عن ذنبه 
إنس ولا جان * الرحمن - ۳۹ مع قوله : « وقفوهم إنسهم مسئولون » الصافمات -۲6؛ 
وليس إلا ان اطوقف غيرالموقف . 
وفي شأن الضميرين آعني في قوله : يرد نیم مثليهم اه ؛ احتمالات | خر ذكروها 
غير أن" الجميع تشترك في کونها خلاف ظاه را للفظ » و لذلك‌تر كنا کر ها . ولا لعالم ۱ 
قوله تعالی و 8 بنصره من يشاء إن في ذلك لعيرة لا دلي الا بصار ؛ 
الا يف من الا ید و هوالَْوة . و اطراد بالا بصار قیل : هو العیون الظاهرية لکون 
الا ية مشتملة علىالتصر ف في‌رژیةالعیون . وقیل : هوالبسامرلان العبرة ٍشما تکون 
بالبصيرة القلبيسة دون‌البرالظاهري . وال مرهینن فان الله سبحانه في کلامه يعد من 
یت و المثلات ا کر ان ال ان تبص رو ا ا 
ي ذلك دعوی‌آن الحق الذى يدعو إليه ظاهر متجس 1 محسوس يجب أن ببصره 
الظاهر وأن البصيرة والبصرفي مورد اطعادف‌الا لبية واحد (بنوع من الاستعارة) 
لنپاية ظهورهاووضوحها » والاً يات في ذلك کثبرقجد أ » ومن أحسنها دلالة علی‌ماد کر نا 
و :۰« نها لاتعمی الا بسار ن تعمی‌القلوب التي في الصدور» الحج - +4 
أى إن لا بصار اما ي في القلوب دون‌الرژس و قوله تعالى : « ولهم آعین لا بيصرون 
بها » الا عراف ۱۸۹۰ والا ية في مقام التعجيب و قوله تعالى : « و جعل على 
غشاوة» الجاثیة ۱۳ ۰ إلى غيرذلكم نالآ يات . فالراد بالا بسار فیما نحن فيه هوالعیون 


الظاهرية بدعوی انها هي لستي عتیر د تم فهو من الاستعارة با لكناية » والنكتة فيه 


ظپود اطعنی كا نه بالغ حد ا ؛ و يزيد ۲ لطفه أن الورد 00 التصر ف 5 
رؤيةالعين الظاهرة ۰ 

وظاهر قوله : إن في ذلك إلخ أنه تتمة لكلامه تعالى| أنذى يخاطب به‌النبي" 
اة و ليس تتمة لقول النبي المدلول عليه بقوله : قل لأذين كفروا إلخ ؛ و الدليل 
عليه الكاف في قوله: ذلك اه ءا 4 خطاب ا ا . وفيبذ|العدول الىالخطاب 
الخاص بالنبي باي إيماء إلى قلة فیمهم و عمى قلوبهم أن يعتبروا بامثال هذهالعبر . 

قوله تعالی : زين للناس حب الشهوات من النساء إلخ ؛ الا ية و ما يتلو ها 
بمنزلة البيان وشرححةيقة الحال لمانقدم من قوله تعالی آنفاً : إن السذين كفروا لن 
7 ي عنم أموالم وو لا لا م من شيئاً اا اد يظور مه آم بعتقدون الاستغناء 
الا موال والا د م نال سر حا نه فل 5 عن أن ديرب ذلك 9 انکیو ۱ على نت 
هذه ااشتهیات و انقطعوا اليما من ما e‏ من الا خر ة 5 قد اشتیه علیهم ال مر 
۳ ال ذلك ك متاع الحيوةالدنيا 3 لیس لم | إلا ا 1 سل ما عندالله من حسناطاب 
مع انیم عبر من 9 هذا الب وال شتهاء ولا مبتكرون بل مرون بالتسخير 
الا ا أي مغر بز أصل هد | الهب سوم ليتم لوم الحيوة ال ر ؛ فلولا دلكلم يستقم 
امرالنوع الاي نساني في حيوته وبقائه رسب ما قد رهالله سحا زه من امرهم حبت فال: 
«ولکم فى الارض مستقر ومتاع إلى حین» البقرة -۳۹. 

و إذما فر لبو ذلك ليت خذوها وسيلة 7 الدارالا خر 23 ويأخذوا منمتاعهذه 
ما مد عون به في لك لالينظروا ! الى ما في الدنيا من رخرفها و رشا بعدن الاستقلال 
و سسو ايها ماورائها ۹ و بأخذوا الطريق مكان الأقصد في عين أنه سائرو نإلى دبهم.قال 
تعالى : انا حعلنا ما علىالا رض رينة لہا لنبلوهم ام احسن عملا و انا لجاعلون ما 
عليها صعيدأ جردا € الكيف .A-‏ 

إلا أن ! هولاء اة | و اننا هذه الوسائل آلظاهر ق الا ۳ 4 ة التي هي‌مقد مات 


وذدائع إلى رضوان اد سبحانه 1 مورا ا في نفا محبوبة نا نها و زعموا انها 


E‏ ( الچزه الثالت -سورة آلعمرانآیة» ) ج۳ 


تغني عنهم من لد شيعا فصارت نقمة عليهم بعد و“ كانت نعمة و وبالاً بعد ماکان هنو به 
مقرية 3 قال تعالى : 2 نما مثل الحبوة الدنیا کا نز لناه من السماه ؤاختلط به نبات 
الا رش ها با کل الناس و 1 نعام حتسى إذا ان الأرض رخرفها واز 5-8 و ظن 
أهلها أنهم قادرون عليها أتاها آمرنا ليلا أو نباراً فجعلنا ها حصيداً كأن لم تفن 
بالا مس إلى ان قال : و يوم بحشرهم میم ثم يقول للذین ا وامكانكم انتم و 
۷ شر کائکم فز بلنا بيثم الوق ل عنم ماكانوا 00 ۴ بو نس ۳ ؛ تشیر الا" بات 
J‏ 2 م رالحيوة وزينتها ده رو لى لادلي لپادو نه لک ن الا نسان باغتر اره بظاهر ها 
يظن” أن" أو إليه؛ و آنه قادر على تدیبر ها و فت یخن لنفسه فيها شر که _ 
كالا صنام و ما بمعناها من الال و الولد 3 غيرهمأ 4 ان اد سیوقفه على زا فيذهب 
هذه الزينة 4 ويزيل الروابط ۳ بيئة2 بين شر ےھ کابه ۰ وعنددات دص 17 عن ال نان ما 
افتراه على ار من شريك في التأثير و يظهرله معنی ماعلمه في الدنبا و حقيقته ,ورد" 
إلى الله موليه الحق 1 

وهنا التزین اعد ي : ظهور الدنيا تلا نسان دز دنه ة الاستقلال وحمالالغايةواللقصد 
لا ستل ك اله سبحا زه فان الراك" العليم اليك 2م أمنع سادة من أن ار خاقه 
بتدبير لا يبلغ به غایتهالسالحق وقد قال تعالی : «ان الل بالغ أمره » الطلاق -۳ و قال 
تعالى : « وله غالب على أمره » يوسف ‏ ۲۱ بل إن استند فا نّمايستند إلى الشيطان . 
قال تعالى : «وزيسن لوم الشیطان‌ما کانوا یعملون» 1 نعام e۳‏ وقال تعالى :ر اذزیین 
لهم الشيطان أعمالهم؟ الا تفال - 4۸ . 

نعم 5 سيد أ زه الا دن في د لك ليتم ۳0 الفتنة ۵ و تستفیم الترسية كما قال تعالى 
«احسب الناس أن یتر كوا آن یقولوا وهم لا یفتنون و لقد فتنا ال مین من قبلهم 
فلیعامن" ار الذین صدقوا وليعلمن الکاذبین ام حسب الذين یعملون السییات ان 


سيقو ناساء ما يحكمو ن» العنكبو ت ٤‏ 9 علیپذا الإذن یمکن أن بحمل قو له‌تیا اون 


«كذلك زیشا لكل اة عملی» الا نعام- ۱۰۸ . وإن أمكن ایضاً أن يحمل علی‌مامر 
من معنى التزيين انوب إليه تعالى في قوله تعالی : « !نا جعلنا ما على الا رض ذينةلها 
لنبلوهم ب اش ا ۴ 1 لكر ۷ 
وبالجملة التزیین تز سان : تزيين للتوستل بالدنيا ا الا خرة وابتغاء مرضاته 
في مواقف الحيوة امتنو عة بالا عمال الله التعاقة 6 و الجاه و الأولاد و 
النفوس ¢ زهو سلوك إلمي <سن 4 نسم4 الله تعالى أل تسد ER‏ ر من قو له : انا حعلنا 
ما على الا رض زيئة لها الا باتو کقوله تعالى: «قل‌من‌حر م زينة الله التي أخرج لعباده 
والطیبات من الرزق » الا عراف - ۳۲ . 
وتزيين لجلب‌القلوب وإيقافباعلىالزينةو إلبائها عند كرأله دهوتص رف شيطاني 
موه لتب رس باه إلىالشيطان 0 عجن و عباده عنه كما من قوله‌تعالی :3 زین 
لهم الشيطان ماکانو الوق الا 2 د قو لهتعالی فیمایهکیه من قول الشیطان : « قالرب” 
سانغويتني ۷ زینن لهم في في إل رص 5 وال 2 pt‏ اج » الحجر ل ۳۹ وقوله تعالى 
« زين لوم سوء أعمالم » العو بة - 77 1۳ ی غير ذلك مزالا بات . 

و هذا القسم دیما نسب إليه تعالی من حیث آن الان د كل یوت هه 
اسیاب الخبراوالشر اد كذ ل ها ل و نی ملکه ما بتصر ف باذنه لیثفن 
ما أراده و شائه » وينتظم بذلك أمر الصنع و الا يجاد , ویفوز الفائزون بحسن إدادتهم 
و اختیارهم 4 و بمتاز الأجر مو 5 

و بما هرمن اليبان. يظبر آن الراد من فاعل التزيين اليم في قوله : دين 
ك اتإلخ ليسهواللة سبحانه فا ن التزيين المذكوروا ن كان له نسبة إليه 

ی سواء کان تزييناً صالحاً لأ ن يدعو إلى عبادته تعالى وه والمنسوب إليه بالاستقامة 
اوها ملپیا عن ذکره تعالی وهو النسوب الیه بالاادن لکن لاشتمال الا بة علی ما 
لشب إليه ew‏ كمايجيى” وہ ail‏ کان إل ليق بأدبالقر آن أن سرت الی‌غبره تعالی 
كالشيطان أوالنفس 

و من هنا يظبر صحبة ما ذكره بعض اطفسرین : أن فاعل زين هو الشيطان 


E ۹ ۱‏ م 28 : 
5 ( الحزه الالث- سورة العمران۳- اة ۱۸-۱) ۳ 


ان خت القبوات مر مدره او کذاعت ك الال متهم و داش ال 
بنفسه ما ذكره في آخرالا بة و في ما يتلوها . 

و یظپربه‌فسادماد كره بعضهم : أن الكلاة في طبيعة البشر والحب الناشي فبا 
ومثله‌لایسند الی‌الشیطان بحال وانما سند إليه ماهومن قبیل الوسوسة التي تزیین 
تلا نسان علا فيا . 

قال : ولذلك لم يسند إليه القر آن إلا تزیین‌الا مال . قال تعالی : «وإذ ینیم 
الشيطان ۹ الهم » وقال : « ورین پم الان ما انو هجاون ۰ . وأمنا الحقائق 
وطبائع الا شیاه فلا تسند إلاإلى الخال ق الحكيم الذي لاشريكله. قالع ز وجل : « انا 
جملنا ماعلی الا دض زينة لها لنبلوهم انیم أحسن عملاً » وقال : « كذلك زیتا لكل 
1 مة عملم » فالكلام في الا مم کلام في طبائع الاجتماع » انتهى . 

وحه الفساد : أنه وان ايان في قوله : ان" الحقائق و طبائع الا شاء لا إلا 
إلى الخالق الحكيم الذي لاشريك له لکننه أخطأ في قوله : إن الکلام في طبيعة 
البشر وما ينشأ منها بحسب الطبع ؛ وذلك أن السورة كما علمت في مقام بیان أن" 
لله سبحانه هو القینوم على خلقه في جميع ماهم عليه من الخلق و التسدبیر والا يمان 
والكفر والا طاعة والعصيان ؛ خلق الخلق وهداهم إلى سعادتهم » وأن الّذین نافقوا 
في دينه من اطنافقين أو كفروا باياته من الكافرين أو بغوا بالاختلاف في كتابه من آهل 
الكتاب مو بالجملةالنذین أطاعوا الشيطان واشبعواالبوى لیسوابمجزینله غالبينعليه 
مفیدینلقپمومته برام جميع راجع إلىقدره وتدبيره ا خلفه‌في 2 يم نامو سالا سياب 
لتقوم بذلك سدّة الامتحان فهو الخالق للطبائع وقواها و میولپا و أفعالها لتسلك بها 
إلى جواددبپاجوادالقرب والكرامة » وهوالذي أذن لا بليس ولم يمنعه من‌الوسوسة 
والنزعة.ولم يميم ال نسان من اتلباعة باتبناع البوى ليتم أمر الامتحان ولیعام اد 
الذین آمنوا ويتخذ منم شهداء . وانما بيسن ذلك في هذه السورة لیتسلی بذلك 
تفوس ا مؤمنين » ويطيب بذلك قلوبهم بماهم عليه عند نزول السودة من العسرة والشدة 


و الابتلاء من الداخل بنفاق المنافقين وجهالة النذين في قلوبهم مرض با فساد الأ مور 
وتقليبها عليهم ' والتقصير في طاعة الله ورسوله ؛ ومن الخارج بالدعوة الشاقة الدينية : 
ووثوب الکفاد من العرب عليهم من جانب » وأهل الكتاب واليهود منهم خاصة من 
خانب اخ وديف ال کار كالروم والعجم تقو ولد دام ساف آخر ووو 
الکافرون ومن بحذو حذوه م اشتبه عليهم الا هر في الر کون إلى الدنياوزخارفها حيث 


اتف ها عایه دهي 98 مره 4 والغاية أمامها . 


فالسورة كما تری تبحث عن طبائم الا ملکر ن بنحو وسیع یشمل جهات خلةهم 
وتكو ينهم و جميع ما ذلكي هسیر حيو مهن الخصائل واعمال السعادة والشقاوة 
ي قدر ته و لاخلب 
ف أمره لا في الدنیا ولافي الا خرة : ما في الدنیا فا ما 7 إذن و امتحان » و أمًا 


والطاعة واطعصية تيسن أن ذلك کل - سوت فمو مته تما ی لايقبر ذ 


في الآخرة فا دما هو الجزاء إن خبراً فخير وان شر فشر :2 

وكذلك لا بات ا ي قوله : إن اللذين کفروا ان تغني عنم أموالم ولا أولادهم 
| ی مام اسع 1 بات و ي مقام بیان أن الكثار ف 1 A.‏ ۳1 آ یات ر و رل لوا نعم 
اله التي أنعمها عم لوسكلا بها إلىرضوا ند وجنت فر کنواهاعتمدوا عليها و 7 
بها عن ر د بم ۹ ونسوا معامه ليسوا بمعجز دن ولا غالبین فسیاخذهم الله بنقس امالهم ؛ 
ا عباده 0 ا ا و اطباد؛ اوهم مع ذلك غالطون 
في الر کون إلى مالي ين إلا متاعاً في الحيوة الدنيا و عند الله حسن الماب ٠‏ فالا بات 
ایا تبحث عن طبيعة الكفار لکن بنحو وسيع يشمل الصالح و الطالح من آعمالیم ۱ 

على أن" الا ية النتى ذكرها هذا القائل مستشهداً بها على أن الحقائق لانسند 
الا الی اله واشما یسند! ۳ الشيطان الا عمال أعني قوله تعالى : « كذلك ذیشا لكل 
ا عملهم » يدل بما حف عليه من القرائن على خلاف ذلك ويؤيد ماذ کرناه وهو 
قوله تعالی : « لانسبوا النذينيدعون من دون الله فیسبتوا الله عدواً بغير علم كذلك ۱ 
رتنیا لكل امه عملم ثم !لق دیب ٥ر‏ جم قبسام دما كانوا يعملون « إلا نعام 5 
۰ وهو ظاهر 


وكذا يظهرفساد ماد e‏ ا التزین‌علی قسمين تود ومذموم وال عمال 
نوعان<سنة ن E‏ دما بسند إلى ال سبحانه ماهو منها مو د #دوح حسن والباقي 
للشيطان ! 

وهو و إن كان حقناً من وجه ولكنه إنما يصح في النسبة المستقيمة التي 
فده بال و وة قله سبخانه لایقمل الا لين لاام بالسوه و ا عه 
رام باالنسبة الغير المستقيمةو بالو اسطةالنتي یعبسرعنه بالاٍدن ونحوه فلامانععنهاء ولولا 
ذلك لم يستقم وه لل د ۳3 قن عو مويلكه من کے رامعا 
الشريك عنه على الا طلاق » والقر 1 ن مشحون من هذه النسبة كقوله تعالی ال من 
يشاء » الرعد-۲۷ وقوله : : «أذاغ اله قلوبهم لقف -ه وقوله : : الل ا بهم د یمد هم 
ا ةه وقول :«أهر ناهترفيهاففسةوا» الا سراء -۱۸لی یرداک من لا بات» 
ولم ينشأخطأهم هذا الامن نت مرو ان البحث عن روابط ال شياء ۳ ارهاو أفعالبا 
۳ كل واحد من هذه إل موراطوجودة اسا ستقل الوحود دم الذاتعما 
ف به من مجموعه ۳ شياء وقبيل انصنوعات وما تقد م عليها ومایتأخر عنها . 

ولزم ذلك أن يضعوا الحوادث التي هي نتائج تفاعل الا سباب والعلل على ما 
فطرها الل عليه في مسير السببية متقطعة هتفر قة غير متصلة ولا مرتبطة فكانت کل 
حادثة حدثتء.: سای وکل فعل فعله فاعله منقط عا و عن غيره تعلو 6 لصاحيه 
لين لقوهتيه اهل فيه نصيب ولا يحدوثه فاح رام تدود » وبحر تسري » 
وفاك تجري » وأرض فل » ونبات ينيت » وحيوان ا ؛ وإنسان يعيش ويكدح لا 
التيام روح" ي معنو ي یجمعپا ولا وحدة جسمية من الاد ة و قو ها تن ها 

1 بذكأ ن يظنوا نظير هذا الانفسال والتلاشي بين عناوين الأعمال و 
صو رالا فعال من خبر وشر » وسعادة وشقاء ؛ وهدی وضلال » وطاعة ومعصية واإحسان 
وإسائة » وعدل وظلم » وغير ذلك فكانتغرمرترطة الوجود ولا متشا بكة التحقت . 

وقد ذهلوا عن أن" هذا العالم بمايشتمل عليه من أعيان ابلوجودات و أنو اع 
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ا ملخلوقات هرتبط الأجزاء متلاگم لا ماش 0( ديد لجزء هده الي جره ر شحو ل بعصه 
ا بعضص فيوماً انسان 4 ویوفا نبات 1 ووا حماد ( وها عم :0 ویوماً فرق “وحيوة 
البعض بعيتها غات لا خر 1 وكون الجديد منه فساد للقديم دعينه . 

وكذلك الحوادث الجارية مرتبطة ارتباط حلقات السلسلة اى وضع فرض 
لواحدة مها 2 ٤‏ أوضاع مايقارنها وماسقد مها إلى أقده العوود الفر وضة للعالم 
الطبيعي كالسلسلة التي تنجر" بجر الحلقة منها جميع الحلقات وهو الساسلة فأدنى 
تغيدر مفروض في ذرة من در ات هذا العالم لحت تغيسر الحال في الجمیع وإن عزب 
عن علمنا و ادرا كنا أو خفي عن إحساسنا فعدم العلم لایستلزم عدم الوحود . فهذا 7 
منت فالا بحاث العلمية منذالقدیم ؛ واوضحته الا بحات الطبيعية والر باضية اليوم 
اتم إيضاح . ولقد كان القرآن ينبئنا بذلك أحسن الا نباء قبل أن تأخذ في ذه 
الا بحاث من فلسفي-ها وطبيعيسها ورياضي-ها بالنقل عن "كنب إلا خرين م بالاستقلالي 
البحث ؛ ودلك بما یذ کرمن اتصال التدببر ىالا يات السماوية والا رة وارتباط 
مابينها 4 و نفع عضا ٤‏ بعص ) فاشتراك الجميع 1 إقامة عرض الخلقف و تفود القدر 
في جميعها والسلوك إلى المعاد » وأن إلى دبك المنتهى . 

وكذلك أوصاف الا فعال وعناوين الأعمال مرتيطة الأطراف کارتباط الا مود 
اطتقا لَه امتعاندة فلولا 5 أطتعا ندين لم بستقم ات كينا نشاهده من أمرالصنع 
و الل إيجاد ان تكون شيىء ما يحتاج الی وساد خر 64 و سيق امر يتوقاف على 

ولو لم خن الطرفن من آو كناف الأعمال لم يستقم ۳ الآخر في أثاره 
الدین الحق» فإنالا طاعة مثلا سن لار“ الطعصية ا 0( والحسئة موحية للثواب 
لان السيشة موجية للعقاب » والٌواب لذیذ للءسامل لان" العقاب مولم له واللذة 
سعادة مرعوب فيها لان لالم شقاوة مهرزب عنها 3 والسعادة هي ال نتوجه وحوده 
بحسب الخلقة إليها والشقاوة هي التي بتوجه عنهاء ولولا هذه الحركة الوجودية : 


لبطل الوجود . 
فالا طاعةثم الحسنةثم الثواب ثم" اللذة ثم السعادة هي بحيال ااعصية فالعقاب 
فالا لم فالشقاء وما بظبر کل منها بخفاء ما يقابله ويحيى بموته؛ وكيف يمكن أن تقع 
دعوة الی‌شیی" من غبرتحذیر عمايخالفه ؛ وكيف يمكن أن يكون خلافه ممكناً دون 
آن‌یکون واقعاً بما یدعو اله غ الا غراض و الیول : 
فقد تبیین‌من‌ماد کرناه : أن الواجب‌ف الحكمة أنيشتملهذا العالمعلى الفساد 
كما بشتمل‌علی! لصللاحوعلی المعصية كمايشتمل على الطاعة على ماقد ره‌اله في نظام صنعه و 
خلقهغير أن الکونوالفسادفي غير الا عمالو أوصافها پنسبان |لی‌اله‌سبحانه لن الخلق 
والا مر له لاشريک له و ین الشاده هن الأ عمال شب اليه بالیدآیة نة تفه 
وقبیل الشقاوة منباكوسوسة الشیطان وتسلیط الهوى على الا نسان وتأمبرالظالین على 
الناس ونحو ذلك پنسب إليه تعالی بالا ضلال وال خزاء و الخذلان و نحوها نسبة غير 
مستقيمة » وهي اي راذن فیقال : إننه تعالى أذ نللشيطانأن ينزغ بالوسوسة 
والتسویل "وم یمنع الا, نسان ان يتسبع البوى » وام يضرب بان الظالم وما يريده من 
الظلم ان السعادة و الشقاوة مبنیتان على الاختیار ؛ فمن سعد فباختياره» 
ومن شقي فباختياره » ولولا ذلك لم تتم الحجنة ‏ ولم تجر سنة الاختياروالاءتحان. 
ولم يمنع هؤلاء الباحئين عن الااستوفال في م ذه الطباحث إلا استيحاشهم من 
وخيم نتائجها بزعمهم ؛ فاما لاجيرة منهم فزعموا انلوقالوا ,ارتباط الاشياء وذرورة 
تاثير الا سباب واعترفوا بذلك لزمیم الا یجاب في جانب الصانع تعالى وسلب قدرته 
المطلقة على التصر 8 في مصنوعاته . 
وأا غبرهم فزعموا أن لوأذعنوا بذلك فيمرحلة الأ عمال وأسندوها إلىإرادته 
وقدره تعالی‌لز مهم القول بالا يجاب والا جباري جانب الصنو ع وهوالا, نسان » و ببطلان 
الاختبار يبطل الثواب والعقاب» و التکلیف والتشریم . 
مع أن كان يسعهم أن پستأٌنسوا هن غبراستیحاش بکلاعه تعالی حیث بقول ؛ 


ع 
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ويقول : « له مافي السمزات والأرض » يونس - هه . على أنها ومایمانلبا آبات‌تعطي 
البرهان في ذلك ؛ وقد تقد مت نبذة من هذا البحث في الكلام على قوله تعالى « ان 
الله لايستحيي‌ان يضرب مثلا » البقرة -51 . 

ولنرجع إلى ما کشا فيه من الكلام في قوله تعالى : زین للناى حب الشپوات 
فنقول : الظاه رأن فاعل ر و غيره تعالىوهوالشيطان أو النفس:امااولا فان اللقام 
مقام ذم EE‏ بر كوم إلى هذه اطشتهیات من امال و الا ولاد واستغنائهم بتزسنها 
لمم عن الل سرحانه ؛ والا ليق بمثل هذه الزينة الصارفة عن 21 الشاغلة عن ا 0 أن 
لاينسب اليه تعالى 

واماثانيا : فلا ته لوكان هذا هو التزيين المنسوب إليه تعالى لكان ابلراد به 
المي لالغريزي الذي للا نسان إلىهذه ال مورفکان الا نسب في التعبير أن يقال : زيّن 
الا نسان او لب ي آدم و نحوها کقواه تعالى : « لقد خاقنا الا نسان في اد تقويم 0 
رددزاه ا سافلن » التن - ه و 1 تعالى : « و لقدكر عا ى أدم و حملناهم 
ي ار والبحر إلا به » الحل - ۰۷۰ و اما لفظ ۲ ولا عرف هلمه أن يستعمل في 
الموارد التي فیهاشبی من إلغاء الليز أوحةارة الشخص ودنائة الفكر نحوقوله : «فا بى 
اکثرالنای إلا كفوراًء النحل ۸٩‏ وقوله : « ياأيسباالناس إ نا خلقناكم منذكرو أ ثي 
الحجرات  ١١‏ وغير ذلك . 

واماثالثاً فلن 1۳ مور ا عد ها تعالی بیان 3 الشپوات لاتناسب التزيين 
الفطري اد كان ال نسب عليه آن ينك لا لمات برد ي معنى مطلق الزوجية » 
ولفظ البتیبالاً ولاد » ولفظ القناطير القنطرة اه بالا موال فان الحب الطبيعي موجود 
في النساء بالنسبة إلى الرجال كما هو موجودق‌الرجال بالنسبة إلى النساء» و کذا هو 
مفروز في الا نسان بالنسبة إلى مطلق الا ولاد ومطاق الا موال دون خصوص البنین و 
خصوص القناطر القنطر2 ؛ ولذلكک اضطر القائل بکون فاعل زین هوالة سبحانه أن 
يقول : إن المراد حب مطلق الزوجية ومطلق الا ولاد ومطلق الا موال واتما ذکرت 
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ات و ا و القناطير 1 2 أقوى الا فر اد و مان 5 ق 0 ذلك ۳۷ 
لاموحب له . 

و آما رابعا : فان" کون التزین هو النسوب ل له سيت أنه لا يلاثم قو له 
تعالى فى آخر الا بة : ذلك متاع الحيوة الدنيا وله عنده حسن المآب قل بتکم 
بخير من ذلكماه فارن ظاهره أنه كلام موضوع اصرفهم عن هذه الشهوات الدنيوية 

وتوجيه نفوسهم إلى ماعند الله هن الجنان و الأزواج و ال-رضوان ؛ ولا معنى 
لاصرف عن القد مة إلى ذي اأقد مة فان في ذلك مناقضة ظاهرة و إبطالا الا رين 
ها كالمذي , ريد اد یمتسم عن ن الا قل 

وان قلت الآ یه ة أعني قوله 5 ن للناس حب ١‏ الشبوات إلخ رست ان 
من معناها مسادقة لقو له تعالى :م2 قل من<ر 1 زينة اله ا اخرج لعباده والطییات 
من الرزق قل هي لأذين ا ٤‏ الحيوة الدنيا خالصة بوم القيامة « الا عراف - ۳۲ 
ولازم انطباق المعنى أن يكون فاعل التزيين في هذه الا ية أيضاً هو الله سبحانه * 

قات : بين لا يتين فرق‌من حبث القام :فا ن اطقام فيما نحن فيه : مقام ذم هذه 
الشپوات الحبو بةللنای اصرفپاو|لهائها الناس‌عما لهم عند الیو خانم على الا عراض‌عنها 
والتوجه إلى ماعند الله سبحانه بخلاف تلك الا ية فا نها مسوقة لبيان آن هذه النعم 
زينت الا نسان و آنها للمژمنن في هذه الدنیا بالاشتراك في الدنیا و بالاختصاص فى 
لا خرة ولذلات بدل لفظ الناس هنال بلفظ العباد ..وعدت هذه الزينة رونا طلا . 

وان قات : ان" التزيين علق 5 الابة على تفر الشهوات دون نفس‌الشهوات » 
ومن العلوم أن تزین الحب للا نسان وجذبه لنفسه وجلبه لقلبه آمر طبيعي وخاصة 
۳ 28 له فيوّل معنی ر ینا لحب للناس الی‌حعل الحب و بر 1 يقلو م | ی خلق‌الحب 
في قلوبهم » ولا ينسب الخلق إلا إلى الله سبحانه فهو الفاعل في قوله : ذین اه . 

قلت : لازم ماذكر ناه من ااقرائن ان يكون اطراد بتزيين الحب جعل الحب 
بحيث يجذب الناس إلى نفسه ویصد هم عن غيره فارن الزينة هي الا مر المطلؤب!اجالب 

الذي ينضم شم إلى غبره ليجاب الا, نسان J‏ ىذلك الغير بتع بل ۳ نفسه كما آن" الى أ 
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تتزيدن بضم آمور تستصحب الحسن والجمال إلى نفسپا لیقصدها الرجل بها فالقصود 
هو بالحقرقة لكالا مور والمنتفع من هذا القصدهياطرأة 0 وبالجملة قول معنی تزيين 
الحب للناس إلى جعله في أعينهم بحيث بودي إلى التولنه فيه والولوع في الاشتغالبه 
لا اصل ۳ ثرا حب کما هوالظاهر منمعنىقولهتعالى 5 قاف من بعدهم خلف اضاعوا 
الصلوة واتءعواالشهوات وسوف بلقون غا « درم - ۵5 . وك هذا المعنى ماسياتي 
من الكلام في العسد. الواقع في قوله : من النساء والبنین والقناطر اه . على أن لفظ 
الشهوات دبما لم یخل عن الدلالة بالشغف والولوع ون كان بمعنى الشتهیات . 

قو له تعالى : من النساء و الینین والقناطير اطقنطرة من الذهب EE‏ إلخ ؛ 
بالا و اسطه 9۰ القناطير م قنط_ار وهو ملا مسلگ ده.أ او هو ااسك الملوء ۰ 
والأقنطرة اسم مفعول مشتق من القنطار وهو جامد . وهذا من دابهم يعتبرون في 
الجو أمد شيئاً من ات ا بها معذى مصدر 0 ثم 0 9 منه | طشتقات کالباقل 
والتامر والعطار لبائع اليقلوالتمروالعطر : وقائدة توصیف الشبی: بالوصف الأخود 
من لفظه نثبيت معناه له » و التلمیح ی أنه واح_د تأعزى لفظه غير فاقده كما شال : 
دناثیر مدشره ودواوین مدو زه ) و بقال ۳ حجاب محجون زستر مسئور . والخیل : هو 
الا فرای . و السو مة مأخوذ من سامت الا بل سوماً بمعنى ذهبت لترعى فبي سائمة» 
أو من سمت ۸ بل 2 الرعی واسمتها رسو متها بمعتی اعلمقنا : فالخيل ألأسو مه اما 
المرسلة للرعى آواللعلمة . والا عام جمع نعم بفتحتين وهو الا بل و البقر و الغنم . و 
البپائم اعم منه ويطلق على غير الوحش والطير والحشرات : والحرث هو الزدع وفيه 
معنی الکسب وهو تربية النبات أوالنباتالمر بى للانتفاع به في المعاش . 

و بناء التعداد 8 الا 35 لسن على تد حب الشهو ات ع الأكتييات 
أعني متعلقات الشهو 0 بمععی أن ا نسان اسب طبعة ميل ا الازدو اج و إل و لاد 
واطال حتسی اف في توحیه التعبيرات الواقعة في الا بة كالتعبير عن الا, نسان بالناس 
والتعبير عن الا ولاد بخصوص البنين عق التعبير عن الال بالقناطير القنطر ة الخ دما 


كلك به م من اطفسرین 5 
لاهم ليه إلا الخ بالنساء وغرامپن والتقر ب إليين والا س بے دن زر سے عدب 
ذلك اناا من وجوه الفساد و دعاصي الله سبحانه كاتخاذ العازف والا عاني وشرب 
السکرات وا مور | خرغبرهما . وهذا هما يختص بالر جال عادة ‏ ولایو جى في |انساء 
إلا ف غابة الشذود . دمن حب البق والتکاثر و التقو ي بهم كما دو حد غالياً ٤‏ اهل 
الہدو ¢ و ختص ايضا بالينين دون الينات 3 رمن مغرم بأطال ا 4 ان يقنطر 
القناطیر 4 ودملا الخازن من 2 جوم النقد ۳ وظهور هنا الجنون ۳ ي عم الال 
اما هو 2 زجوه النقد من الذهب وا أو مایتقو م ما دون أمثال الا ثات إلا أن 
يراد لأجلهما بوجه. ويوجد غاليافي الحاضر دون البادي . أو أن المختار عندهاتخاذ 
الخيل المسو مة کالفرمین بالفروسة و أمثالهم أو اتخاد الماشية من الا نع ام . أو 
يستحب الحرث . و دیما يجتمع البعض من هذه الثلائة الا خبرة مع البعض و دیما 
تفثرق . 

وهذه آقسام الشپوات الت ینسل الناس الیها عا صنفاً التعلق بواحد هنها 
و حعله أصالا في اكتناء مزا ا الحيو )يور حعل غير o‏ فر ع مقصو د بالقصد الثاني 4 
وقلما دو جحد ) 56 اص ( في الناس هن ساوى دان جمعبا ¢ و قصد الجمیم‌قصدا 
او لا معتدلا . 

وأمنا مل الحاو اطقام والصدارةونحوها فهي جميعاً نگ وهمية بالحقيقة انما 
تعلق الرغبة إليها بالقصد الثاني لايعد الالتذاذ بها التذاذاً شبوياً . على أن الاية 
لیست في مقام حصر الشپوات ۰ 

ومن هنا يتأيد ماتقد مت الا شارة إليه من أن الراد بحب الشموات التوغل 
والانغمار في حبسا ( وهواطنسوب إلى الشيطان ) دون اصل الحب الو دع في الفطرة 
( وهو المنسوب إلى الله سبحانه ) . 


و (4 تعالى : ذلك متاع الحيوة الدنيا آه 1 آی هذه الشہوات ۱ مور لمجم 
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فا قامة هذه الحيوة ال تي هي آقرب الحیوتن منکم (و هما ۳0 u‏ و ا 
إلا خرى ( و الحيوة الدنيا وو كنا المتاع الذى یقمتم ب لها ۳ فان داثر ا ہا 
عاقبة باقية صالحة , و صلاح العقبى و حسن الاب إنما هو عندالة سبحانه و هو قوله 
تعالی : و ار عدده حسن الات 1 

قوله تعالی : قل اژ نبشکم بخبر من دلکم للذين اتقوا عند دبیم جنا تإلى 
اخرالا 35 ؛ إلا بةمسوقة لبيان وواه : و ألله رده حسناطاب وقد وضع فيها ا هذه 
الشهوات الفانية الباطاة | مور هي خير للا نسان لکونها باقية و حسنة حقيقة هن غير 
بطالان ( دهي مور محانسة لبذه الشهوات ي مایر يده ال نسان من خواص.ها و | ثار ها 
غير انا خالية عن القبح والفساد غير صارفة لاح نسان عن ما هو خير منپا وهی | اجنة 
ومطپرات الا زواج ورضوانالله تعالى 

وقد اختصت الا رداج "۳ مع کول و كبن اعد .2 کالشتمل علیپا لکون 
الوقاع أعظم اللذائذ الخ عندالا نسان » و لذلك انشا قدم ۵ ور النساء في قوله : 
من النساء وال و القناطير ااعزط رة ة إلخ ١‏ 

داها الرضوان بكسرالراء و ضما فهوالرضا » وهوان يلائم الا مرالواقع نفس 
صاحيهة م ن غبرآن e‏ و ردأقعه ( وها بأه ااسخط . 

و قد تکر ر 5 القر آن د کر رضى لل سيحانه » و هو منه تعالی كما ۳ 
بالنسبة إلى فعل عباده في باب الطاعة كذلك یتصو د بالنسبة إلى غير باب الطاعة 
كلا وصاف والأحوال و غير ذلك إلا آن جل الموادد التي ذكرفيها أوكالها من قبيل 
الر ضا بالطاعة 4 و لذلك دیما قويل دنه و بان رضا العید فرضاه عن عيده لطاعته 4 و 
رضى العبد عنه لجزائه الحسن أولحكمه کقوله تعالی : «دضي الله عنهم و دضوا عنه » 
الببيئة A-‏ وو قوله تعالى : دي أبتها النفس المطمئئة ارجعي إلى رسك راضية رت 2 6 
الفجر - ۲۸ وقوله تعالى :+ هو السابقون الأولون من اطهاجرين و الا نصار دالذین 
اتبعوهم با حسان دضياللة عنهم ورضواعنه‌واعد لبم جنات الا يةه البرائة ‏ ۱۰۰ 


و دکرالرضوان هيبنا آعني في عدادما هو خير لاس من مشتهيات الحيوة الدنيا 


يدل على ا نقسة من مشتپیات الا نسان او تام آهو كذلك ؛ولذلك عنى و ۵ 
في مقابل الجنات و الا زواج فيهذه الا ية »و كذا في مقابل الفضل واطغفرة و الرحمة 
2 قوله : 0 مان و انا » الطائدة ‏ ؟ و قوله : « و مغفرة من الله و رضوان» 
الجحديد ٠.‏ ۲ و قو له :2م بر حمه مره ورضوان 0 اليرائة 9 

ولعل الذي یکشف عن هذا الذي ابيمته عد دالا بة هوالتدبر ف معت الذي 
ذكر ناه وفي قوله تعالى : رضي الله عنم الا ية وقوله : داضية مرضية الآآية حيث علق 
رضاه با نفسهم» والرضا عن أنفسهم غير الرضا عن أفعالهم فيعود المعنى إلى أنه لايمنعهم 
عن اس4۸ فیمایسا ر فول الی معذى قو له «لهم‌ها مشائون فا٤‏ ق ت ۳۵ 2 ففي رضوان 
الله عن الا نسان اللشية المطلقة للا نسان . 

و هن هنا يظبر اد“ الرضوان ف هذه الآابة قويل 44 من الشهوات الأذكورة 
٤‏ الا بة السايقة أن" الا نسان بحسب أت لو اقتناها و خاصة القناطير اللقنطرة دن 
نپا أفادته إطلاق الشسة واعطته سعةالقدرة فله مايشاء » وعنده ما يريد . و قد اشتبه 
عليه الأمر فإ تما يتم" ذلك برضالله الذي إليه أمركل شيىء 

قوله تعالى : والله بصيربالعباد . لما تحصل من هذه الا ية والءتي قبلها :أن" 
الله ۹ لا ساني كاتا الدارين(الد نیا والا خرة) نعماً ينعم بها و مارب | خری‌مما 
لین" ره فس۸ كلا زواج 4 و مايؤ كل و شرب ۵ و الاك و تحوها) و هي متشا به ف 
الدادين قران ما في الدنيا مراك بان الکافرو المؤمن میذول لهما ۳۳ و مانی‌الا خرة 
مختص بالؤمن لايشاركه فيها الکفار كان المقام مظنة سئوال الفرق فيذلك » و بلفظ 
اخر سؤال وحه امصاحة 2 اختصاص الوم باغم الا خرة احاب Alc‏ يقو له : و الله 
بصير بالعیاد 9 معناه : 0 هذا الفرق الذي فرق اد به بان اطؤمن و الکافر لیس 
شتا عا ىالعبث والجزاف ,عا( ی عن د ك بل ان ي ال الم عر یقن ۳ 1 هو اللستدعي لهذا 
الفرق و بصير بوم یری ما فيهم من‌الفرق و هو التقوى ٤‏ الَؤْمن دون الكافر » و قد 
وصف هذا التقوى دعر فه يما يأحق ببذه ال 5 م ن قوله :ال دين قالوا رما ألى ۳ 
۷ شان د فا 9 بظهر ون فافتیم | 7 ربوم وعدم استغنائوم عنة و يك قون 

ع 


ج ۳ (الفت الثالك سورد ال ران ایهم ۸) -۱۱۳- 


ذلك بالعمل الصالح ولکن" الکافر يستفني عن ره بشهوات الدنيا و ينسى ا و 
عاقية ۰ 
وال عنده حسن الاب قل اند ب که ۳ 1 ا 0 دعا ساف 
رن ال یات کقو له ۳ ی : دقل وو جر ديه ة ای 1۱ ي آخرج لعباده و الطسیات من 
ا ق قل هي للّذین أ منوا في الحيوة الدنیا خااصة يوم القيمة كذلك نفصل الا بات 
قوم e‏ 0 86 غراف از الجواب عن اشکال استوحم۵ ۳ من الياحثين على 
ظواهر الا يات الواصفة لنعم الجنة . 
ال شكال و 3 التامل 2 اطو ار مود هذه الموجودات ا ٤‏ 
هذا العالملايشاكة فان ٩‏ ؤعال | لصادرة منپا 9 آعما لها ۳ دعم اا انما هي متفر عه 
على القوى والادوات اا جوز ی واحد منپا لیدفع بها عن وحوده و بحفظ 
بها بقاگه کما ا البحث عن لغايات الوحوة.. 4 2 واده الوجود لا سمل اس اه 
أوجز اف أو عبٿ . 
فبو دا الا, نسان 00 ف جمیع بدنه بجباز دقيق في غاية الدقة 506 به 
امر تغذ یه » و نما يتفذى لتبيئة بدل ما بتحلل من أجزائة و انما يفعل ذلك ليمد 
وجوده للبقاء ؛ وأيضاً هوه جز بجبازالتناسل على مافيه منالاأدوات و القوى الفعالة 
واطترتية ليحفظ بقاء زوعه.والا مرفيوجودالنيات والحیوان‌نظرالا مرفي تجبيز الا نسان. 
0 إن الخلقة احتالت في تسخير ها و خاصة في تسخير ذوات الشعور منها و 
هي الحيوان و الا نسان با بداع لذائذ في أفعالبا د إيداعبا في القوى لتتسابق إلى 
الا فعال لا حل هذهاللذائن د هي لاه أن الخلقة تريك منها عايتها زهي بقاءالوحود 
ور ها ليميا لاد التي تزيسنها لبافيحصل بذلك‌مایریده الخلقة » وبلتذ الفاعل 
بهذه الزينة التي تفر ها و يلعب بها . فلولا ما في الغذاء و النكاح مثلا من اللذة لا 
قصدهما الا تسان متا لجر دکونهما مقد هةاليقاء » و بطل بذاك غرض الخلقة لکن الله 
سرحانه آودع فيهلن قالغذامولذ"ة النکاحلایستریحال, نسان ٤‏ طريق الل اليهما دون 
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al‏ تعبوعناء یا يكل مصيية و بلاء » وهو في اقتناء هذه الغبواتمختال 
فخوريما ليس فيه إلا الغر ور . وأمًا الصنع والخلقة فينال بغيته ويبلغ 1 منيته فا نه مأ 
كان يريد بهذا التدبير الا بقاء وجود الفرد وقد حصل‌بالتني » وإلا بقاء وجود النوع 
وود حصل پالنکاح والسفاد و لم ببق للد نسان مثلا فيماكان يريده الا الخیال . 

وإذا كان هذه اللذائذ الدنيوية مقصودة في الخلقة لا جل غرض محدودمعجل 
فلا معنی لتحشقها في ما لا تحقّق هناك لذلك الغرض ؛ فلذ ة الا کل والشرب وجميع 
اللذاءن الراحعة إل ى التغذ ي مقصودة في الطبيعة و جل حفظ البدن عن آفة 
التحلل و فساد ا الوت ولك ة النکاح وجميع اللذائذ الرتبطه‌به دهي 
1 مورجمة | 2 انما تقصدها الخلقة لا حل حفظ 9 عن الفناء و ی ؛ فلوفرض 
للا نسان وحود لابلحقه موتو لا فناء وحيوة ماو من کل" شر 1 وه فای" فائدة 
تت رتسب على وجود القوى البدنيسة ا تعمل ل جل تحصیل بقاء الشخص أوالنوع ؛ 
واي ثمرة يثمرها تجهيزات اليدن e‏ و الطثانة و الطحال والکید و غبرها 
و جميعها إنما أوجدت لاعمال تنفع في البقاء اللعجل" المحدود دون البقاء لخد 
آلو ید ؟ 

وأمًا الجواب فهو أن" الله سبحانه !تما خاق ما خلق من لذائذ الدنیا و النعم 
التي متعلق هذه اللذائذ زین في الاأرض لیقصد ها الا نسان فینجذب إلى الحيوة و 
يتعلق بها كما قال : « انا جعلنا ما على الا دض زينة لبا » الکپف -۷ و قال : « الال 
و البنون زينة الحيوة الدنیا » الکپف - 55 و قال : « تریدون عرض الحيوة الدنیا » 
النساء - ۹6 وقال و هوأجمع للفرض-:« ولا تمدن عينيك إلى مامتصنابه أزواجاً 
هنېم زهرة الحيوة الدنيا لنفعد تنوم فیه‌ورزق ربك خير وابقی » طه - ۱۳۱ وقال ایضا: 

معا[ وتیتم من شيىءفمتاع الحيوة الدنيا وزينتها وماعند الله خبروأبقى أفلا تعقلون» 

القصص - ٠ ٠‏ إلى غير ذلك هن ۷ يات ؛ و جميعبا تبين أن هذه النعم اطوجودة 
في الدنيا »و اللذائن المتعلقة بها | مور مقصودة لاجل الحيوة و أمتعة يتمشّع بها 
لأجل الحيوة هذه الحيوة الحدودة التي لا تتضدی آیاماً قلامل ؛ فلو لا الحيوة 
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بات هي مقصودة و لا مخلوقة ؛ و هذا هو حق 3 مر ! 

لکن يجب أن يعلم أن" بقاء وجود الا نسان ليس إلا هذاالوجود الذي يمكث 
برهة من الزمان بتحو له من طود إلى طود » وليس ذلك الا روحاً كائاً من بدن و 
على بدن هو وع هذه الا حزاء الاخوذة مرن هذه العناصر و القوی الفصالة فیپا ؛ و 
لو فرض الماع هوه ا مور ال TENS‏ مقصودة لليقاء ا م يبق وجود ولا 
بقاء أعني أن” فرض عدهها هو فرض عدم الا نسان اا لافرض عدم استمرار وجود 
الم نسان فافهم ذلك. 

فالا دان ف الحققة هو الذي نشب أفرادأ دیا کل ويشرب و ينكح و 
تضرف ف ذل شين 5 بالاً خذ والا عطاء و 0 وتیل و بعقل ديسر" و یفرح و 
يبتبج و هكذا » کل ذلك ملائم لذانه الذي هو کالجموع ميا و يمنا را 
لبعضها » و هوالسائر الدائر ٤‏ مثل مسافة دوربة ۱ 

فإذا نقله الله من دار الفناء إلى دار البقاء و كتب عليه الخلود و الدوام إما 
بثواب دائم أو بعقاب دائم لم يكن ذلك با بطالوجوده و إيجاد وجود باق بل با ثيات 
وحوده بعدما كان متغيدرأ 2 معرض الزوال فهو لا محالة اما متعم بنعم من سنخ نعم 
الدنيا لكنها باقية أو تم و مصائب من سنخ نقمالدنیا د مصائبها . و کل ذلك منکوح 
أو ما کول أو مشر وب أو ملیوس أو مسکون أو قرين أو سرور أو نحو ذلك . 

فالا نسان هوالا نسان و مايحتاج إليه و يستكمل به هوالذي كان يحتاج إليه 
و يستكمل به من مطالبه و مقاصده و إنما الفرق هو اختلاف الدارين بالبقاء و ما 
یلحق به . 

هذا هو الذی يظبر من کلامه سبحانه حيث يبين حقيقة البنية الا نسانية 
فیقول : « ولقد خلقنا الام نسان من سلالة من طين ثم جعلناه نطفة في قراد مکین ثم" 
خلقنا النطفة علقة فخلقنا العلقة مضغة فخاقنا المضغة عظاماً فکسونا العذلام لحما ثي” 
نشا ناه خلقاً د فتبار ۳ أحسن ااخالفن 8 انکم بعد ذلك ا ن ف إنكم 
يوم القيامة تبعثون » المؤمنون !.١1-‏ نظر إلى موضع قوله: و لقد خلقنا اه و الخلق 


هوالجمع ٠‏ !لتر کیب » و إلى موضع قوله : ثم أنشأناه اه الدال على تبديل نحو 
الخلق و الا بجاد و إلى موضع قوله : ثم" إنكم يوم القيامة اه و الخاطب به 
هوالّذي | نشی «خلقا آخر. 

و يقول أيضاً : «قال فيا تحيون و فيها تموتون وهنها تخرجون» الا عراف -۲۵ 
فيفيد أن" حيوة الا نسان حيوة أرضية و اوه قن تیا د من ما و تقد م بعض 
الكلام فيبذا المعنى في تفسير قول-ه تعالى : « كان الناس ا وة 
البقرة ۲۱۳ . 

وقد قال تعالی فيهذهالنعم الاأرضية : «ذلك‌متاالحيوة الدنیا» ثم" قال :و ما 
الحيوة الدنيا في الا خرة الا +ع الرعد - ۲١‏ . فجعل نفس الحيوة الدنیا متاعاً في 
الأخرة یتمتسم به . و هذا من آبدع البيان» و باب ینفتح به للمتد ٠,‏ راا باب » قفيه 
تصدیق قول رسول الله ما : كما تعيشون تموتون و کما تمونون نبعون . 

و بالجملة الحيوة الدنيا و هي الوجود الدنيوي بماكسب هن حسنة أو سيئة 
هوالذي دم به في الا من حيث سعادته و شقائه أى و ما يراه فوزا وفلاح] 
لنفسه و ما يراه خبية و خسرا ۱ فيعطي سعادته با عطاء لذائذه أو يحرم من نيلها وهما 
نعيم الجشّة و عذاب النار . 

و بعبارة أ خری واضحةء للا نسان مثلا سعادة بحسب الطبيعة و شقاء بحسبها 
وهما بقائه شخصاً و نوعاً و هما منوطتان بفعله الطبيعي من الا کل والشرب والتكاح 
و قد زينت له بلذائن مقد میقوهذا بحسب الطبيعة نم إداأخذالا نان في الاستكمال 
و اخن ي الفعالة بالشعور و الا رادة صار نوعا كماله هو الذى يختاره شعوره و 
ارادته فما لا | بشعر به و لا فاه لشن كمال لهذا اطوحود الشاعر اطرید وان کان 
کمالا طا و کذاالسکس کما نری الا نك بما لا نشعر به وان کن من سعلدة 
الطبيعة كصحةاليدن واطال و الولد »و نلتن ما نشعر به من اللذاعن وإن لم يطابق 
نوت کالریض العتقد للصحة و نظائر 29 فبهذه اللذائن اللقد" مية تصير كمالا 
ا لپذاالا, نسان و إنكانت كمالات ا ة للطبيعة فا دا بقی له سیحانه هذا 


ج٣‏ ( الجر الیالت سورة آل‌عمران۳-ية۰ ۱۸-۱ ) -۱۱۷- 


۳ نسان با مخلداً كانت سعادته هي ا يشائها من اللذائن » و شقائها هو الذي 
لایشائه سواء كانت بحسب الطبيعة مقد مة أولم یکن؛ اذمن البديرني أن خبر الفخص 
او القو ةالشاعرة اطريدة هو فيما يعلم به ويشائه » و شر ه فيما يعلم به ولا بریده . 

فد خا أن سعادة ال سان أن ينال ي E‏ خرة ما كان يريده من لذاگذ 
الحيوة في الدنیا من الا کل و الشرب د النکاح و مافوق ذلك وا > و شقائه 
ان لاینال ذلك و هوالنار . قال تعالی : «لهم فيها ما یشائون» ق - ۰۳۹ 

قو (4 تعالى : ال ن قالوا ریا انتا اما فاغفر لنا ذنوينا و قنا عذاب النار 
وصف للمتقين الدلول عليهم بقو له 5 5 ية السابقة : للذين اتقو أه . فوصفیم نهم 
يقولون ربنا و فيه إظهار لاعبودية بذكره تعالى بالربويسة و استرحام منه تعالى فيما 
يسألونه بقولهم : إننا آمنا اه. و الجملة ليست في مقام الامتنان منه تعالى فاین* 
امن" منه تعالى بالا يمانكما قال تعالى : «ولكن الله یمن" عليكم أن هداكم للایمان» 
الحجرات -۱۷. و استنجاز لا وعدالله تعالى عباده أنه يغفرطن آمن منهم: قال تعالى 
« و منوا بديغفرلكم» الأحقاف -۳۱ و لذلك فرعوا عليه قولهم : فاغفر لنا ذنوبنا اه 
بفاء التفريع . و في تأكيد قولهم بان دلالة على صدقهم و ثباتهم في إيمانهم ٠‏ 

و الغفرة للذنوب لا بستلزم التخلص من العذاب بمعنی أن الوقاية من عذاب 
لان فشل فو اه سبحانه بالئسية ال ن آمن‌بهوعیده عن غبراستحفاق‌من العید ك 
لهحقساً علی‌اله‌سبحانه أنيجيرهمنعذا ب النار ۰ آوینسمهبالجشة فإن الا یمان الا طاعة 
أيضاً من نعمه ولايملك غبره تعالی منه شيئاً الا ما جعله على نفسه‌منحق؛ ومن الحق 
الذي جعل على نفسه لعباده أن بنفر لبم و يقيهم عذاب النار إن آمنوا به. قال تعالی: 
«و آمنوا به یغفرلکم من ذنو بكم و بجر کم من عذاب أليي» الا حقاف ۳۱. 

وریما استفید من بعش الا بات أن الوقاية من عذاب الناد هوالتفرة و الجنة 

كقوله تعالى : هل أدلكم على تجارة تتجیکم فنا ليم ار وش 
و تجاهدون في سبيل E‏ بأموالكم و آنفسکم ذلك م خير لكم إن كنتم تعلمو ن يغفر 


-۱۱۸- ( الجزه الثالث.ى سورة آل عمران۳ 8 ۱۰ -۱۸) ج۳ 


نکم دنو بكم و يدخلكم جنات تجر ي من تحتها الا نهار و مساكن طيسب ي جات 
عدن» الصف ۱۲ . فان الا يتين الا خرن تفصیل لا احمل في الا ية الا دلی من 
قوله:هل أدلكم على تجارة تنجیکم من عذاب الیم . وهذامعنی‌دقیق‌سنشر حهفی‌مورد 
پناسبه إن وفقنا له . 

قوله تعالی : الصابرین و السادقین إلى آخرالا ية وصفیم بخمس خصال لا 
يشن منها تقوى من مدق . فالصبر لسيقه على بقسة الخصال و اطلاقه شمل أقسام 
الصبر ‏ »و هي ثلاث : صبر على الطاعة ؛ و صبر عن المعصية » و صبر عنداطصيبة . 

و الصدق و ان كان بحسب تحلیل حقیقته هو مطابقة ظاهر الا نسان من قول 
وفعل لباطنه لكنه بهذا المعنى یشتمل جمیم الفضائل الباقية كالصبر و القنوت و 
غيرهما وليس بمراد فالمراد به (واله أعلم) الصدق في القول فحسب. 

والقنوت هوالخضوع لله سبحانه و يشمل العبادانوافسام النسك. والا نفاق هو 
بذل المال طن بستحق البذل . و الاستغفار بالا سحاریستلزم قيام | خر اللیل و الاستغفار 
فيه » والسنتة تفسره بصلوة اللیل و الاستغفار في قنوت الوتر ؛ وقد د كرال أنه سبيل 
الم نسان إلى ربهكما في سودتی الز مدل و الدهر من قوله تعالی بعد ذكر قیام اللیل 
والتپجدبه:ه إن هذهتذكرةفمن شاء اتخذ إلىر بفسبيلا ». الز مل-۱۹ الد هر-۲۹. 

قو له تعا! ی : شهد ال ه ال الا هو والملائكة و | ولو العلم قائما بالقسط ؛ 
أصل الشبادة هواطعاينة أعني : تا العلم عن حضور و حس ثم استعهل ٤‏ أدا گا د 
إظبار الشاهد ما تحمله من العلم : م ثم صار کالشتر ك بان التحممل والتادية بعناية وحدة 
الغرض فان التحمل يكون غالباً لحفظ الحق و الواقع من أن يبطل بنزاع أو 
تغلب أو نسان أو خفاء فكانت الشهادة تحفّظاً على الحق و الواقع فبهذه العناية كان 
لتحمل و التأدية كلاهما شهادة أى حفظاً و إقامة للحق . و القسط هوالعدل . 

و لاكانتالآيات السابقة أعني قوله : إن الذي نكفروا لن تغني عنم أموالهم 
ولا أولادهم من الله شيعاً إلى قوله : و اطستغفرین الا سحار ۳ : أن الله سبحانه لا 
إله غيره و لا يغني عنه شيىء و أن هتفه الا نسان مغنیاً عنه و بر كن إليه في 


1 ( الج زه الثالث سودة العمران ۴ - آیة ۱ تس ةدا 


حيوته ليس نإ زينة و إلا تاعا خا ارم ليتمتسع به في سبیل ما هو خبر منه و لا ينال 
إلا بتقوی الهتعالی ؛ وبعيارة | خرى : هذه النعم الى يعن اليبا الا سان مشعركة في 
الدنيا بین‌الکافر والؤهن مختص.ة في الآخرة باطؤم نأقام الشهادة فيهذه الأ بة على أن” 
هذا الذي بینته الأ بات‌حق لاينبغي أن برتاب فيه . 

فشبد ( وهوالعز اسمه ) على أنه لا الهالا هو و إذ ليس هناك إله غيره فليس 
هناك أحد يغلي هنه شيعا من مال أوولد أو غير ذلك من زينة الحيوة أو ی" سيب من 
الا سباب اد لو اغنى شيىء من هذه منه شيا لكان إلبا دونه اومعتمدا إلى اله دونه 
منتهياً إليه ولا إله غيره . 

شهد بهذه الشهادة و هو قائم بالقسط في فعله حا كم بالعدل في خلقه إذ دببر 
آمر العالم بخلق الأسباب و المسيّبات و إلقاء الروابط بينهاء و جعل الکل" راجعاً 
إليه بالسير و الكدح و التكامل وركوب طبق عن طبق » ووضع في مسير هذاالقصد 
نعماً لينتفع منها الا نسان في عاجله لا جله و في طريقه لمقصده لاليركن إليه ويستقر 
عنده فال يشبد بذلك وهو شاهد عدل . 

و من لطيف لآ هرد أن" عدله شد على نفسه و على وحدته ی | لوهسته أى 
ان عدله ثابت بنفسه و مثبت اوخوا نه . بیان لك : آنا إنما نعتير في الشاهد 
العدالة لیکون جادياً على مستوى طریق ااحيوة ملاذماً لصراط الفطرة من غبرأن 
يمي لإلى إفراط أوتفريط فيضعالفعل في غیرموضعه فیکون شهادته مأمونة عن الکذب 
و الزور فملازمة الصدق و الجاراة مع صراط التكوين يوجب عدالة الا نسان 
فنفس النظام الحاكم في العالم و المجاري بين أجزائه الذي هو فعله سبحانه هو 
لخدلا 

وندن في جميع الوقائع|ل. شار ضى بهانفوسنا من الحوادث الكونية أونجدها 
على خلاف ما نميل إليه و نطمع فيه ثم" تعترض علیها و نناقش فیها اما نذکر في 
لاعتراش عليه ما يظبر لنا من حکم عقولنا أو تميل إليه غرائزنا و جميع ذلك 


هلا (الجزه الثالت سورة آر ع ران آية بها چگ 


8 دة من ۳ الکو ن 7 نبحث 0 فيظبر سيب الحادثة فتسقط o‏ او نعجز 
عن الحصول على السیب قلا بقع ٤‏ آیدینا الجيل: السو أى عدم العلم دون ال لم 
بالعدم . فنظام الكو ن ( وهو فعل 7 سرحانه ) هو العدل فافهم ذلك . 

و لوكان هناك له يفني هنه في شيىء مزالا مود لم يكن نظام التكوين عدلا" 
مطاف ل كان ل كل اله عدلاً بالنسبة إليه و في دائرة قضائه و عمله ! 

و بالجملة فال سبحانه بشهد و هو شاهد ءدل على أنه لا اله الاهو يشبد 
لذلك بکلامه وهو قوله : شهد الله آنه لا إله إلا هو على ما هو ظاهر الآ بة الشر بفق 
فالا بة ٤‏ اشتمالها على شهادته تعالی للتوحید نظبرة : قوله تعالی : « لكن الله شبد 
بما أنز ل اليك أنز له بعلمه و اطلائكة بشهدون و كفى بل ا ۴ وت رز 

والطلائكة نشيدون ا لا اله الا هو 3 ان 75 بخیر ي بات مكية 
نازلة قبل هذمالا بات بانیم عباد مک رمون لایعصون ر بمو یعملون نا رهز نیو نه 
وي سه شهادة أن لاإله غيره . قال تعالى : « بل عباد مكر مون لايسيقونه 
بالقول وهم بامره يعملون » الا نبياء -۲۷ و قال تعالی : « والملائكة یسبحون بحمد 

بسهم » الشورى ‏ ه . 

وأولواالعلم پشهدون أنه لاإلهإلاهوبما یشاهدون‌من آيانه الآفاقيّة وال نفية 
و د مالا ت مشاعر هم ورسخت في عقوم ۱ 

و قد ظهر تماتقدام اولا :أن" المراد بالشهادةشهادة القول‌علی‌ما هو ظاهر الا بة 
انش بفة دون شبادة الفعل وان كانت صحيحة فة في نفسها فان" عالم الوجود يشهد 
على وحدانسته ٤‏ ا لوهيسة بالنظام الواحد التصل الجاري فيه» و < حزء من 
أجز ائه ال هي أعيان الوجودات . 

وثانيا : أن قوله تعالى : قائماً بالقسط حالمن فاعل قوله : شهدالژاه» والعامل 
فيه شهد. شارت | خر قيامه بالقسط ليس بمشهود له لاله نعالى و لا للملائكة و 


اولي العلم بل آله سبحانه حال کونه فاقيا بالقسط يشهد أن لا إله هو و اللامکة 
و 1 ولوا العا م یشهدون‌بالوحدانية كه هو ظاهر الا ة حیث فر قت بين قوله : لااله 


الامو و و : قائماً بالقسط بتوسيط قوله :و اطلامكة واو( وا الع لم » ولو كان القيام 
بالقسط من أجزاء الشبادة لكان حق” الكلام أن يقال : إته لاإله الا هوقائماً بالقسط 
و الملائكة . و من ذلك يظبر ما فيما ذكره عدة من اللفس.رين في تمسر الا" 
شتا خا كما لایخفی على من راجع ما د کرو ه في القام . 
و من أردء الا شکال ماد کر ه بعضهم ؛ آن حمل الشهادة على الشهادةالكلامية 


0 من 


کمامر يوجب الاستناد في أمر التوحيد إلى التقل دون العقل مع كونه حينئذ 
متوقفاً على صحمة الوحی فان صدق هذه الشهادة عونت علی کون ال آن رخا 
حقماً و هو متوقف عليه فیکون بيان دورياً . و من هنا دکر بعضهم : أن المراد 
بالشهادة هنا معنى استعاري بدعو ی أن دلالة جميع ا من خلق على ما فيها 
من وحدة الحاجة و اتصال النظام على وحدة صانعها بمنزلة نطقه و اخباده تعالى 
باه واحد لااله غيره و كذا عبادة ملائكته لهو اط -اعتهم ام کر ما 
بشاهده 1 ولوا العا م من أفراد الا نسان من آبات وحدانيته بەنزلة شهادهم على 
و حدانسته تعالی 

و الجواب : أن فيه خلطاً ومغالطة فإن التقل إنّما لايعتمد عليه فيما للعقل 
أوالح.س اليه سبیل لکونه لا يفيك العلم فيما يجب فيه تحصيل العلم ا لو فرض 
افادته من العلم ما يفيد العقل مثلا او ۳ منه كان في الاعتبار مثل اقل أو أقوى 
7 كما ان" التوا ترمن الخبر أفوى أ: را و اجلی صدقا مق ال ال 1 م عليها 
برهان موف من مقد مات عقلية نظريّة و إنكانت يقينية و أنتجت اليقين 

فاردا كان الشاهد المفروض يمتنع عليه الكذب و الزور بصريح ات ات 
شپادته تفيد ما يفيده البرهان من الیقن» و ال سبحانه ( وهو الله ات لا سل للقن 
و الباطل إليه ) لایتصور في حقه الکذب فشهاد ته على وحدانية نفسه شهادة حق 
كما أن إخباره عن شپادة الملائكة و اولي العلم فت شهادتهم : 

على أن" من أثبت له شر کاء كلا صنام و أربابها فا تما یتها بعنوان أنها شفعاء 


عند الله ووسائط بينه و بين خلقه كما حكى الل تعالى عنهم بقوله : « مانعيد همإلا 


لیقر بو نا إلى الله ذلفى » الزمر - ٠۳‏ وكذامن انخذله شريكاً بالشرك الخفي من 
هوی أو دئيس مطاع أو مال آوولد إتما يتشخذه سبباً من الله غير أنه مستقل بالتأثير 
بعد حصو له له ؛ و الا دل من شريك فا نما بشار كدفيما يشاركه بتشريكه 
لابنفسه » و اذا شهد الله على ال ا لنفسه ريك ابطل ذلك دعوی من دش 
له شر € »و حری‌الکلام مجری قوله : «قل نیو ن الله نها لايعام في السمو أت‌دلافی 
الأرض» يونس - ٠۹‏ فا نه إبطال لدعوى وجود الشريك بأن الله لايع لم به فيالسموات 
الا ون و لايخفىعليدشيىء . و بالحقيقةهوخبر مثلسائر الا خبار الصادرة عن مصدر 
الربوبية و العظمةكقوله : « سبحانه و تعالى ا يش ركون » يونس -۱۸ ونحو ذلك 
غير أنه لوحظ فيه انطباق معنى الشهادة عليه لكونه | في مورد دعوى ؛ و اطخير 
به قائم بالقسط فكان شبادة قغيير بلفظ الشبادة تفننا في الكلام » فيؤل اللعنى إلى أنه 
لوكان في الوجود أرباب من دون الله موشردن في الخلق و التدبير شريكاً أوشفعاء في 
ذلك لعلمه له وشید به لکنه بخبر أنه ليتق يعلم لنفسه شر ا فلا شريك له » و لعلم 
و اعترف به الملائكة الکرام الذين هم الوسائط المجرون للا مر في الخلق والتدبير 
لكشّبم يشبدون أن لاشريك لهء و لعلم به و شبد أثره أولوا العلم لكشبم يشبدون 
بما شاهد و امن الا بات ان لا شريك له . 

فالكلام نظير قولنا : لوكان في المملكة الفلانبة ملك مؤئ.ر في شئون المملكة 
و إدارة | مور هاغير الملك النذي نعرفه لعلم به املك و عرفه لأ نه من المحال أن 
لابحس بوجوده و هویشار که و لعلم به القوی الجرية و العمال المتوسطون بين 
العرش والرعية و كيف يمكن أن لا يشعروا بوجوده وهم يحملو نأو امره ويجرون 
أحكامه بين مافي أيديهم من ال حكام من الأ دامر ؛ و لعلم به العقلاء من عامة أهل 
المملكة » وكيف لا وهم يطيعون آدامره و عبوده؛ و يعيشون في ملكه لك الملك 
ينكر وجوده » و مال الدولة لایعرفونه » و عقلاء الرعية لايشامدون ما يدل على 
وجوده؟فليس . 


قوله تعالى : لا له إلا هو العزيز الحكيم ؛ الجملة كالمعترضة الدخيلة في 


الكلام لاستیفاه حق" معترض يفوت لولا ذكره مع عدم كونه مقصوداً في الكلام 
أصالة. ومن أدب القر آن أن يظبر تعظيم اله جل شأنه في موادد يذكر أمره دكراً 
بخطر منه بالبال ما لایلیق بساحة كرا کفوله تعالی ۰« و قالوا اد أن ولد 
سبحانه » يونس -18 فقوله : سبحانه قصد به التعظيم في مقام يحكي فيه قول لايلائم 
ا 3 ه بوجه قوله تعالى : «و قالت اليبود يدال مغلولة غلت أيديهم 
الا بة» الطائدة _ 

0 نا اشتمل أو الا ية على شهادة الل والملائكة وا اولي العلم ‏ بنفى 
الشريك كان من حق" الل سبحانه على من يحكي و يخبر عن هذه الشبادة أعني 
ا تكلم ( و هو في الا ية هو الله سبحانه ) وعلى من يسع ذلك أن يوحد الله بنفى 
الشريك عنه فيقول : لا إله الا هو . نظير ذلك قوله تعالى في قصة الا فك : « و لو لا 
تیان 0 قلتم ما يكون لنا أن تشک م بهذا سبحانك هذا ببتان عظیم » النور ‏ 

. فا ان من ا تعالى ع أن إذا سمعوا بهتاناً و أر ادوا تنزيه من نيك عليه 
ار 2 له قبله فا ی أحق" من يجبتنزيهه . 

فموضع قوله : لا إله الا" هوالعزيز الحكيم موضع الثناء عليه تعالى لاستيفاء 
حق تعظيمه و لذا تسم بالاسمين العزيز الحكيم » و لو كان في محل النتيجة من 
المهادة لكان حق الكلام أن یتسم بوصفى الوحدة والقيام بالقسط . فهو تعالى حقيق 
بالتوحيد ادا ذكرت الشهادة المذكورة على وحدانیته لاذه المتفراد بالعز ة التي 
یمنع جانبه أن پستذل بوجود شريك له في مقام الا لو هة > والتو دين بالعكية 
الستي تمنم غيره أن ا في خلقه أو ينفن في خلال تدبيره و ما نظمه من امر 
العالم فيفسد عليه ما اراده . 

و قد تبن بمامر من البيان وجه تكرار كلمة التوحيد في الآية» و كذا وجه 
تتميمها: بالاسمين : العزيز الحكيم » وال العالم . 





ممت وي رن 


تحت روائى» 


فيالمجمع : في قوله تعالى : قل لذي ن كفروا ستغلبون الا ية روى عل بنإسحاق 
عن رجاله قال : لما أصاب رسول اله ل ق-ريشاً ببدر و قدم المدينة جمع الیپود 
في سوق قينقاع فقال : با معش راليبود احذروا من‌الة مثل عا نزل بقريش یسوم بدرء 
و اسلموا قبل أن ينزل بكم ما نزل بهم وقد عرفتم أ و مرسل نجدون ذلكي 
کتابکم فقالو :با عل لا بغر سک تيكلقیت قوماً آغمار | لاعلم لم بالحرب فأصبتمنهم 
فرصة إنا والله لوقاتلناك لعرفت آننا نحن الناس فا نزل‌اله هذه‌الا ية . 

آقول : ورواه فيالدر المنثور عن ابن اسحاق ذابن جريرد البيبقي في الدلائل 
عن ادن عراس » وروی ما يقرب مره القمي ي تفسيره ۰ و قد عرفت 3 تقد م . ان" 
سياق ال بات لايلائم نزولهافي حق اليوودكل الملائمة »وأن الا نسب‌بسیاقها أنتكون 
نازلة بعدغزوة أ حد .وال أعلم . 

و في الكافي و تفسير العيماشي عن‌الصادق لها : ما تلذد الناس في الدنياو 
الا ره لد کی لهم من لذة النساءء و هو قوله : زین للناس حب الشهوات من 
النساء والبنين الا ية نم" قال : و إن أهل الجنة ما يتلنذون بشيىء من الجنة آشهی 

أقول : و قد استفيد ذلك من الترتيب المجعول فلا ية للشبوات نم" تقديم 
النساء على باقي المشتبيات ثم جعل هذه الشهوات متاع الدنيا و شبوات الجنة 
خيرا منها . 

ومراده ا من الحصر في کون النكاح أكبر لذائذ الناس إتما هو الحصر 
لضافي ای ان النكاح ا كبر لذ ة بالنسبة إلى هذه الشهبوات املتعلقة بجسم الا نسان؛ 
و اما غيرها كالتذاذ الا نسان بو جود سے اوالتذاد ولي من اولياء الله تعالى عن قرب 


ريه و مشاهدة آیانه الکبری و لطائف رضوانه وا کرامه و غبرهما فذلك خادج عن 
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مورد كلامه لق ؛ وقد قامت البراهين العامة على أن أعظم اللذاعن التذاد الشيىء 
بنعمة وجوده » و | خرى على أن التذاذ الا شياء بوجودربها أعظممن التذاذهابنفسها . 
و هناك روايات كثيرة داأة على أن التذاذ العبد بلذ ة الحضور و القرب منه تعالى 
۳ عنده من کل" لذة ؛ وقدروى في الكاي عن الباقر لا :كان علي بن الحسين 
علیهما السلام بقول : إن.ه بسضي‌نفسی في سرعة الموت و القتل فینا قول الله تعالی : 
«اولم یروا آنا نأتي الأرض نتقصبا من أطرافها» وهوذهابالعلماء . وسيجيء عد ة من 

و في الجمع ف قو له تعالی : القناطر اللقنطرة عن الباقر والصادق عليهماالسلام 
التنطانهاز :فهك دون ذهباً . 

و في تفسير القمي قال فقا : الخيل المسومة اطرعية . 

و ٤‏ الفقيه والخصال عن الصادق دب من قال ي د نره ادا أوتر: أستغفر الله 
و اتوب اليه سیعان 7 وهو قائم فواظب على ذلك هی تمصي سنة کتبه ألله عدده 
من الستغفرین ال شار .و وحیت له الغفر ة من الله تعالی ۱ 

آقول : 2 هذااطعنی مروي ي روایات اد عن أئمة أهل الييت > و هو من 
من سنن النبي َو . و روى ما يقرب منه في الدر النئور ایضاً عن ابن جرير عن 
جعفر بن غل قال من صلی من الليل ثم استغفر ٤‏ اخر اللیل سبعان مر ة کتب من 
المستغفرين .9 قوله لا : و وحيت ۵ الأغفرة من الله اه مستفاد من قوله تعالى حكاية 
عنهم : فاغفرلنا ذنوبنا اه . فان" في الحكاية لدعائهم من غير رد إمضائاً للاستجابة . 
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ك ماوت ي © ۵ مر وق شام ی له - 4 و و ص ام نی و مه م 
ان الدين عند الله الا سلام و ما اختلف الدين او توا الكتاب الغ هن بعد ما 


جاتهمالعلم بغيابينهم ر من يكفر با یات اللهفان الله سريع الحساب (۱۹) فان 


چا حوك فقل اسلمتو ج4ی ل وهن البعن وقل زب ناو تواالکتاب والاميين 


£ جه وه ~ o‏ 


: 0 فان اسلموا فقد اهتدوا وان تولوا فانما عليك البلاغ والله 


بصير بالعباد (۳۰) ان الذي ن يكفرون با آ بات ت الله و يقتلون النبيينَ بغير حق 


ست موري - و معه 


و قتلون لین یامرون : بالقسط من الناس قبش رهم بعذ اب اليم (9؟) و لنك 


© مه هه د وه 


الذين حيطت ت اعمالهيم 5 فى انبا و الاخرة و ما 4م هن ناصر ین (۳۳) الم 


ست 5 سا وه 


ار 1 ی الّذين آو توا نصيبا دن الكتاب ) بدعون الى کتاب الله لیحکم امن م 


عسي ص اش 9 م مره م وه 


م بتو لی فریق منهم وهم +عرضون (۳۳) ذلك با هم قالوا لن ۰ تست النار 


or ص مس‎ TS 


الا ایام معد ود ات و غرهم فى ينهم ماکانوا یفتر ون(۳۴)فکیف اذا جمعناهم 


ع © مه ہم سي > © عدث +ه سے ص 


یوم لار یب ره ودفيت کل نفس ما کست وهم لابظامون (۳۵) 


« بیان 
لا بات‌متعر ضةلحالأهلالكتاب وهم آخر الفرق الثلاثالءتي تقد م آننها عرضة 
للکلام فيهذا السورة ؛ وأهمّهم بحسب قصدالكلام أهلالكتاب من‌الیپود والاصاری؛ 
ففيوم و في آمرهم نزل معظم السورة وإليهم بعود . 
قوله تعالى: ان الدين عنداله الا سلام؛ قدمر معنى الا سلام بحسب اللغة و 
کان هذا المءنى هوالراد هيهنا بقريئة ما یذکره من اختلاف أهل الکتاب بعدالعلم 
ا م فیکون العنی 1 إن الدين نا سبحانه واحد لا اختلاف فيه لم با 
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عياده لا به به ۰ ولم یبددن لمم قيما انز له من ٠‏ الکتاب 3 أنبيائه إل 3 باه 4 ول صب 
الا یات الدالّة الا له و هوالاسلام الذي هو التسليم للحق الذي هو حق الاعتقاد 
و اليل وبعبارة | خرى هوالتسليم للبيان الصادر عن مقام الر بوتا ف المعارف 
والا حکام » وهو و إن اختاف كما وكيفاً ٤‏ توا أنبيائه و رسله عا ی مایحکیه اله 
سبحانه ي واه غير أنه لسن ف الحققة الا ۲ زوا ف نما اختلافالشر ا۶ 
ر بالکمال والاقص دون العضاه" و التناي 4 والتفاضل نپا بالدرحات » و یجمع‌الجمیع 
انها تسليم و إطاعة لله سبحانه فيما يريده من عباده على لسان رسله 
فبذا هوالدین الذي اراده الله من‌عباده و بیسنه هم ولازعه‌ان‌باخن الل نسانيما 
تبسن لمن معارؤه حن” التییسن )و رقف عند الشات و قو ف التسلیم‌من غير تصر ف فيدمن 
عندنفسه وأااختلاف أهلالكتاب من الیپودو النصادی‌في الدينمع نزول الكتاب الا له" 
علیهم»و , بيا نه هاا ىطاهوعندهد ين وهوالا. الام لهم فام ب عن جه لى عنم , بعحق 42 2 الإ مرو ورن 
الدينواح داب لكانواعالينيذلك ؛ وإنماحملهمعلى ذلك ينيم رليم من غيرعذرو ذلك 
مم بات ال اطي بقلم حق إل ص وحقيقته لابالله فا | نهم بعترفون به ؛ ومن؛ بکفر 
۲ بات ار وا ن الله سریع الحساب 4 بحاسیه فوف ٤‏ دنياه و : أ ٤‏ الدنيا 
فبالخزى و سلب سعادة الحيوة عنه » وأما في الا خرة فبأليم عذاب الناد . 
لدليل على عموم سرعة الحساب للدنيا و الا ره قوله تعالى بعد تن 
أأولئك الذين حبطت أعمالهم فيالدنيا و الا خرة و ما لهم من ناصرين 
و ما تقدم يظبر اولا :ان اطراد بکون الدين عنداله و حضوره لدیه 
سیحأنه هوالحضور التشر يعي" بمعنى کونه شرعاً و اجدا لا يختلف إلا بالدرحات و 
رسب استعدادات الا مم الاختلفة دون کونه واحدا دسب التکوین بمعنی کونه 
واحدا مودعاً ف الفطرة ال E‏ على و تبرة واحدة . 
وثانياً : ان" الراد بالا يات هو أيات الوحى » والبيانات الا لبيسة ال ألقاها 
إلى أنبيائفه دون الا بات التكوينية الدالبة على الوحدانية و ما پزاملها من 
العارف الا لهية . 


3 الا بة ان علی مدید آهل الكتاب بما بستدل عليه بالبغى وو هو الانتمام ۲ 
کمایشتمل قوله تعالی في الا بات السابقة : قل للذين کفروا ستغلبون و تحشرون 
الى جبنم الا بة على تم‌دید ااشر كين والکفار »و لون هذا هوالسبب في اه جمع 
أهل الكتاب والمشركن معاً في الآية التالية في الخطاب بقوله : قل للذین أ وتوا 
الكتاب و الا مین أأسلمة تم الخ» و فيه إشعار الىد ايضا: 

قو له تعالى: فاإن حاجوك فقل أسلمت وجبي لله و من اشبعن ؛ الضمير في 

حاجو راجع إلى أهل الکتاب و هوظاهر واطراد به محاجتمم فيأمى الاختلاف 
بان قولوا : آن اختلافنا ليس لبغى هنا بعد البيان بل انما هو شىء ساقنا اليه 
عقولنا 5 أفبامنا و احتبادنا ی تحصيل العلم بحقائق الدین من غير أن دع التسليم 
لجانب الحصق سیحانه و ان ماتر آه و تدعو اليه باعل من هذا القبيل 1 او یقو لوا 
يشابه ذلك 1 والدليل علىذلك قو له : فقل : ا 2 ي لله أه و فو له ۳ قل للذین 
اوتوا الكتاب و الا میبین |اسلمتم اه فان الجملتين حجة سيقت لقطع خصاهبم و 
حجاجهم لااعر اش عن الخاد 2 معهم . 
و معنا ها مع حفظ ارتباطها بما قبلها : أن الدين عند الل الا سلام لایختلف فيه کتب 
۳ و لایر تاب فيه سلیم العقل ( ويتف رع عليه أن الأحيىة عليك ٤‏ إسلامك و أنت 
هسام 3 فان حاجوك ٤‏ اف الدين ققَل 3 اشقات 9 <7ي 2 د هن اتن فنا هو 
الدين و لا و روک الدین فِ ام رالدین ثم 1 سلوم ۳ |اسلموا و 51 اسلموا ول اهتدو | 
و ليقبلوا ما أنزل ال عليك و على من قبلك و لا حجة اباو همه بعد ذلك 
كيم عو إن نو لوا و ۳ ادن و لا ا 3 ۵ بغي الخصام ي ۳ ضرودي 4 
و هو أن الدين هو التسليم ل سبحا نه 4 وما ل إلا البلاغ 5 

و قد أشركسبحانه في الا ية بين أهل الكتاب و الا هيين بقوله : و قل للذین 
وتوا الكتاب و الا مین أأسلمتم اه لكون الدين مشتركا بينهم د إن اختلفوا في 

م- 
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و قد علق الا سلام على الوجه ‏ وهو ما يستقبلك من الشيىء أوالوجه باللعنى 
الا خص لكون إسلام الوجه لاشتماله على معظم الحواس و المشاعر إسلاماً لجميع 
البدن - ليدل على معنى الا قبال و الخضوع لا عرالرب تعالى . و عطف قوله : ومن 
اتبعن حفظاً لقام التبعينة و تشريفاً النبى” مت 

قو له تعالی : و قل ی وتوا الکتاب و الا" هسیان ا الی آخر 
لا ية ؛ لراد بالا مین ااشر کون سمّوا بذلك لتسمية هن وضع في مقابلمم بأهل 
الكتاب» و کذاکان أهل الکتاب يسو نهم كما حكاه تعالی من قولهم : « لیس علینا 
ف الا مین سیل » آل عمران- ۷۵ .و لاع هو الف لابکتب و لابقره. 

و في قوله تعالی : وإن تو وا فا دما عليك البلاغ و الله بصير بالعباد دلالة 

اولا : على النهی عن اطراء و الا لحاح في المحاجة فارن المحاجة مع من 
پنكرالشروري لاتکون الا مرا و لجاجاً نی البحث . 

و انا : على أن" الحكم في حق الناس و الاأعى مطلقاً إلى الله سبحانه » ولیس 
لنبي تلو إلا أنه رسول مبلّغ لا حاکم مسيطر كما قال تعالى : « ليس لك من 
لاس شيىء» آل عمران - ۱۲۸ د قال تعالى : «لست عليهم بمسيطر» الغاشية -۲۳ . 

واا : على هدید أهل الکتاب و اشر كن فان" ختم الکلاه بقوله : د اس 
بصير بالعياد بعد قوله : فا نما عليك البلاغ لا یخلوعن ذلك . و يدل على ذلك ماوقع 
من التبديد في نظیرالا ية ؛ وهوقوله تعالى : « قولوا آمنا بالل إلى أن.قال: و نحن له 
مسلمون فان آمنوا بمثل ما آمنتم به فقداهتدوا و إن تولّوا فل نما همم في شقاق 
فسيكفيكهم ال و هوالسميع العليم» البقرة 807؟ 4 کر الا ية أن أهل. الكتاب 
إن تو ۷ اعن الا,سلام فهم مصر 7 ن على الخلاف م یهد دهم بما ۳ به النبي و 
يطيسب نفسه . فالا ية أعني قوله : و إن تولوا فا نماعليك البلاغ اه كناية عن الام 
بتخلية ما بينهم د پان دبیم »و إرجاع أمرهم إليد» وهو بصير بعياده بحكم دم 
بما تقتضيه حالم و سثله لسان استعدادهم ۱ 
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ومو هنا ظیر: أن ماد کزه بعش الین + ان ق الا دار ل © 
الاعتقاد 2 آم‌الدین و أن لا إكراه فيه لیس بوحية فان الآية كما عرفت مسوقة 
لغبر ذلك . 
و في قوله : بصير بالعباد حيث أخذ عنوان العبودية و لم يقل : بصير بهم أو 
بصير بالناس و نحو ذلك إشعار بأن حكمه نافذ فيهم ماش عليهم فا نهم عباده و 
مربوبون له اسلموا اوتواموا . 
قوله تعالى: ان السذين يكفرون بآيات الله إلى آخرالا ية ؛ الكلام في الا ية 
و إن كان مسوقا سوق الاستيناف لكنه مع ذلك لا يخلو عن إشعاد و بيان للتبديد 
الذي يشعر به آخر الآية السابقة فان" مضموتها منطبق على أهل ١١‏ 
و خاصة اليهود . 
و قوله : : یکفرون اه و یقتاون اه في موطعین للاستمر ار و بدلان على کون 
الکفر با بات لد و هوالکفر بعك البیان ا عو فتل الا تیب 2 هو فتل من غير حق 4 
وقتل الذين يدعون إلى القسط و العدل و ینپون عن الظلم و البغى دابا و عادة 
جادية فيما بينهم كما يشتمل عايه تاريخ اليهود . فقد قتلوا جمعا كثيرا و جما 
غفيرأ من أنبيائهم و عبسادهم الآمرين بالمعروف و الناهين عن المنكر و كذا التصادی 
جردا SE‏ رم 5 
دو : فیشره ۲ هم بعذاب لیم صریح بشمول الغضب و نزول السخط . ولیس 
وا الا خروي فحسب لدليل و تعالی عقیب ۷ ر4 : | ولتت الذين حيطت 
عماليم ٤‏ الدنيا 3 ل خرة ة إلخ ۳ میشرون بالعذاب الدنيوي 3 ۷ خروي ۳۳ 
اما الأخروي فاليم عذاب‌النار » و ما الدنيوي فهو ما لقوه م ن التقتیل و الا حلاء 
ودهاب الا موال و ال نفس 9 ما سخط ار علويم با لقاء العداوة و الیغضاء بم آل 
يوم القيامة على ما تصر ح به أ يات الكتاب العزيز . 
و ٤‏ قوله تعالی 1 : | ولئكالسذين حيطت أعمالهم 5 الدنيا و لا فى و مالم 
من ناصر ین 51 ده اول : : على حبط عمل من قتل رجلا من جهة اة با معروف 


نهر عن انكر ۱ 0 نيا على عدم شمول الشفاعة له وم القمامة لقوله و ما لوم 
من ناصرین . 


۰ 


قوله تعالى: ألم تر إلى الذين اوتوانصيبا من الكتان الى آخر الا ية تومي 
إلى تسجیل اليغي علی آهل کنات جو نا تشه تعالى لیم و اديع يبغون 
بادخاد الخلاف و إيجاد اختلاف الكلمة في الدين فا تيم إذ ادعوا إلى حکم الکتاب 
كتان اله بينهم لم يسلموا له و تولواو ا عنه و لیس داك الا باغترارهم بما 
افتروه على الل ا لاعن يون إلا ایام معدودة من ذلك بسل حا اغتر وا بما 
افتروه في دينهم . 

و المراد بالّذين أوتوا نصيباً من الكتاب أهلالكتاب د تما لم يقل : ١‏ وتوا 
الكتاب اه و قيل : "وتوا نصيباً منالكتاب ليدل على أن الذي في أيدييم مر الکتاب 
ا أنهي دون ع نا تحریفهم له و تفییرهم و تصر فهم في كتاب الله 
اهب كراد ن أحزائه كا يومي إليه قوله ۳ خرالا ية التالية : و غر هم في دينهم 
ما کانوا يفترون . و كيف كان فالراد-واله آعلم - اتمم یتولّون عن کم کتاب ال 
اغتر ارا بما و ضعوه من عند أشني و استغنائاً له عن الکتاب . 

قوله تعالی: ذلك بأنهم قالوا لن تمسسنا النار إلخ معناه واضح . و اغترادهم 
بفریتهم ا افترتها أشن مع آن الا نسان لا يتخدع عن نفسه هع العلم بانها 
خدعة باطلة انماهو لکون الطفرودین غير الفترین ؛ و على هذا فنسبة الافتراء 
الذي توسّل اليما سابقوهم إلى هؤلاء المغرورين من اللاحقين لكونهم أ هة واحدة 
پرضی بعضهم بفعال بعض . 

و اما لآن الاغتراد بفرود النفس والغرور بالفرية الباطلة مع العلم بكونها 
فرية باطلة و د؟ ر اللغرود أنه هو ال .ذي افترى ما يغتر به من الفرية ل سن 2 هل 

الكتاب و من اليهود ا بیعید ) و قد حکی له عنهم مثله بل ما هو 9 من 
ذلك حيث قال تعالی : « و إذا لقوالذين آمنوا قالوا آمنا و إذا خلى بعضهم إلى 


بعض قالوا أتحد تونبم بما فتح لد عليكم ليحاجوكم به عند دک أفلا تعقلون 
ولا یعلمون أن اله يع ما سر ون و ما یعلنون » البقرة - ۷۷ . 

على ان الا نسان يجري في أعماله و افعاله على ما تحصل عنده من الا حوال 
أو الملكات التفسانسة »و الصور ال زینتهاو نسقتها له نفسه دون الذي حصل له 
العلم به كما أن العتاد باستعمال الضر ات كالبنج و الدخان وأكل التراب و نحو ها 
بستعملپا وهويعلم آنبا مضرة ون استعمال الضر" مما ينعي | لا آن البيئةالحاصلة 
في نفسه ملة له جاذبة یاه إلى الاستعمال لاتدع له مجالا للتفکر و الاحتناب» 
و نظائر ذلك كثيرة . 

بم لاستحكام الكبر و البغي وحب الشهوات في أنفسهم بجرون على طبق ما 

تدعوهم | اليه فر رتم فكانت فريتهم هي الغار ة ق لهم ق د وه 0 لاک کر روا ذكر 
ها ر على ار سبحانه و[ م يزالوا یکره و بلقونه اقم حت ی أذعنوابه أى 
الما نموا وركنوا إليه بالتلقين الذي و أثر العلم کا علماء النفس فصارت 
الفرية الباطلة بالتكرار و التلقين تفر هم في دينهم » و #منعهم عن التسلیم لله والخضوع 
للق الذي أنزله فق کتابه . 

قوله تعالی : فكيف إذا جمعناهم ليوم لادیب فيه إلى أخر الا ية؛مدخول 
کف در وول" علدا ن ل رن د تضوف وان الا ب اماد و ار ی 
تو لوا إذا دعوا إلى كنات الله لیحکم بينم و هم معرضون غير أنه لا | رید بیان 
أنهم غير معجزين لله سبحانه أخذ في الكلام من حالهم يوم القيامة و هم مستسلمون 
بومئذ ما يضاهي حالهم في الدنيا عند الدعوة إلى حكم كتاب الله و هم غير مسلمین 
له مسة كبر ون عنه و لهذا 1 خذ باحاداة بين ا و عبر عن ها يجري عام 
يوم القيامة بمثل قوله : ادا حمعنا هم ليوم لادیب فیه لح دون ان يقال : اد أحينا هم 
أو بعثنا هم أو ما يمائل ذلك 


ينهم اغتر ار] بما افتروه ي دينهم و استکاراً عن الحق فكيف يصنعون إذا جمعناهم 
ايوم لاریب فیه و هو یوم القضاء الفصل ؛ والصکم الحق و وفیت کل نفس ماکسبت 
و الحكم حكم عدل وهم لابظلمون » و إذاكان كذاك کان‌الواجب عليهم أن لابتولّوا 
و يعرضوا مظهرین بذلك أنهم معجزون لله غالبون على أمره فان القدرة كله له وما 
هي الا ايام مهلة و فتنة . 


ل بحت روائى »* 
٤‏ تفسير الا عن عل بن مسلم قال ۱ سااته عن و له : ان الدین عدد ال الا سالام 
فقال : الذي فيه الا يمان . 
وعن ابن شهر اشوب عن‌الباقر يقلا في قوله تعالى : إن الدين عندالله الاسلام 
الآ ية قال : التسليم لعلي بن أبيطالب بالولاية . 
اقول : و هو من الجري؛ و 8 ذلك هو اطراد ایشا من الرواية السابقة . 
و عنه فاع ا ا قال ا الا,سلام نسية لم تا ان قبلي 
ور شتا اک بعدي 7 سالام هوالتسلیم ۰ والتسليم هواليقين ( واليقين 9 
و التصدیق هو الا قر ار »و الا قر ار هو داء لاا هو العمل . امن أخن د 
عن ره . إن اللؤمن یعرف ایمانه في عمله » و ان الکافر يعرف کفره با نکاره . 
۱ ایا الناس ١‏ دينكم دينكم فان السيثة فيه خير هن الحسنة في غيره ان 
السيمئة فيه تغفر » و إن الحسنة في لا ل 
اقول : قول ا .لأ نسبین الا سلام نسبة اه الر أد بالنسبة التعريف كما 
سمیت سورة التوحيد في الا خبار بنسبة الرب" و الذي عر ف به تعريف باللازم في 
غير الأول أعني قوله : الا ,لام هو التسلیم فا نه تعریف فظي ‏ عر ف فيه اللفظ بلفظ 
آخرأو ضح 25 ن أن يراد بالا سلام المعنى الاصطلاحي " له و هو هذا الدين 
الذي آتی به څل ب إشارة إلى قوله تعالى :إن الدين عنداله الا سلام اه و 
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بالتسليم الخضوع و الانقیاد داتاً و فعلا فیمود الجميع إلى التعریفباللازم . 

و اعد ۲ ى : أن هنذا الدين ا بالا ۰ سام إستتبع خضوع الا نسان اة 
دا و ماه" » ووصعه تقسسدة4 و أعما! له یوت وارادته 3 هو التسليم »ا وى | تسليم 3 
مسيم أويلزم الیقن بالله وارتفاع الريب قية 4 والیقن E EEE‏ التصديق و إظبارصدق 
الدين 4 والتصديق يسيم إلا قرار زهو إلا دعان ره راره و کونه ا لا یز لزرل في 
مقر ه و لايزول عن مكانه » و او راره ا دا و إدائه يستتبع العمل . 

و قوله تلا :وان الي ي غيره لاتقیل اطراد بعدم القبول عدم الثواب 
با زائه ي الا خرة 4 أو عدم الا تر الجميل الأحمود ا ٤‏ الدنيا بسعادة الحيوة و 
في الآخرة بنعيم الجنة فلا ينا في ما ورد أن الكفار يوجرون في مقابل حسناتهم 
بشیی* من‌<سنات الدینا.قال تعالى D+:‏ قەن تعمل منقال در ه حيرا در ه ۰ الز لزال - ۷ ۰ 

و في المجمع عن أبي عبيدة الجر 3 قال : قلت : با رول اله أي" الئاس آشد 
عذاباً یوم القيامة ؟ قال رجل قتل نیب أو رجلا 7 بمعروف أو نهى عن منکر ۳ 
قرء : اللذين شتلون النبیسن بغار حق و يقتلون ال و : يمرن بالقسط م من الناس نم 
قال : با أبا عبيدة قتلت بنوا إسرائيل ثلثة و أدبعين ٤‏ ساعة ام مأة رحل و ایا 
عشر رجلا من عبساد بني إسرائيل فقتلوام نأمردهم بالمعروف » و نهو هم عن النکر 
فقتلوا جميعاً آخر النبار من ذلك اليوم و هو الذي ذكره الله . 

اقول : وروی هذا المعنى في الدر المنثور عن ابن جرير و ابن آبي حاتم عن 
ابي عبيدة : 

وي الدر" اطنئور : اخرج ابن أسحدق وابن حرير د ابن النذر وابن آبي حاتم 
عن ابن غناي قال : دخل رسول از مان بت المدارس على حماعه من يبود فدعاهم 
إلى الله فقال له النعمان بن رو وحرث بن زيد على أي دين أنت يا سد ؛ قال : 
على ملّة إبراهيم و دينه . قالا: فإن إبراهيم كان يهودياً . فقال لما دسول الله 
اة : فهاما إلى التوراة فهي بيننا و بينكم فأ بيا عليه فانزل الله : الم تر إلى السذين 


وتوا نصيباً من الكتاب يدعون إلى كتاب الله ليحكم بينم إلى قوله : وغرهم في 
دينهم ما کانوا يفترون . 

'قول وروی بعضهم : أن قوله تعالى : ألمتر نزلفي قصدّة الرجم وسيجيء ذكرها 
في ذيل الكلام على قوله تعالی : « يا أهل الكتاب قد جائكم رسولنا بيسن لكم كثيراً 
مسا كنتم تخفون من الكتاب الآية» المائدة  ٠١‏ . و الروايتان من الا حاد و لیستا 
ذلك القوة: 


نی ت وعرهة م هه ددحم م عات 


قل اللهم مالك الماك وتی الملك من تشاء و ی .۰ تشاء و ت٥ز‏ 


ا ۳" تشاء بيد ك الخير ااك ع ی کل یی ء قدير روم ولج 


الیل و ی التهار وتولج النهار فی) لیل و تخرج الحی من میت و تخر ج ليت 


ت ۵ س نض ت ۳ 


من ای و ترژق من تشاء بغیر حساب )۳۷( 
ل بيات . 


الا ان لاتخلوان عن ارتباط ما بما تقد مهما من الکلام ن دان أهل الکتاب 
وخاصة الیپود لاشتماله على وعيدهم و تمدیدهم بعذاب الدنيا والا خرة » ومن العذاب 
مامات ان عنهم اللاك و ضرب عليهم الذل والمسكنة إلى يوم القيامة » وأخذ أنفاسهم؛ 
و ذهب باستقلا لهم في السودد . 

على :ان غر السؤرة کا ج يران ان لله سبحانه هو القائم على خلق العالم 
د تدبيره فهو مالك املك يملكمن يشاء ؛ ويع من يشاء و بالجملة هو المعطي لاخير.ان 
يشاء وهوالا خذ الناذع للملك والعزة ولکل خير عمسن يشاء . فمضمون الا يتين غير 
خارج عن غرض السورة . 

قوله تعالى : قل اللپم مالك الملك اه أمر بالالتجاء إلى الله تعالى الذي بيده 
الخير علی‌الا طلاق وله اد الطلقة ليتخلص من‌هذه الدعادي الوهميةالتي نقبت 
في قلو ب الناققین واطتمر دين من العق من الشر كان وأهل الکتاب فت] ا | 
ما قد دوه لا نفسهم من اللك و العز ة والز: رو ارم سرت رس الألتجي نفسه 
على إفاضة مفیش الخبر وال ازى ن یشاء بين حساب . 

واطلك ( بکسر الميم )مما نعرفه فیما بيننا و نعهده من غيرارتياب في أصله فمن 
املك ( بكسراطيم ) ما هو حقيقي وهو کون شییءکالاٍ نان مثلاً بحيث بصح له أن 


یتصرف ی أي تصرف آمکن بحسب التکوین و الوجود کما یمکن للا نسان 
أن د في ياصرته با عمالها و إهالها أي نحو شاء و أراد و كذا في يده بالقیض 
والبسط» والأخذبها و الترك و نحو ذلك ؛ و لامحالة بين المالك و ملكه بهذا المعنى 
رابطة حقيقية غير قابلة التغيير يوجب قيام المملوك بالالك نحو قيام لا يستغني عنه و 
لایفارقه الا بالبطلان كالبصرو اليد إذا فارقا الا نسان . و من هذا القبيل ملكه تعالى 
حير اطم ( للعالم و لجميع اجز ائه و شمونه على الا طلاق؛فله أن كعبر ف فبماشاء 
E‏ 

و من الماك( بكسراايم) ماهو و ضعي" اعتباري و هو کون الشيىء كلا نسان 
بحیث یسح له أن یتصرف فق شبیکیف شاء بحسب‌الرابطةالتي اعتبر ها العقلاه هن 
من أهل الاجتماع لغرض نيل الغايات والا غراض الاجتماعية » وإنما هومحاداة منم 
ماع رفوه في الوجود من‌اللك الحقيقيو آ ناده فاعتبروا مثله في ظرف اجتماع, بالوضم 
والدعوی لینالوا بذلك من هذه الا عباننو الا حتعة فوائد نظير مايناله الالك الحقيقي 
من ملکه الحقينقي التكويني. 

ولکون الرابطة بينالمالك والملوك في هذا النوع من املك بالوضم والاعتبار 
نری‌مانری فيه من جوازالتغير والتحو ل ۰ فدن الجائز آن بنتقل‌هذ! النوع من اطلك 
من إنسان إلى آخر بالبیع والهبة وساگر أسباب التقل . 

وأسًا املك ( بالضم ) فهو و إن كان من سنخ امالك ( بالکسر ) إلا أنه ملك 
تا فان فلت ها نلك اس رما ان مر یا کر 
من غيرأن يعارض تصر فیم تصرفه » ولا أن یزاحم مشیتهم مشینته فهوفي الحقيقة ملك 
على ملك »و هو ما نصطلح عليه بالللك الطولي كملك اللولى للعبد و ماف یده . و 
لهذا كان للملك ( بالضم" ) من الا قسام ما ذكر ناه للملك ( بالکسر ) 

وال سبحانه مال ككل شيىءم لكامطلقاً : ااانه مالك لكل شيىءعلى الإ طلاق 
فلآن له الر بوبية املطلقة والقيمومة اللطلقة على كل شيىء فا نه خالق کل شيىءوإله 
كل شيىء . قالتعالى: « ذلكم الله دبسكم خالق کل" شيىء لا إله إلاهو » الومن - 5+ 


و قال تعالى : « له ما في السموات والأرض » البقرة -۲۵۵ » إلى غير ذلك من الا یات 
الدانّة على أن كل ما یسسی شيئاً فبوقائم الذات به مفتقرالذات إليه لايستق ل دونه 
فلایمنعه فیما آداده منها و فا شي رهذا هو :انالك (بالکسر) كماهر . 

و آما أنّه مليك على الا طلدق فهو لازم إطلاق کونه مالا للموجودات فان" 
مدا | نهنا ملك سا مسا کل ان یی تولك هی اما توا ساسا 
قواها الفعالة » و القوی الفعالة تملك افعالم! كلا نسان یملك اعضائه و قواه الفعالة 
من سمع و بصرو غيردلك » وهي تملك أفعالها » وإذكان الله سبحانه يملك کل" شيىء 
فهو يملك کل من يملك منها شيا » و يملك ما بملکه و هذا هو املك ( بالضم ) 
فهو مليك على الا طلاق . قال تعالى : * له الملك ولهالحمد » التغابن - ١‏ و قال تعالى: 
«عند مليك مقتدر » القمر ‏ ده » إلى غير ذلك من الا يات . ه.ذا هو الحقيقي من 
اللك و الك ٠‏ 

وام الاعتبار ي منپا فا نه تعالی مالك لا ته هو اللعطي لكل من يملك شيعا 
من اطال» و لولم يملك لم يصح منه ذلك و لكان معطياً لا لايملك لمن لايملك . قال 
تعالى : » و آتوهم من هال الله الذي آتاکم » النور - 54. 

و هو تعالی مليك يملك ماي ايدي الثاس لأنه شارع حا کم بتصر ف بحکمه 
فیما یملکه الناس كما یتصرف ال ملوك فیما عند رعاياهم من امال . قالتعالی : «قلآعود 
برب الناس ملك الناس » الناس - ۲ و قال تعالی : « و تاكم من كل ماسألتموه ون 
تعد وا تعمة له لاتحصوها » إبرأهيم ۳۶ وقال تعالی : «وأنفةوا م جءلكم مستخلفین 
.فيه » الحدید -۷ و قال تعالی : « وما لکم أن لاتنفقوا في‌سبیل له له میرات‌السموات 
و الأرض » الحديد -۱۰ و قال تعالی : « لمن الماك الیوعنة الواحدالقپبار » المؤمن - 
5 فبو تعالی یماك ما في آیدینا قبلناه یملکه معنا و سبرته بعدنا عز ملکه . 

و من التأسل فيماتقد”م يظهر أن قوله تعالی : اللپم مالك الاك اه مسوق : 

" اولا لبيان ملکه تعالی ( بالکسر ) لكل ملك ( بالضم) و مالكية ال 
( بالضم" ) هو الك علي الك ( بالضم" فيهما ) فهو ملك اللوك ؛ الذي هوا معطي 
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نکر با ملك ك ملكه كما قال تعالى : « أن آتاه اله اطلك » ا و قال تعالی: 
۰ و آتینا هم ملكا عظیما» النساء ٤ه‏ . 

و ثانياً يدل بتقدیم لفظ الجلالة علی‌بیان السیب فهو تعالی‌مالك الملكلاً ننه 

جأت كيريائه » و هو ظاهر . 

وثالثاً : أن المراد باطلك في الا بةالشريفة ( وال أعا م )ما هوأ من الحقيقي 
دالاعتباري فان ما ذكر من أمر ه تعالى في الآية الأولى | عني قوله : تؤاني الملك من 
تشاه و تنزع اللاك مسن تشاء وتعز من تشاء وتذل من تشاء علىها سنوضده هن شتون 
الاك الاعتباري وها ذكره في الا بة الثانية من شئون الملك الحقيقي” فو مالك 
املك مطلقاً . 

قوله تعالی : تؤتي الماك من تشاء وتنزعاطلك ممنتشاء ؛ املك با طلاقه‌شامل 
لكل ملك حقاً أو باطالاة عل أوجو را فان اللك ( كما تقد م بيانه في قو له : أن 
ناه لل املك الا ية »البقرة - ۲۵۸ ) في نفسه موهبة من مواهب الله و نعمة يصلح 
لان بتر تب علیه آثار حسنة في المجتمع الا نسا 7 وقد ا اد النفوس على ت 
والرغبة فيه , والملك الذي تقلده غير أهله ليس بمذموم من حيث اه ماك » و اضما 
المذموم اما تقد من لايليق بتقلده کمن تقلده جوراً و غصبا » و اما سيرته الخبيثة 
مع قدرته على حسن السيرة » و برجم هذا الثاني أيضاً بوجه إلى الأول . 

و بوجه آ خریکون اطلك‌بالنسبة إلى من هو آهله نعمة من اله سبحانه الیه» 
و بالنسبة إلى غير آهله نقمة ؛ و هو على کل حال منسوب إلى الله سبحانه و فتنة 
یمتحن به عیاده . 

وقد تقد م : أن التعلیق على المشيئة في أفعاله تعالی كما في هذه الاية ليس 
معناه وقوع الفعل جزافاً تعالیعن ذلك بل اطراد عدم كونه تما ا في فعله‌ملز وم 
عليه فهو تعالی يفعل مایفعل بمشستهاللطلقة ھ۰ ن غيرأن بجیره ۳۳ آویکرهه ون حري 
فعله على المصلحة دائماً . 

قولهتعالى : و تعز من تشاء و تذل من تشاء ؛ العز کون‌الشیی» بحيثيصعب 


ا ( الجزء الثالث ‏ سورة آل عمران ۲ - آية +5 ا ج٣‏ 
۱ مناله ؛ولذا شاللا 3 نادر الوحود أنه عزيز الوحود أي صعب الال وتال 0 
القوم طن رصعب قبره و الغلية عليه من بينهم فهو صعب اطنال بالقبر و الغلية » د صعب 
النال من حيث مقامه فيهم و وحدانه کل مالهم من غير عكس 1 استعمل في كل 
صموبة کما فال : بمز" علي کذا . قال تعالی : « عزیز علیه ما عنشّم » الو ۱۲۸. 
اوغ ان ا ین کل له کی و ر ی ی ان كان 
تعالى : « و عز ني في الخطاب» ص - ۲۳ ۰ أي غليني . و الأصل في معناه ما م . 

SA E ی اه ا تال قير سس او شروش‎ Es 
» و ة.ال تعالی : « واخنض لهما جناح الذل‎ ٩۱ - عليهم الذلّة و المسكنة » البقرة‎ 
. الا سراء - ۲۶ وقال تعالی : «اذلة على اللؤمنين» اطائدة 6ه‎ 

والعزة من لوازم املك على الإطلاق » و كل من سواه إذا تملك شقا فهو 
تعالى خو له ذلك و ملکه » و ان ملك قوماً فهو تعالی آتاه ذل.ك كانت العزة له 
تعالى محضا و ما عندغير ه منها فا نما هو با يتائه و افضاله. قال تعال ‏ : ی : *ایبتفو ن عندهم 
العزة فان العز ة له جميعاً » النساء ‏ ۱۳۹ و قال تعالى  :‏ و لله العراً ة و لرسوله و 
ي المنافقون - ۸ . و هذه ه ي العز ة الحقيقية و اما غير ها فا ۳ ذل ق 
قور 2 . قالتعالى : « بل الذي نكفروا في عزة وشقاق» ص - ۳ . و لذا أردفه بقوله 
«كم أهلكنا من قبلهم من قرن فنادوا ولات <ين مناص » ص - > . 

و للذل بالمقابلة ما يقابل العز من الحكم فكل شيىء غيره تعالى ذليل في‌نفسه 
إلا من آعز » الله تعالى (تعز من تشاء و تذل من نشاء) 

قوله تعالی: بيدك الخير انك على کل شب بن قذي الال فرعن اورفو 
الا نتخاب و آنها نی ال ىء خيراً لا 5 نقيسه إلى کار نريدأن نختار أحدهما 
فننتخبه فهو خر ولا نختاره إلا لکونه ذا لا نريده و نقصده فما نریده هو الخر 
بالحقيقة. و إن كنا آردناه آیضاً لي آخر فذلك الا خر هو الغو بالحقيقة , و غبره 
خبر من جمته » فالخبر بالحقيقة هو الطلوب لنفسه يسمي حرا لکونه هو الطلوب 


اد فیس إلىغيره و هو اطنتخب من بان الأشياء إذا أردنا واا منها و ترد دنا 2 
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اختياره من بينها . 

ا كوا رف انما يفن جوا له شا ا فیس ال هه اکر 
مو ثرأبالنسبة إلى ذلك الا خر ففي معناه نسبة إلىالغير و لذا قيل : ته صیفةالتفضیل 
9 اصله و لیس تفیل و ما سل شان م ال عل رةه 
ا بغار وا ار أفعل التفضیل ؛ يقال : زيد أفضل من رو »و ريد أفضلهما و 
يقال : رید خيرمن عمرو » و زيد خيرهما. 

ولو نش انق ل ای ما ماه تال ای و 
تفل انوا سور ذلك ی ار بن قل کرو و ا ارو کرات 
كما يقال : شيخ و شيخة و أشياخ و شيخات فهو صفة مشبپة . 

۳ و استعماله في موارد لا يستقيم فيه معنی افء.ل التفضیل کقو له 
تعالی : «قل ما عندالله خيرمن اللبو» الجمعة  .٠١‏ فلا خيرفي اللو حتى بستقیم‌معنی 
افعل . وقد اعتذروا عنه و عن أمثاله أنه منسلخ فيها عن معنی التفضیل ؛ و هو 5-1 
فری . فالسق إن الخیر نما یفیدهعنی EE N a EL‏ 
شيىء من الخير من الخصوصینات الغالبة ف‌الوارد . 

و يظهر 57 تقد م أن الله سبحانه هو الخير على الا طلاق لاه الذي ينتهي 
اليه ل شيىء ؛ و برجع إلية کل شيىء » و ,طلیه و قصده کل" شيىء لکن القر آن 
الكريم لا يطلق عليه سبحانه الخير إطلاق الاسم كسائر أسمائه الحسنى جلت أسمائه» 
و إنمايطلقه عليه إطلاق التوصيف كقوله تعالى : «والله خير دأبقى» طه ۷۳ و كقوله 
تعالی : " ادات متفر قون خر ال اعدا از یوسف ييف 

نعم وقع الا طلاق على نحو التسمية بالا ضافة كقوله تعالی : «والل خبرالرازقین» 
الجمعة - ٠١‏ و قوله : « و هو خر الحاكمين » الا عراف ۸٩۰‏ و قوله « و هو خير 
الفاصلین » الا نعام - ۷ه و قوله : «وهو خبرالنا صرین» آل عمران - ۱۵۰ و قوله 
«والنه خيرالماكرين» آل عمران . 6ه و قوله : هو أنت خيرالفاتحين»الأعراف ‏ ۰۸۸ 


و قوله : « و أنت خر الغافرین » الا عراف ۱۵۶ و قوله : « و أنت خير الوارثين » 


الراحمين» ااومنون -۱۱۰ . 

و لعل الوجه في جميع ذلك اعتبار ما في ماد ة الخير من معنى الانتخاب فلم 
يطلق إطلاق الاسم عليه تعالى صوناً لساحته تعالى أن يقاس إلى غيره بنحو الا طلاق 
و قدعنت الوجوه لجنابه ؛ و أمسا التسمية عند الا ضافة والنسية » و كذا التوصيف في 
اللوارد المقتضية لذلك فلا محذور فيه . 

و الجملة أعني قوله تعالى : بيدك الخير تدل على حصر الخير فيه تعالى لكان 
اللام و تقديم الظرف الذي هوالخبر ؛والمعنى أن أمركل خير مطلوب إليك» و أنت 
المعطي الطفيضإيساه . 

فالجملة في موضع التعلیل هد هت عليها من الجمل اعني قوله : تؤتي اللاك 
من تشاء إلخ من قبيل تعليل الخاص بما یعمه و غيره أعني أن الخير الذي يؤتيه 
تعالى أعم” من املك و العزة . و هو ظاهر . 

وكما يصح تعليل إيتاء املك و الاعزاز بالخير الذي بيده تعالى كذلك يصح 
تعليل نزعالملكوالاذلال فل نهماوٍن کانا شر ين لكن ليس الشر إلا عدم الخير فنزع 
املك ليس إلا عدم الاعزاز فانتهاء كل خير ليه تعالى هو ألموجب لانتهاء كل حرمان 
من الخير بنحو إليه تعالى نعم الذي يجب انتفاگه عنه تعالی هو لفات الاق 
بساحة قدسه من نوائص افعال العباد و قبائح المعاصي إلا بنحو الخذلان و عدمالتوفيق 
كما مر البحث عن ذلك . 

و بالجملة هناك خير و شر تکوینیان کللاك و العزّة و نزع الملك و الذلمة» 
و الخير التكويتي ام وجودي من إيتاء اله تعالى و الشر" التكويتي |نما هوعدم 
إيتاء الخير و لاضير في انتسابه إلى الله سبحانه فا نه هو المالك للخير لا يملكه غيره 
فإذا أعطى غيره شيئاً من الخير فله الا مر ولهالحمد ؛ دنل بعط أومنع فلا حق لغيره 
عليه حتی يلزمه عليه فیکون امتناعه من الا عطاء ظلما .علی أن" إعطائه و منعهكليهما 


مقارنان للمصالحالعامة الدخيلة في صلاح النظام الدائر بين أجزاء العالم . 


و هناك خير و شر تشريعينان » وهماأقسام الطاعات والمعاصي » و هما الا فعال 
الصادرة عن الا نسان من حيث انتسابها إلى اختياره " ولا تستند من هذه الجبة إلى 
غير الا نسان قطعاً »و هذه النسبة هي اللاك لحسنها و قبحها و لولا فرض اختیاد فى 
صدورها لم تتصف بحسن ولا قبح » و هي من هذه الجبة لا تنتسب إليه تعالى إلا من 
حيث توفیقه تعالی و عدم توفیقه لصالح تقتضي ذلك . 

ققد سن : أن" الخیر که بیدانة و بذلك ينتظم آمرالعالم في اشتماله‌علی کل 
و حدان وحرمان وخر و شر . 

وقد ذکربعض الفسرین : أن في قوله : بيدك الخبر إيجازاً بالعذف»والتقدیر: 
بيدك الخير و الشر كما قیل‌نظیر ذلك في قوله تعالی : « وجعل لکم سراییل تقیکم 
الحر » اللحل - ۸۱. اي واليرد . 

و كأن السیب في ذلك الفرار عن الاعتزال لقول المعتزلة بعدم استناد الشرود 
إليه تعالی : و هو من عجيب الاجتراء على کلامه تعالی » والمعتزلة و ان أخطأ دا في 
نفي الانتساب نفياً مطلقاً حتى بالواسطة لکنه لابجو ز هذا التقدیر الغریب و قد 
تقد م البحث عن ذلك وبيان حقيقة الا مر. 

قوله تعالى : انك على كل شییه قدير في مقامالتعليل لكون الخيربيده تعالی 
فان القدرة المطلقة على كل شيىء توجب أن لا يقدر أحد علىشيىءالا با قداده تعالى 
باه علوذلك » ولو قدرأحد علىشيىء من غير أن تستند قدرته إلى اقداده تعالى كان 
مقدوره من هذه الجبة خارجاعن سعة قدرته تعالى فلم يكن قدیرا على كل شيىء ؛ 
وإذا كانت لقدرته هذه السءة كان کل مغر وض مقدوراً عليه تعالی ؛ و كان اش 
کل خير افاضه غيره منسو با ا عن بدبه‌فهو له اس فدئس الخير الذي لايش منه 
شاد بيده » و هذا هوالحصرالذي يدل عليه قوله تعالی : بيدك الخير. 

قوله تعالی : تولج الليل في النباد وتولج النهار فيالليل ؛ الولوج هوالدخول. 
و الظاهر كما دکروه أن اراد من إيلاج الليل في النباد » و إيلاج النباد في الليل ما 
هو المشاهد م ناختلاف الليل و النبار في عرض السنة بحسب اختلاف عروض البقاع 
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و والأمكنة ۳1 بسیط رض ؛ و اختلاف ميول اا فتأخن الا" 00 ۳ 
الليالي في القصر وهوولوج النهاد في الليل بعد انتهاء الليالي في الطول من ول الشتاء 
إلى أول الصيف » ثم يأخن الليالي في الطول و الا يام في القصر وهو و لوج الليل في 
النبار بعد انتهاه النبار في الطول من أو ل الصيف إلى أو لالشتاء ؛ کل ذلك في البقاع 
الشمالية » و الا مر في البقاع الجنوبية على عکس الشمالية منها » فالطول في جانب 
قصر في الجانب الا خرفهو تعالى یولج اللیل في النبادوالنهار في الليل دائماً ؛ أمّا 
الاستواء في خط الاستواء و القطبين فإ ما هو بحسب الحس و أما في الحقيقة فحكم 
التغيبر دائم و شامل. 

قوله تعالى : و تخرج الحي من المت و تخرج ايت من الحي و ذلك 
إخراج المؤمن من صلب الكافر » و إخراج الكافر من صلب اللؤمن فا نه تعالى سمبی 
الا يمان وة ونورا والکفر موتاً وظلمة کما قال تعالى : « أفمن کان میت فأحبيناة 
و حیلنا له نوراً يمشي به في الناس کمن هويا لظلمات لیس بخارج‌عنها » الا نعام-۱۳۲. 
و يمكن أن يراد العم من ذلك ومن خلق الا حياء کالنبات و الحیوان من الا دض 
العديمة الشعور وإعادة ا حياء ا! لا رض با ماتتہا فان | كالامه تعالی كالصر ريح ي أنه 
يبد لالميست إلى الحي والحي إلى اللينت. قال تعالى : « ثم أنشأناه خلقاً آخرفتبارك ال 
أحسن الخالقين ثم نکم بعد ذلك تون » اللؤمنون - ۰۱۵ إلى غير ها من 
الايات. 

و أما ما ذهب إليه بعض علماء الطبيعة : أن الحيوة التي تنتهي إلى جرائیمها 
تساك فيا سلوكاً منجرئومة حيّة إلى | خرى مثلها منغير أن تنتهي إلى الماد قالفقدة 
للشعور؛ وذلك ل تكاره الکون‌الحادث ‏ فيبطله الوت الحسوس الذي تشته التجر بة 
في جرائیم الحيوة فتبدل الحيوة إلى اطوت يكشف عن الر بطبینیما . ولبقية الكلام 
مقام اخر . 

والآية أعني قوله تعالى : تولج الليل في النبارإلخ تصف تصر" فه تعالی في املك 

ع 
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ال اتکی كما أن الا ية السابقة أعني قوله : تؤتي اللك ه es‏ 
تصف تصر فه في الاك الاعتبادي الوضعي" و توابعة. 

و قد وضع في كل من ال يتين أدبعة أنحاء من التصر“ف بنحو التقابل فوضم 
في الا ولى إيتاء الملك و نزعه و بحذاءبما في الثانية إيلاج الليل في النهار و عكسهء 
ووضع الا عزاز و الا دلال و بحذائهما إخراج الحي من الميت وعكسه » وفي ذلك من 
عجيب اللطف و لطيف المناسبة ما لا يخفى فان إيتاء الملك نوع تسليط لبعض أفراد 
الناس على الباقين با عفاء قدر من حر ینتهم وإطلاقهم الغريزي وإذهابها كتسليط الليل 
على النهار با ذهاب الليل بعض ما كان يظهره النهار» ونزع الملك بالعكس من ذلك ؛ 
و كذا إعطاء العزة نوعإحياء لل نكان خامدالذكرخفي الا ثرلولاها ؛ نظيرإخراج الحي 
من اميت » والاإذلال بالعكس من ذلك و في العز"ة حيوة و في الذلة مات . 

و هنا وجه آخر : وهو أن الل عد النبار في كلامه أ ية مبصرة والليل أ ية محوة 
قال تعالی : « فمحونا آية اللیل و جعلنا أ النهار مبصرة الا سراه- ۱۲ . و مظپر 
هذا الا ثبات والا محاء في ا مجتمع الا نساني ظپوراللك والسلطنقوزو اله ‏ وعد الحيوة 
والموتمصدرين للا ثادمن العم والقدرةكما قال تعالى : « آموات غيرأحياء و لابشعرون 
اناك يون ل اوحض الع ا ارسوله و لل منت قال: 
« ول العزة و لرسوله و للمؤمنين » المنا فقون - ۸ 4و هم اأذين يذكرهم بالحيوة 
فصارت العزة و الذلة مظهرین في المجتمع الا,نساني للحيوة واطوت » و لهذا قابل ما 
ذكره في الآية الاأولى من إيتاء الاك و نزعه و الاعزاز و الاذلال بما في الا بة 
الثانية من إيلاج الليل في النار وعكسه وإخراج الحي من الليست وعكسه . 

ثم وقعت القابلة بين ما ذكره في الا ية الثانية : و ترزق هن نشاء بغيرحساب » 
و ما ذکره في الا ية الا ولی : بيدك الخير اه كما سيجيء بيانه . 

قوله تعالى : و ترزق من تشاء بغير حساب؛ المقابلة المذكورة أ نفاً تعطي أن یکون 
قوله : و ترزق إلخ بياناً لما سبقه من إيتاء الملك والع والا,يلاجوغيره ؛ فالعطف عطف 
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تفسير فیکون من قبيل بیان الخاص مره اد يما هو أ منه کم آن قوله : 
بيدك الخيرا بالنسية ۳ ما سيقه من ٠‏ هذا القبيل E‏ العنی : ا نك متصر ف 5 خلقك 
هذه ااقطر فات ل نك تررق من نشاء بغار حساب . 


¥ معنی الر زق ی القر آن 34 

الرزق معروف و الذي ل من مو ارد استعماله أن" فيه شو ۲ من معنی 
العطاء كرزق اللك الجندي و يقال لا قر ره اللاك لجنديه ما یوتاه جملة : رزقة . 
و کان يختص بما یتفنی به لاغبر كما قال تعالى: « وعلى المو لودله دذقبن" و 
کو بالمعروف » البقرة - ۲۳۳ . فلم بعد کی روا 
ثم توسع في معناه فعد کل ما يصل الا نسان من الغذاء رزقاً که عطية 
بحسب الحظ و الجد و إن لم يعلم معطيه . ثم عمم فسمي کل ما يصل إلى الشيىء 
مما ينتفع به رزقاً و إن لم يكن غذائاً كسائر مزايا الحيوة من مال وجاه وعشيرة و 
أعضاد و جمال و علم وغير ذلك. قال تعالى : « أم تسألبم خرجاً فخراج ربك خبر وهو 
خير الراذقين » المؤمنون ‏ ۷۳ و قال : فيما يحكي عن شعيب « قال يا قوم أدأيتم إن 
كنت على E‏ من دبي و ررقني منه رزقا حسناً » هود - 88 . و الراد به النبوةو 
العلم » إلى غير ذلك من الا بات . 

و المتحصل من قوله تعالى :« إن الله هو الرداق ذوالقوة المتين » الذاريات 
- ۸ه و القام مقام الحصر : ا ولا : أن الرذق بحسب الحقيقة لاينتسب الا اليه فما 
ينسب إلى غيره تعالى من الرزق كما يصد قه أمثال قوله تعالى : « والله خير الرازقين » 
الجمعة - ۱۱ حيث أثبت راذقين و عده تعالى خبرهم » و قوله : « وارزقوهم فيهاد 
اكسوهم » النساء - 4 کل ذلك من قبيل النسبة بالغير كما أن اللاك و العزة لل 
تعالى لذاته و لغيره باعطائه و إذنه فهو الرزاق لاغير. 


و ثانياً أ ما ينتفع به الخلق ي وجود هم :57 ينالونه من خير فهو رزقهم 


و الله رازقه » و يدل على ولاك مضافاً إلى یات الرزق على کی زا - آیات کت 
آخر كلا پات الدالة على أن" الخلق والأمر والحكم والملك ( بکسرالیم) والمشية 
و التدبر و ار عز سلطانه 

و ثالنا : أن ماینتفع به الإ نسان انتفاعًمحر ماً لکونه سیباللمعصية لاینسب 
إليه تعالی لا ته‌تعالی نفی نسبةالمعصية إلىنفسه من‌جهة التشریع . قالتعالى: «فل إن 
الله لايأمى بالفحشاه أتقولون على الله مالاتعلمون » الا عراف -۲۸ وقال تعالی : «إن الل 
باهر بالعدل و الاحسان الی أن قال :د ینهی عن الفحشاه و النکر » النحل 
ناكة 4 اھا سان ان ینهی عن شییء نم" ا او ینهی عنه ثم بحصر 
ررقه فيه . 

و لا منافاة بين عدم کون نفع مح رم رزقاً بحسب التشريع و كونه رزقاً 
بحسب التكوين إذلا تكليف في التكوين حتدى يستتبع ذلك قبحاً » وما بينه القر آن 
من عموم الرذق إذما هو بحسب حال التکوین» وليس البيان الاإ لهي بموقوف على 
الافهام السااحة العامية حتی شري صفحاً عن التعرض للمعارف الخققية: 
و في القر آن شفاء لجمیم القلوب لایستضر" به إلا الخاسرون . قال تعالی : « ونتزال 
من الفر ان ما هو شفاء ورحمة للمؤمنين ولا يزيد الظاطين الاخسارا « الا سراء - ۲ 

على آن" الا يات تنسب اللك الذي لا مثال نمرود و فرعون» و الا موال و 
الزخادف النتي بيد أمثال قارون إلى إيتاء الل سبحانه فليس إلا أن ذلا كله باإذن 
لله آتاهم ذلك امتحاناً و إتماماً للحجة و خذلاناً و استدراجاً و نحو ذلك ؛ و هذا 
کله نسب انشريعية ؛ و إذا وت النسبة التشريعية من غير محذور لزوم القبح 
يذ النسية التکوه ا التي لا مجال للحسن و القبح العقلائيين فیا أوضح . 

۳ انه تعال ی ذكر أن کل شيىء فهو مخلوق له منز ل من عنده من خزائن 
رحمته کماقال : «و ان من شيرء | إلا عندنا خزائنه و ما ننز له إلا بقدر معلوم » 
الحجر-۲۱ . وذ کر اس ان ما عنده فپو خبر.قال تعالى : « وما عندالله خبر » القصص 


-۱4۸- (الجزءالثالث سودة آلعمران۴- آید۲۷-۲) ج ۳ 


ب 9+4 2 الا يتين و ما فيمعنا هما من لا یات يعطي آن كل ما يناله شيىء في 
العالم و تا بس به مدى و جوده فهو من ال سبحانه و هو خير له ينتفع به و یتنعم 
نيه كما شي ركنا قوله تعالى : « الذي اخ ل مين ء خلقه » الم سجدة ‏ ۷ ممع 
قوله تعالی : « ذلكم الله ربكم خالق کل شيىء لا إله الا هو » المؤمن 14 . 

دام کون بعض مايال الا شیاء من الواهب الإلبية شر 7 ستضر 1 ف ها 
شر 27 وإضراره ا بالنسبة إلى ما يصيبه اه مع گر نه خر | نافعاً 
بالنسبة إلى آخرين و بالنسبة إلى علله و أسبابه في نظام الكون كما يشير إليه 
قوله تعالی : * و ما أصايك عن سرعة فمن شرك » النساء - ۸۱ . و قدعم" البحت عن 
هذا العنی فيمامر . 

و بالجماةجميع ما شضه رد على خلقه من الخير و كله خير ينتفع فا و 

رزقاً بحسب أنطباق العنى إذ ليس الرذق إلا العطيةاأستي ينتفع بهالشيىء اطرزوق » 
وریما أشار إليه قوله تعالى : « ورزق ربك خير » طه -۱۳۲ . 

فشن هنا رطس أن الزذةى الغو :و العاق بحس هام عل هی 2 
القر آن امور متساوية فكل رزق خير و مخلوق » و کل" خلق رزق وخر › وانما 
الفرق : أن" الرذق يحتاج إلى فرض مرزوق برتزق به فالغذاء دزق للقو ة الغاذية 
لاحتیا جها اليه » و الغاذية رزق للواحد من الا نسان لاحتیاحه إليباء و الواحد من 
الا نسان رزق لوالدیه لانتفا عهما به ؛ و كذا وجود الا,نسان خير للانسان بفرضه 
عادياً عن هذه النعمة الا لهية. قال تعالی : « الذي أعطى کل شيىء خلقه »طه - 

و الخير يحتاج إلى فرص محتاج طالب بختاد من بين ما يواجبه ما هو مطلوبه 
فالغذاء خبر للقو ة الغاذية بفرضها محتاجة إليه طالبة له تنتخبه و تختاره إذا آصابته؛ 
و القوة الغاذية خبر للا نسان » و وجود الا نسان خير له بفرضه محتاجاً طالباً . 

و اما الخلق وا بجاد فلایحتاج من حبث تحقق معناه إلى شيىء ثابت 
او مفروض فالغذاء مثلا مخلوق موجد في نفسه » و كذا القو ة الغاذية مخلوقة » و 


چ (الجزء الثالث سودة آل عمران ۳- آیق۲. ۳۳ ااام 


الا نسان u‏ 

وان کل ل ر و 
آفاضه من خير وها يرزقه من رزق فهو راقع م ن غيد عوض » و بلا شيىء مأخوذ 
في مقابله اد کل مافرضنا من شيىء فهو اه تعالی حةا » و لا استحقاق هناك ادلاحق" 
لا حد علیه سال الا ما جمل هو علی نفسه من الحق" کما جعله في مورد الرزق ۰ قال 
تعالی : « وما من داببة الا على ال رزقها » هود <وقال تعالی : «فورب السماءوالادض 
إنه لحق مثل مسا أك تنطقون» الذادیات ۲۳ . 

فالرز ق مع کو 1 على 7 لكو E,‏ مجعو ۷ من قبله عطية منه من 
غير استحقاق للمرزوق من حبة نفسه بل من جهة ما حعله على نفسه من الحق . 

و من هنا ير أن للا نسان افرترق بالعرمات ردقا مقد را من الحلال بنظر 
التشريع فين ساحته تعالى نز هة من أن یجعل رزق انسان حقاً ثابتاً على نقسه 
1" يرزقه من وجه الحرام 0 ينهاه عن التصر ف فيه و يعا قبه عليه . 

و توضیحه ببیان ۳ 9 الرزق للا کان هو العطية ال لار كان 
هو الرحمة التي له على خلقه » و كما أن الرحمة رحمتان ر غاد تشمل 
جميع الخلق من مؤمن و کفر و متّق و فاجر و إنسان و غير إنسان؛ و رحمة 
خاصة و هي الرحمة الواقعة في طريق السعادة كا لاإ يمان و التقوى و الجنة ؛كذلك 
الرذق منه ما هو دذق عام »و هو العطية الا ل العاىة المدة لكل موجود فى 
بقاء وحوده ؛ و منه ما هو ررق خاص » وهو الواقع في مجرى الل : 

و كماأن الرحمة العامة و الرزق العام مكتوبان مقد ران . قال تعالى : 
«و خلق كل شيىء فقدره تقديراً » الفرقان ‏ ۲ كذلك الرحمة الخاصة و الرزق 
الخاص مكتوبان عقد ران؛ ف كما أن لدی وعو رعمة خاصة - مكتوب هقد ر 
تون ا ريا لكل! ان هونا كن أو كافر أ ولذلك أرسل الر سلوآنز لالكتب ؛ 
قال تعالی : « و ما خلقت الجن و الا نس إلا لیعبدون وما ا رین منهم هن رزق و ما 


أريد أن يطعمون إن الل هو الرز"اق ذو القوة اللتين » الذاریات - ۸ه و قال تعالى 


58 (الجزء الثالث - سودةالعمران” ايةد؟_7؟) ج٣‏ 


۶ و قضی روسك أن لاتعيدو إلا إيساه» الا سراء 7 . فالعيادة و هي تستلزم الهدى و 
ع ا عقه وه تفريم ؛ کذلفال زق الغاسش ذتوهو ادق عن مجر 
الحل 8 مقضي 2 ر. قال تعالی : « قد خسر الذين قتلوا أولادهم شتا بغار علم 


١ 
ب‎ 


وحرموا ما رزقهم اله افترائاً على اله قد ضلّوا و ما كانوا مبتدين » الا نعام ١4١‏ 
وقال تعالی : « و الله فضل بعضكم على بعض في الرزق فما النذين فضلوابراد ي ردقم 
على ما ملكت أيمانهم فهم فيه سواء » النحل - ۷۱ .و الا بتان کماتری ذواتا إطلاق 
قطعي يشمل الکافر و المؤمن و من يرتزق بالحلال ومن يرتزق بالحرام . 

و من الواحب أن يعلم آن" الرزق كما و ن معناه هو الذي ينتفع به من 
العطية عا ی قد ما ينتفع فمن أوتي الكثير من امال و هو لا يأكل إلا القليل منه 
فا نما رزقه هو الذي أكله والزاء د الباق ليس من الرزق الاهن جبة الا يتاء دون 
الا کل فسعة الرزق وضيقه غير كثرة المال مثلا و قله . و للكلام في الرذق تة 
ستمر بك فيقوله تعالی: « وما من دابه إلا على الله رزقها و يعلم مستفر ها ومستودعبا 
کل" فيكتاب مین » هود - ٩‏ 

و لنرجع إلى ما كنا فيه من الکلام في قوله تعالی :و ترذق من تشاء بغير 
حساب فنقول : توصیف الرزق بکونه بغر حساب انها هو لکون الرزق منه تعالی 
بالنظر إلى حال اللمرزوقين بلاعوض و لا استحقاق لکون ماعند هم من استدعاه أو 
طلب أو غير ذلك ملو کا له تعالی محضاً فلا يقابل عطیته منهم شبی» فلا حساب 
لرزقه تعالی . 

وأما کون فی الاب اما الى التقدير ينعن كوثة غير دود ولاش ر 
فيدفعه آيات القدر كقوله تعالی : إنا کل شيىء خلقناه بقدر » القمر - 4٩‏ 
و قوله :۶ و من تق" لله يجعل له مخرجا و يرذقه من حيث لايحتسب و من تو کل 
على ال فهو حسبه 1 هبلغ ۳ ه ود غا لكل" شوىء قدراً » الطلاق -۳ فالرذق 
منه تعالی عطية بلاعو ص لکنده مقد رعلى مايريده تعالی . 


ج۳ (الجزء الثالث و آل عمران 7 أية ۲۹ كنذا 2۱۵۱2 


تفن من الا يتين او لا : . آن" ا2 م لیم الط کی آن" املك 
( بکسرالیم) كله لله . 

و انیا : أن الخير كله بيده و منه‌تعالی 

و ثالثا : أن الرزق عطية منه تعالی‌بلاعوض واستحقاق. 

و دابعا :أن الماك والعز ةو کل خيراعتبادي"من خيرات الاجتماع كلمال و 
الجاه و القو ة د غير ذلك کل" ذلك من الرذق الرذوق. 


تحت ر و اد ی > 


ف التاق عن عبد الاعلی‌مولی آل سام عن امه اله هد لت له ون 
۳ مالك الملك ؤي الاك من ماه وو سرع اللاك يمن ا تما الس ود 31 نی الل 
۳ مس ة الاك ؛ قال : ليس حيث :ذهب ؛ إن ال عز وحل UT”‏ الك و آخذته بنو 

1 ا ؛ يمنزلة الرحل يكؤن له الثوب فاده الا خر فليس هو لذي آخثه . 
اقول : وروی مثله العياشي عن داودبن فرقد عنه لا . وإيتاء الملك على ما 
و نفوذ القدرة فيم » سواء كان ذلك بالعدل أو بالظلم كما قال تعالى في نمرود: 
0 أن آناه‌النه املك » و أثره نفوذ الكلمة ومضي" الا مرو الا,رادة» وسنبحث‌عن معنى 
كونة ون ؛ وإيتاء تشر يعي ) وهو القضاء بكو نه ملكا مفترض الطاعة كما قالتعالى: 
« إن ال بعث لكم طالوت ملکا > البقرة - ۲:۷ و اثره افتراض الطاعة » و ثبوت 
الولاية» و لایکون إلا العدل؛ و هو مقام مود عندالة سبحانه » و الذي كان لبني 
أ مية من الملك هو العنی‌الاول وأثره ؛ و قد اشتبه الأ مر على راوي الحديث فأخذ 
ملكبم بالمعنى الأول و أخذ معه أثر المعنى الثاني د هو المقام الشرعي » والحمد 
الديني” فنبهسه قلا أن اطلك بهذا المعنى ليس لبني اأمية بل هو لهم و لهم أثره؛ و 
بعبارة اخری : اطلك الذي لبني اة انمایکون ودا إذاكان فيأيديهم عليهم السلام 


1  )۳۷-۲دقیآ۳ناربعلآ الجزالثالث: - سورة‎ ۳ E 


و اما 5 أ بني 1 3۳ ة فليس إلا ۳ ذه مغصوب وعليبذا فللا سسب إلى ! ایتاء 
الله إلا كه الک و الاستدراج كما في ملك نمرود وفرعون . 

و قد اشتيه الأمر على هو لاء اش اعني‌بني | 2 ي هده الا بة قفي الا رشاد 
2 فص اشخاص يزيد دن معوية رؤسشهداء الطف” : قال الفید و وا وضعت الرؤس 
و فيبادأس الحسين قلا قال يزيد : 

تعلق ان من رحال ۳۹ علینا و هم کانوا اعق" طلقا 

قال : 0 أقبل على أهل محلسه فقال : إن هذا كان بفخر علي و يقول :أبي خير 
من 59 ربک » و ۳ خير من ا ۵ و حدي خير من حد ه ۸ و نا خير مه فبذأ 
الذي له امآ وله بأن ابي خير من أب در بل فلقد حاج ابي أباه فقضى الله لا بي 
علی اه /( و اما قوله بان اع خير من ۱ م يزيد فلعمري [مد صدق إن فاطمة بدت 
رسول الم خر من امي 0 و اما قو له جدي حار من حد ه فليس لا حول یهن بالله 
و الیوم الا خرآن يقول بأنه خر من عل ؛ و أما قوله بانه خير مني فلعله لم يقرء 
هذه الا ية : قل اللهم" مالك الماك الا بة 

وردت رشب بنت علي" عليه و علیها السلام عليه قوله بمثل ما ذكره الصادق 
قا في الرواية السابقة على مارواه السيد ابن طاوسو غيرهفقالتفيماخاطبته : أظئنت 
يايزيد حيث أخذت عليناأقطار الأ رشو أفاق السماء فأصبحنا نساق كماتساق الا سارى 
أن بنا على الله هواناً » وبك عليه كرامة » و أن" ذلك لعظم خطرك عنده فشمخت 
بأنفكع و نظرت 2 عطفك حذلان رودا حين ریت الدنيا لاک‌مستوسقة 1 والاً مور 
متسقة وحين صفالك ملكنا و سلطاننا. مبلا مهلا . أنسيث قول اله : و لا تحسیر" 
اين كفروا انما نملي لهم خبر| لا نفسیم انما نملي لوم لیزد ادوا اثما ولم عذاب 
اليم الخطبة . 

و في الجمم في قوله تعالى : و تخرج الحي من الییت الا ية قيل معناه : 
خرج هن ين الكافر و تخرج الكافر من اومن . قال TT‏ 
ادا عليبما السلام . 


اقول: وروی قريباً منه الصدوق عن السكري" قد . 

و في الدر التثور آخرج ابن مردویه من طریق "۳ عثمان النبدي عن ابن 
مسمود أوعن سلمان عن النبي 20 بخرج الحي من الت و بخرج الت من 
الحي . قال : المؤمن من الکافر و الکافر من الومن 

و فيه أيضاً بالطريق السابق ء عن سلمان الفارسي قال : قال رسول اله لت : 
شا خلق لد آدم ا أخرج در يته فقبض قبضة بيمينه فقال : هو لاء أهل الجنة 
و لا آبالي ۰و قبض بالا خری قبضة فجاء فيباكل” رديء فقال : هو لاء أهلالنار ولا 1 بالي 
فخلط بعضوم ببعض فبخرج الکافر من الؤمن ویخرج المؤمن من الکافر فذلك قوله : 
رع الس من السو تخرج الت من الس 

اقول وروي هذا العنی عن عدة من أصحاب التفسیر عن سلمان ا ا 

و الرواية من أخبار الذر" و الميثاق» و سيجيء بيانها في موضع يلوق بها |نشاءال . 

د في الكافي عن غل بن يكن ا بن غل و عداة من ا عن نيان 
بن زياد عن ابن محبوب عن أبي حمزة الثمالي عن أبي جعفر ل قال : قال رسول 
اله صلّی الله عليه و آله في حجئة الوداع : ألاإن الروح الأمين نفث في روعي : آننه 
لانموت نفس حتّی تستکمل رذقها فاقوا الله و أجملوا في الطلب» ولا يحملتكم 
اطا امو الرزق أن مطل وه بش هن هس ام فان الله تعالى سم الأرزاق 
بين خلقه حلا و لم يقن مها حر اها فمن اتقى لله و صبرأناه رزقه من حلّه »و من 
هتك حجاب ستر الله عز ال و أ -.ذه من غير حله قص به من رزقه ااحلال » و 
حوسب عليه . 

و في النبج قال تا : الرزق دذقان : دزق تطلبه ‏ ورزق بطلبك فان لم تأته 
أناك فلا تحمل هم سنتك يومك ؛ كفاك کل" يوم مافیه فان تکن السنة من عمرك فان" 
لله تعالی جداه سيؤتيك في کل غد جدید ما قسم لك » وان لم تكن السنة من عمرك 
فما تصنع بالهم ما ليس لك » و لن يسبقك إلىرزقك طالب » ولن يغلبك عليه غالب 
و لن يبطىء عنك ما قد قد رلك . 


ص أب ) الجزء الال سورخ آلعمران۳- اة ۲۷-3۹ ( ع 


و في قرب الا سناد : ابن طريف عنابن علوان عن جعفر عن أبيه عليهما السلام 
قال : قال رسول الله صلى الله عليه و آله : إن" الرذق لينزل من السماء إلى الاأرض 
على عدد قطر اللطر إلى كل نفس بما قدد لها» و لكن له فضول فاساً لوا الله 
دن الله 

اقول : و الروايات فى هذا ال معانى كثيرة » و سيجيء استيفاء البحث عن أخبار 
الرزق في سورة هود إنشاء الله تعالی 


1 « دعت علمى» 

قد تقدم في بعش مامر هو الآ بحات السابقة إن اعبار امل اللك (بالکسر) 
من الاعتبادات الضرودية ال للبشر عنها في حال سواءكان منفردا او مجتمعا 
و أن" سل ينتهي إلى اعتبار الاختصاص فیذا حال الک ( بالكسر) . 

و آما الملك ( بالضم) و هو السلطنة على الأفراد فهو أيضاً من الاعتبارات 
الضروديئة التي لاغنی للا نسان عنها لکن الذي يحتاج إليه ابتدائاً هو الاجتماع 
من حيث تألّفه من أجزاء كثيرة مختلفة المقاصد متبائنة الارادات دون الفرد من 
حيث 7 .4 فرد فاون 7 ال فراد المجتمعين لتبائن إداداتهم واختلاف مقاصد هم لايلبثون 
دون أن بقع الاختلاف بينوم فيتغلب كل" على الا خرين في أخن ما بأيديهم ۳ التعدي 
على حومة حدودهم و هضم حقوقهم فيقع البرج و ال مرج » ويصير الاجتماع الذي 
انسخذوه وسيلة إلىسعادة الحيوة ذريعة إلى الشقاء و البلاك » و يعود الدواء دائاً » و 
لاسبیل إلى دفع‌هذه الغائلة الطارية إلابجعل قو ة قاهرة على سائرالقوی مسيطرة على 
جميع الا فراد المجتمعين حتّى تعيد القوى الطاغية المستعلية إلى حاق” الوسط» و 
ترفع الدانية المستبلكة !|( يه أيضاً فتتحد جم القوی من حیث اللستوي ۳ تضع 
کل واحدة منپاي 18 الخاص" و تعطي کل" ذي حق حةه . 


وما لم نكن الا نسانيّة في حين من الا حيان خالية الذهن‌عن فكر الاستخدام 


چ ۴ الجزءالتالك- سورة ل عمران 15ب:305) هه 
كما مر بيانه سالفاً لم يكن الاجتماعات في الاعصاد السالفة خالية عن رجال متغليين 
على الماك مستعلين على سائر الا فراد المجتمعين ببسط الرقيسة و التملك على النفوس 
و الا موال » و كانت بعض فوائد اللاك الذي ذكرناء - و هو وجود من يمنع عن 
طفیان بعض الا فراد علی بعض - ر تب علی وجود هذاالصنف من التغلیین الستعلن 
التظاه رين باسم الاك في الجملة و إن كاز نوا هم شم و أعضادهم و جلادذتهم قوی 
طاغبة هن غبر حق" هرضي > و ذلك لكونهم مضط ر ین إلى حفظ الا فراد في حال 
الذلة و الاضطاد حتی لایتقو" ی من شب علی حقوق بعص ال فراد قيب وا عليوم 

۱ e م شم د نبوا على‎ e 
روم سيرة‎ e اعتيار املك الاجتماعي و انما‎ ٤ كان يصرف 5908 عن الفكر‎ 
وت مون و يشتكون إذا بلغ بوم‎ 3٤ هؤلاء المتغلين إذا لم يبلغ تعد ييم مبلغ جتدهم‎ 
6 الجيد » و حمل عم من التعد ي ما يفوق طاقتمم‎ 

نعم 5-0 ؤقدوا بعص هؤلاء امن باطلوك و الرؤساء ببلاك أوقتل د نحو 
ذلك و أحسوا بالفتنة و الفساد ‏ و هد دهم اختلال النظم و دقوع الپرج فیاد روا 
إلى تقديم بعض | ولي الطول و القوة منهم » والقوا إليه زمام اطلك فصار ملكأ يملك 
اه الا مور 2 بعو ۵ الا مر على ما كان عليه من التعد ي و التحميل . 

و لم تزل الاحتماعات على هذه الحال برهة بعد برهة حتی تضجرت من سوء 
سیر هو لاء التسمین بالملوك ي مظالهم باستبدادهم ٤‏ الر أى و إطلاقهم فيما يشائون 
فوضعت قوانین تعن وظائف الحكومة الجارية بين الأ مم و أجبرت الملوك باشباعها د 
صار الملك ملكا مشروطاً بعد ما كان مطلقاً » و اتحد الناس‌على التحفظ على ذلك 
و كان اطلك موروثا . 

ثم الت اجتماعات على بغي ملو کہم وسوء سيرم ولاسبيل الم بعك ر کوب 
اريكة اللاك 4 و تشبيتهم کون اللك موهية غر متغسر 5 مورو ثه فید لو اللك برئاسة 
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الجمهور فانقلب املك الز, بد الشروط إلى ملك مژجل مشروط . و دبما وجد في 
الأقوام و الام المختافة أنو اع من اللك دعاهم إلى وضعه الفرار عن الظالم ۳ 
شاهدو ها م من بيده رمام أمرهم SEL‏ ا کت ٤‏ ل نام مالم ستقل أفيامنا 
إليه إلى هذا الاان 

لكن الذى ا من‌جمیع هذه الساعي ۳ بذلتها الاجتماعات ف سييل 
إصلاح هنا الا مر أعني زمام ألا فة الى من يدر امرها أو یجمع شتات إداداتها 
المتضادة و قواها المتنافية : أن لاغنى للمجتمع الا نساني عن هذا المقام و هومقاماطلك 
و ان تفیترت أسمائه » و تبدلت شرائطه بحسب اختلاف الا هسم ؛ و مرود الا ام 
فاإن طروق الهرج و المرج » واختلال أمر الحيوة الاجتماعيّة على جميع التقادير من 
لوازم عدم اجتماع أزمة الا دادات و المقاصد في إدادة واحدة لا نسان واحد أومقام 
واحد 1 

و هذا هو الذي تقدم في أو ل الكلام : أن" الملك من الاعتبارات الضرودية 
في الاجتماعالا نساني" 

و هو ميل سائر الأوضوعات الاعتبار بة التي | ۷ بزل e‏ رص دد E‏ و 
إصلاحها و دفع نو اقصبا و آثار ها الصا" ة لسعادة لا اة 

و للنبوة في هذا الا صلاح السهم الادفی فان من السلم في علم الاجتماع : 
ا“ انتغار فول ما من ل قوال إن العامة و از إذا كان 5 بر ترط بالغريزة ( 
و ستوسدةه القربحة ۵ 2 ان إليه النفوس المتوقعة أقوى سيب لتوحيد اطیول 
التفر قة و حعل الجماعات الدع نه ة بدا واحدا تقیصض و تبسدط با إرادة واحدة لايقوم 
لها شيىء . 

و من الشرودي : آن" النبو ة منذ اقدم عبود ظمورها تدعو الناس إلى العدل» 
وتمنعوم عن الظلم 1 وتندبهم | إلى عبادة ار والتسليمله ( وتم عن اسباع الفر اعنة 
الطاغین » و النماردة السة برین المتغلين .و لمتزل هذا الدعوة بين الام م منذقرون 
مترا كمة جیلا بعدجيل > وامة 06 هه وان اختلفت بحسب السعة والضيق باختلاف 


الأهم و الا ذمنة » و من اللحال أن يلبق مثل هذا العامل القوي ين الاحتماعات 
الا نسانية قروناً متمادية و هو منعزل عن الا ثرخال عن الفعل . 

و قد حكى القر آن الكريم فيذلك شيئاً كثي رأ من الوحى امانزل على الا نبياء 
ا كما حكى عن نوح فيما يشكوه لربه : « رب إنهم عصوني و اتبعوا هن لم 
يزده ماله و ولده ال خساراو مكروا مكراكيارا و قالوا لانذرن" البتكم * نوح 
_ ۲۳ وق كنا ما وقح درف و بان عظاماء قومه من الجدال على مايحكية القر آن. قال 
تعالى غ2 قالوا أزؤمن بك و بعك الا ردلون قال و ما علمي بمأ کانوا يعملون أن 
حسابهم الا على دبي لؤ تشعرون » الشعراء ‏ ۱۱۳ و قول هود ا لقومه : « اتبنون 
بكل دیع ۱ يةتعبئون و نت.خذون مصانع ملکم تخلدون و ادا بطشتم بطشتم حبارین » 
الشعراء ۱۳۰ و قول صالم لقا لقومه : « فاقوا الله و أطبعون و لاتطيعوا أمر 
السرفن المذين وقسدون ٤‏ الاادض و لا يصلحون « الشعر اء ۱۲ 58 

و لقد قام موسی ار للدفاع عن بني اسر ائيل و معارضة فرعون في سيره 
الجائرة الظالة ؛ و انتبض قله | برأهيم قر لعارضة نمرود و من بعده عيسى بن 
r‏ 4 وو سار انسیا بني اسرائیل 0 معارضة متري أعصارهم من الوك د 
العظماء » و تقبيح سيرهم الظالمة » و دعوة الناس إلى دفض طاعة المفسدين و اتسباع 
الطاغين . 

و آما القر آن فاستنهاضه الناس على الامتناع عن طاعة الا فساد و الا,باء عن 
الضيم » و إنبائه عن عواقب الظلم والفساد والعدوان و الطغيانهما لایخفی. قال تعالى: 
2 المثر كيففعل ربك بعاد ارم ذات العمادالنی لميخلق مثله فی‌البلاد ژنمود المذین 
جابوا الصخر بالواد وفرعونذي الا وتاد السذين طغوافي البلادفاكثروا فيها الفساد فصب 
عليم دبك سوط عذابإن ربك لباطرصاد » الفجر ‏ ۸۱۶ إلى غير ذلك من الا بات . 
۱ و أا ان الملك ( بالضم" ) من ضرودیات ااجتمع ال نساني فيكفي في بيانه 
اتم بيان قوله تعالی بعد سرد قصة طالوت : « و لو لا دفع الله الناس بعضمم ببعض 
لفسدت الا دض ولكن الل دوفضل على العالمین » البقرة - ۲۵۱. وقد فر بان کش 2 


-۱6۸۰- (الجزه ا 2 آلعمران ۳ - -آیق۲ ۳ ج٣‏ 


دلالة ية بوجه عام . 

وفي القر آن آبات کثيرة تتعر ض للملك و الولاية و افتراض الطاعة و نحو 
ذلك ؛ و خری تعد ه نعمة و موهبة كقوله تعالی : ° و آتیناهم ملكا تابنا + 
النساه - 4ه و قوله تعالی : « و جعلکم ملوکا و آتاکم ما لم يؤت أحداً من‌العنلین» 
المائدة  ٠٠١‏ و فوله تعالى : دو رد يني ملکه من 0 » البقرة - ۲6۷ ال غعردلك 
من الا بات . 

غير أن" القر آن إنما يعد هكرامة إذا اجتمع مع التقوی لحصره الکرامة على 
التقوى من بين جميع مار بسما يتخي لفيه شيىءمن الكرامة منهزايا الحيوة ؛ قالتعالى: 
« ياأيسها الناس إا خلقنا كم من ذكرو نثی و جعلناکم شعوباً و قبائل لتعارفو ان 
أکر مكم ندال اا کم » الحجرات -۱۳. و التقو ىحسابهعلى ال لیس‌لا حدأن يستعلي 
به على أحد فلافه رلا حدعلی أحد بش ۹ أله إنكانأمرأدنيويا فلامزيتلاً ۹ ری 
و لاقدر إلا للدين » و إن كان اها 1 خرويا فأمره إلى الهسبحانه.وعلی الجملة لايبقى 
للا نسان التلببس بهذهالنعمة آعني الملك في نظر رجل مسلم الا تحمل الجهد ومشقة 
التقلّد و الا عباء نعم له عند دبمه عظیم الا جر و مزید الثواب إن لازم صراط العدل 
و التقوی . 

و هنا هو روح السيرة ¿ الصالحة ١١‏ - تي لازمها أولياء الدین ‏ و مج ان‌شاء ال 
العزيز هذا المعنى في بحثمستقل في سيرة رسولالله صلّی الله عايه له والطاهرين 
من آله الثابتة بالا ثار الصحيحة؛ و آنهم لم ينالوا من ملكمم إلا أن يثور وا على 
الجبابرة في فسادهم في الأرض » ويعارضوهم فيطفيانهم و استكبارهم. 

و لذلك لم يدع القر آن الناس إلىالاجتماع على تأسيس الملك » وتشیید بنيان 
القيصرية و الكسروية» و إنماتلقى الملك شأناً من الشئون اللازمة المراعاة في 
المجتمع الا نساني” نظير التعليم أو اعداد القوة لارهاب الكفار . 

بل نما دعا الناس إلى الاجتماع و الاتحاد و الاتفاق على الدين » و نها هم 
عن التفر ق و الشقاق فبه و جعله‌هوالا صل فقال تعالی : «وأآن هذا صراطي مستقیما 
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فاتبموه و لاتشبعوا السبل فتفر ق بكم عن سبيله » الا نعام - ۱۵۳ و قال تعالی : «قل 
با آهل الکتاب تعالوا إلى كلمة سواء بيننا و بينكم أن لا تعيد إلا الله ولانشرك تفت 
ی با مضا أرباباً من دون الله فان نولوا فقولوا اشهدوا بأنا مسلمون » 
آل عمران - 46 . فالقر آن -کماتری - لایدعو الناس إلاإلى التسلیم لله وحده ویعبر 
من الجتمع ا مجتمع الديني > ویدحض مادون ذلك من عبادة الا نداد و الخضوع 
لكل قصر مشيد؛ و منتدي دفيع » و ملك قيصري و كسروي »و التفرق با فراز 


الحدود و تفریق الا وطان و غير ذلك 
«بحث فأسفى » 


لاريب أن" الواجب تعالى هو الذي ينتبي الیه‌سلسلة العليّة في العالم » و أن” 
الرابطة بينه و بين العالم جزاً وكلا هي رابطة العلية » وقد نبيين في أبحاث العلّة و 
العلول أن العلية آنما هي 2 الوحود «معنی أن الوجود الحقيقي ف العلول هو 
الت رشح من رحجود عه 2 ۷ غيره كاطاهية فهو بمعزل عن الترشح و الصدور و 
الافتقاد إلى العلة ؛ و ی بعكين النقيض إلى ان ما لاوحود حقبقي له فليس 

و يشكل الا مر في استناد الا مور الاعتبارية المحضة إليه تعالی إذ لا وجود 
حقيقي" لها أصلا» و انما وحود هاه ثبوتها ثوت اتباري لایت‌د ی ظرف الاعتبار و 
الوضع و حيطة الفرصض 9 ما شتمل عليه الشر بعة من ال و النوى و الا حکام ۲ 
الأوضاع كأبا! مود اعتباديبة فيشكل نسبتها إليه تعالی» و کذا أمثال املك و العز" 

و الذي تحل به العقدة أنّها و إن كانت عارية عن الوجود الحقيقي إلا أن 
لها | ثارا هي الحافظة لا تاهاب كنا مر مرادا ۸ و هذه الا تارا مور حقيقية مقصودة 
بالاعتبار و لها نسبة إليه تعالى فهذه النسبة هیا اصححة لنسبتدفاالك الذي بیننا أهل 
الاجتماع و إن كان امر | اعتبادياً و تيا لا نصيب طلعناه من الوجود الحقيفي ٤‏ و 


إنما هو معنى متوهم لنا جهلنا ه وسيلة إلى البلوغ إلى آ ثار خارجية لميكن يمكننا 
البلوغ إليها لولا فرض هذا المعنى الموهوم و تقديره» و هي قبر التغلبین و اأولي 
السطوة د القوة من أفراد الاجته اع الوائرين على حقوق الضعة-اء والخاملين» و 
وضع کل من الا فراد في مقاهه از ني له و إعطاء کل" ذي حق" حقه » وغير ذلك . 

لكن ا كان حقيقة معنى اطلك و اسمه باقياً مادامت هذه الآ ثار الخارجة 
باقية مترتنبة عليه فاستناد هذه الآ ثار الخارجية إلى عللها الخارجية هو عين استناد 
الملك إليه» و كذلك القول في العزة الاعتبارية» و آثار ها الخارجية و استناد ها 
إلى عللها الحقيقية » و كذلك الأهر في غير ها كا لا مرو النبي والحكم والوضع و 
نحو ذلك . 

و من هنا یتبین : أن" لها جميعاً استناداً إلى الواجب تعالى باستناد آثارهاالبه 


على سب ما يلبق بسماحة قدسه وعره 


ات ممه ممه ممه مه مه ممه وج و رمن مو ووه يوج هس وجوج سمج رج و ووس 99 مج يري و جو بوجم جرم عمج ج بج وجج وروم م ومسي وو ووس سوسن ممم جوم مم وميه و موه وموس مم و موه و و 


e 


ت س عت 60م 


لایتخذ المومنون الكافرير ين أو لياء من دون الق منين ن ومن إفعل ذلك فليس 


من الل فی شين ء الا ان لتقو امتهم اقية ب و بحذر كمالله ‏ نقسة والى الله المصیر 
ره ° 25 ر ع و 0۶ رمعم م مه ضير لدوم إلى ا 

( ۲۸ ( ولان تحفوا مافی‌صدور کم او تبدوه بعلمهالله و اعام مافى ا لسموات 

obo ~‏ - يع رس -ه ص 4 ات ۶ عرش ده ۳ 2 مه 6 

والارض والله على شیی ء قدير(4؟ ) بوم ب كل نفس ما عملت من 


© صا ص م جم اد ده دما ده كن موه ر ے ہے انر ع لیے خر یر 


جور و ما عملت هر ۰۵ ن سوء تودلوان بینها و بینه امدا بعید) و يحذد كم الله 


2ه ت عه و ری ےر 


هدو اله روف بالعباد (۳۰ ۴) فل ان کنتم تحبون الله فَانبعُو نى يحبيك م الله 


~ - © © ص يرهن عع ارهج سا ہر م م 6o2‏ و و هب ۳ ص © لاص هي 


و يغفر اکم ذنوبکم و له تغورر حيم ( ۴۱ ) قلاطيعواالله وا لرسول‌فان‌تو لوا 


فان الله لایحب الكافرين ( ¥( 


“ا بیان »* 


الا بات غير خالية عن الارتباط افد مدا اذ علی‌ماد کر ناه في الا بات السابقة: 
أن القام مقام التعرض لحال أهل الکتاب و المش ركين » د التعريض بهم ؛ فاللراد 
بالکافرین أن كان يعم اهل الكتاب فبذه الا بات ھی عن توليهم والامتزاج الروحي" 
بااشر کنو بهم جمیعا »د إن كان اط رادب المشر كين فحسب فالا بات‌متعر ضة بهم ودعوةإلى 
ارك وات عا يجري ادن عبا امي لات ومولة 

قوله تعالی : لایتخذالومنون الكافرينأولياء مندون المؤمنيناه ؛ الا ولياء 
جمع الولي” من الولاية و هي في الأصلملك تديرأمر الشيىء فولي الصغير آوااجنون 
أواطعتوه هوالذي تفلك اناك يئر أأمورهم وا مور أموالهم فالمال لمم و ند یار اه اولیهم. 


1 (الجزء الثالثك سودة ل‌عمران۳-آبق۳۷-۲۸) 


ثم استعمل و کثراستعماله في مورد الحب لكونه يستلزم غالباتص ر فكل من المتحابين 
ي امور الا خر لأإفضائه إلى التقر ب و التأشر عن إرادة المحبوب و سائر شئونه 
اوخ فال الب عو ال ف ال اذا مون اا ي حو 
فاتتخاذ الكافرين أو لياء هو الامتز اج الرو حي f‏ بحبث بۇد ي | إلى مطاوعتمم 
و التأثر منیم في الا خلاق و سائر شئون الحيوة و تصرفهم فيذلك ؛ ويد ل على ذلك 
تقسمد هذا الثم ي بقوله : من دون الؤمنين اه فاین فيه دلالة على ایثار حبهم على ك 
المؤمنين » و إلقاء أزمة الحيوة ام دون اللؤمنين » و فيه الر کون | لیم والاتصال بهم 
والانفصال عن اللؤمئين . 
و قدتكرر ورود النمي في الا بات الكريمة عن توي الكافرين د الیبود و 
التصاری و اتخاذ هم أولياء لکن موارد النبي مشتملة على ما يفسر معنى التولي 
المذبي عنه » و یعرف كيفية الولاية اطنپي عنها كاشتمال هذه الا ية علی‌قوله : من دون 
المؤمنين بعد قوله : لابتّخن المؤمنون الكافرين أولياه» و اشتمال قوله تعالى : « ياأينها 
اللذين آمنوا لانتخذ وا اليبود و النصارى أولياء الا ية » المائدة ‏ ٠ه‏ على قوله : 
بعضهم أو لياء بعض أه و 5 قوله تعالى : «یا 35 الذين م | لانتخذ وا 
عدو ي و عدو کم آولیاء الا بة » الأمتحنة - ۰ بقوله : لاينباكم الله عن الذین لم 
یقاتلو کم في الدین إلى اخر الا یات . 

و علیم‌ذا فا ها وصاف في قوله : لايتخن ا مؤمنون الکافرین , أولياء من 
دون المؤمنين للدلالة على سیب الحكم وعلته » و هو أن" صفتي الکفرو الاایمان مع ما 
فيهما من البعد و البيئونة و لا محالة مسري ذلك الی‌من اتتصف بهما فيفر ق بينهما في 
العارف و الأخلاق و طريق السلوك إلى الله تعالى و سائر شئون الحيوة لايلائمحالما 
مع الولاية فاین الولاية يوجب الاتحاد والامتزاج؛ وهانان ااصفتان توجبان التفر ق 
والبيئونة ؛ و ادا توت الولاية كما ادا ان من دون اللؤمنين ۳ ذلك فساد خواس 
الا یمان و 1 ثاره ثم IE‏ > و لذلك عقيه بقوله : و من يفعل ذلك فايس من الله 


ف شييء آه م عقسبة ايضا وله 9 إلا ان تتقوا م نقيةاه فاستننی التقية فين التقي.ة 


اما توحب صودة الولاية في الظاهر دون حقيقتها . 

و دون في قوله : من دون الوّمنن كانه ظر ف بفیدمعنی عندمع شوب من‌معنی 
السفالة و القصور » و المعنى : مبتدىاً من مكاندون مكان المؤمنين فا نهم أعلى مكاناً. 

و الظاهر أن ذلك هوالا صل في معنى دون فكان في الأ صل يفيد معنى الدنه" 
مع خصو صية الانخفاض فقو لمم دونك زيد أي هو في مكان يدنو من مكانك و اخفض 
منه كالدر<ة دون الدرحة امل بمعنى غير کقو له : « إلبين من دون رد « 
المائدة ١١‏ وقوله : «و يغفر ما دون ذلك طن يشاء » النساء  ٤۷‏ ؛ اي ماسوی ذلك 
أوما هو أدون من ذلك و أهون , كذا استعمل اسم فعل كقولبم : دونك زيداً أي 
الزمه . كل ذلك من جبة الانطباق على الورد دون الاشتراك اللفظي . 

قوله تعالی : و من يفعل ذلك فليس من اله في شبىء اه ؛ أي و من یخن هم 
أولياء مندونالمؤمنين » و |نماید ل بلفطعام” للا شعار بنباية نفرة المتكأم منه حشی أله 

لا يتلفظ به إلا بلفظ عام كالتكنية عن القبائح» و هو شائع في اللسان؛ و لذلك أيضاً 
لم يقل : ومن يفعل ذلك من الأؤمنين كأن فيه صوناً للمؤمنين من أن ينسب لیپم 
مثل هذا الفعل . 

و من في قوله : من الل اه للابتداء» و يفيد في أمثال هذه اطقام معنى التحز ب 
أي ليس من حزب الله في شيىء كما قال تعالى : « و من يتول الله و رسوله فان حزب 
له هم الغالبون » اطائدة ‏ +ه و كما فيما حكاه عن إبراهيم تلا من قوله : * فمن 
تبعني فا نه 1 « ا اهیم -۳۵) أي من حز بي و كيف کان فا طعنى وال أعلم E‏ 
من حزب آله مستقر | في شییء من الا حوال و الا مار . 

قوله تعالی: الا أن تشقوا منبم تفية اه ؛ الانقاء فلا صل أخذ الوقاية للخوف 
ثم دیما استعمل بمعنی الخو تسوا ا ف وود الست و لعل التقية في 
الورد من هذا القبيل . 

و الاستثناء منقطع فاإن التقر ب من الغير خوفاً با ظهار آثاد التولى ظاهراً 
من غير عقد القلب على الحب" و الولاية ليس من التولي في شيىء لان الخوف و 


الحب أمران قلبيان متبائنان و متنافيان أثراً في القلب فكيف يمكن انحاد هما؟ 
فاستئناء الانقاء استثناء منقطع . 

و في الآية دلالة ظاهرة على الرخصة في التقية على ماروي عن أئمّة أهلالبيت 
علیهم السلام کماتدل علیه‌الا بةالنازلة فيقصة عادو أبويه پاسروسميتوهي‌قوله تعالى: 
2 من کفر بالله من بعك ایمانه إلا من اكره و قليه مطمئن بالا یمان 2 لكن من ون 
بالكفر صدرا فعليهم غضب من‌النه و لم عذاب عظيم» النحل - ٠١1‏ . 

و بالجملة الكتاب والسنة متطابقان في جوازها في الجملة ‏ و الاعتبارالعقلي 
یو کد ه اد لابغية لادین 9 لاهم لشارعه إلا ظہور الحق وحبانه » ور 58 کت على 
التقية و الجاداة مع أعداء الدين و مخالفي الحق من حفظ مصلحة الدین و حيوة 
او الاد على تر کم ۱ ؛ و انکار ذلك مکابرة و تعسف و سنستو في الكلام 
فیبای البحث الردائي التالي > دفي الکلام على قوله تعالی :« من کفر امن بعدایمانه 
إلا من | کره و قلبه مطميئن REN‏ ۰۹ . 

قوله تعالى : و وح رکم ار تسه و اڭ الله اطصیر ؛ التحذیر تفعیل من الحذر 
وهو الاحتراز من 55 مخيف وقد حن رال عباده عن عذابه كما قال تعالى : « إن عذاب 
رسك كان میحذور | ۴ اسری ۵۷ + و بر عن المنافقين و فتنه الكفار فمال لي هم 
العد و فاحذرهم » ال منافقين - 4 » و قال :« و احذرهم أن يفتنوك » الطائدة ‏ 1ه ؛ و 
حذ رهم عن نفسه كما في هذه الا ية و ماياتي بعد آیتین» و ا الا للدلالة 
le‏ ى أن" اد سبحا نه نقس4 هو مت الو اجب الاح 7 2 هذه امعصية 2 ؛ أي لمق 
هذا الاجرم و سنه تعالى 3 ىء مخوف آخر < ا عدة بشیی ع أو بتحصن ده 
بحصن ‏ و أذ تما هو الذي لاماس عنه و لا ان" سنه و ون فا 
دفع الغر عنه من ولي ولا شفيع ؟ فقي الكلام أشد التبديد » و يزيد 3 اشتداده 
تكرازه مر نين في مقام واحد» و يؤكده تذييله او لا بقوله : و إلى الله اأصير» و 
ثانياً بقوله 3 ال روف بالعیاد على ما سيجيء من انه : 

من حهة اخری : يظهور من مطاوي هذه الا بة و سائر الا بات الناهية عن 
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اتهاذ غير اللؤمنين أو لماء أنه خرچ عن زي العيودية 4 ورفض لولابة له سحا نه 34 
دخول في حزب اعدا۶ه لا فساد ۳ الدين ؛ و بالجملة هو طغيان و افساد لنظام الدين 
الذي هو اشد و اضر بحال الدین من کفر الکافرین و شرك الشرکن فان العدو 
الظاهر عداوته المبائن طریقته مدفوع عن الحومة سهل الاتقاء و الحند؛ وأمًا الصدیق 
و الحميم إذا استأنس مع الأعداء و دب فيهم أخلاقهم و سننهم فلا یلبت فعاله إلا 
ان بذهب بالحومة و اهلها من حيث لابشعرون و هو البلاك البذي لارحاء لأحيوة و 
اليقاء معه . 

و بالجملة هو طغيان » و آمر الطاغي في طغيانه إلى اله سبحانه نفسه؛قال تعالى: 
ألم تركيف فعل ربك بعاد ارم ذات العماد المتي لم يخلق مثلها في البلاد و ثمود 
النذین جابوا الصخر بالواد و فرعون ذي الا وتادالذين طفوا في البلاد فأكثروا فيا 
الفساد فصب عليهم دبك سوط عذاب إن" ربك لبالمرصاد » الفجر ‏ ۱۶ فالطغيان 
ساك بالطاغي شلا يو رده اطرصاد الذي ليس به إلا ال جلت عظمته فت عليه 

و من هنا يظهر : أن التبديد بالتحذير من الله نفسه في قوله : و يحن ركم اله 
نقشة آه لكون ابلوزد من مصاديق الطغيان على ار با بطال دینه و افساده : 

و یدل على ما دک ناه قوله تعالی : « فاستقم كما أ مرت و من تاب معك و لا 
نطغو | انه بما تعملون بصير وو لائر كبوا الی‌الذین ظلموا فتمسکم النادئم لاتنصرون» 
هود ۱۱۳؛ و هذه را دكررسول e‏ أ عليه و آله : أا شیسته 52 علی ما 
في الرواية ‏ فان الا يتين كما هو ظاهر للمتدبر - ظاهرتان في أن الركون إلى 
الظالمين من الكافرين طغيان يستتبع مس النار استتباعاً لا ناصر معه ؛ و هو الانتقام 
ان اعاصم منه 1 لا ع له كما تقد م بيانه 0 

ومن هنا يظهرايضا : ان ف قوله : ويحذر كمالله نفسه اه دلالة على ان التبديد 
|نماهو بعذاب مقضي قضائاً حتماً من حيث تعلیق التحذير بالله نفسه الدال على عدم 


حائل يحول في الدين » و لاعاصم من الله سبحانه و قدأوعد بالعذاب فينتج قطعية 


الوقوع كمايدل على مثله قوله في آيتى سودة هود : فتمسكم الناد و مالكم هن 
ناصرین. 
و في قوله :و إلى الله السیر دلالة على أن لا مفر لکم منه و لاصارف له ؛ ففیه 
تا كيد التپدید السایق عليه . 
و الا یات أعني قوله تعالی : لا یشخذ المؤمنون الکافر ین أولياء ال ية وا يتبعبا 
من الا بات من ملا<م القر ان ٤‏ د ایو ۶ بیانه أنشاء الله ف سورة اطائدة : 
قوله تعالی : قل إن تخفواما في أنفسكم آوتبدوه يعلمه الة اه الا ية نظيرة قوله 
تعالى :و إن دوا ما 2 انفسكم أو تخفوه يحاسبكم د الله :۰ البقرة ۳ YA‏ غير 
أنه نا كان الا نسب بحال العلم أن شعلق باطخفي بخلاف الحساب فان" الا ی وا 
أن يتعق بالبادي الظاهر قدم ذكر الإخفاء فيبذه الا ية على ذكر الا بداء» و جرى» 
بالعکس منه ی ابة البقرة کما قیل . 
و قد اف 2 الاية رسو له ب بلاغ هذه الحقيقة و هو علمه بما تخفيه أشن 
۰ ۰ و سا 2 
أوتبديه ‏ من دون أن يباشره بنفسه كسابق الكلام > و ليس ذلك الا ترفعاعن 
مخاطية من بستشعر :من حاله آنه سیخالف ما و صاه كما مر ما پشبه بذلك في‌قوله : 
2 من بفعل ذلك اه . 
و ي قوله تعالى : و يعلم ماي السموات و الأرض و ل على کل" شیی+ قدیر 
مضاهاة لا مر من أبة البقرة وقد مر" الكلام فيه . 

و له تعالی : بوم تجد کل" نفس ما عملت هن خير محشراً و ها عملت من 
سوه اه ؛ الظاهرمن اتصال السیاق أنه من تتمّة القول في الا ية ااسابقة الذي آمربه 
النبي إتت ؛ و الظرف متعلّق بمقد ر أي واد کر یوم تجد اه أو متعأق بقوله : يعلمه 
اله و يعلم اهو لا ضير في تعليق علمه تعالی بما سنشاهده من حوال يوم القيامة فین" 
هذا اليوم ظرف لعلمه تعالی بالنسبة إلى ظبور ال مر لنا لا بالنسبة إلى تحفقه منه 
تعالی » وذلك کظپور ملکه و قدرته و قو ته في اليوم * قال تعالی : «یوم هم بادزون لا 
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اد منم شیی* طن الاك | J|‏ موم له الواحد J|‏ 4 1 « الا N‏ 3 قال : 
5 اليوم من 7 6 هود - 1 وقال :8 ولو بری اأذين ظلموا أذ يرون العذاب : 
ان" القوة لله معا ۴ اليقرة ۱ و قال 2 والا هر يومئد لله « الانفطار 15 اذمن 
العلوم أن اه سبحانه له کل الاك و القدرة و القوة و الأمى دائماً ‏ قبل القيامة و 
فیپا و بعدها - انمااختص یوم القيامة بظپود هذه الا مود لنامعاشر الخاطق لبود ا 
ارب فيه 

وهو تذل ران تلق لطر هر مه انم اد لاه قاحلال 
بسرائر عباده منخي رأوشر إلى يوم القيامة . 

غل أن في قوله تعالی : محضر 1 أه دون أن يقول : حاضر أدلالة على ذلك فا 1 
الا حضادٍنما يتم فیماهوموجود غائب فالا عمال موجودة محفوظة عن البطلان يحضرها 
ا تعالى لخلقه يوم القيامة » و لا حافظ لها الا سوا زه ؛ قال تعالی : ٩‏ و ربك على 
كل شيىء حفيظ » النساء ‏ ۳۱ و قال : و عند نا كتاب حفيظ » ق - ٩‏ . 

وقوله : جد اه من الوجدان خلاف الفقدان ۰ من في قوله : من خرو من 
سروء اه للبيان؛ و الك للتعميم ع أي تون كل ها عملت دن الخير وو ان قل و كذا 
من أأسوء 9 و له و ما عملت من سو ۶ اه معطوف على قوله ما عملت من خير علىما 
هو ظاهر السياق . و الا ية من الا يات الدالّة على تجسم الاعمال » و قدمر" البحث 
عنها ف سورة البقرة 

قوله تعالى :تود لوان بيلها و بینه آمدا ا اه ؛ الظاهر انه خبر طبتده 
محذژف و هو الضمير الراجع الق النفس 9 لو الي ۳ وقد كدر دخوله ٤‏ القر آن 
على آن اللفتوحة امش دة . فلا یا بما فيل من عدم جوازه و تأویل ما ورد فيه ذلك 
من الوارد 

و الا مد يفيد معنى الفاصلة الزمانيّة ؛قال الراغب في مفردات القر آن : الا مد 
وال بد یتقار بان لکن الا بد عبارة عن مد ة الزمان التي ن لپاحد محدود » ولا 
یتقید؛ لايقال : آبدکذا . و الا مد مد ة لباحد مجبول إذا | طلق » وقد بنحصرنحوان 
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بقال مكنا يقال نا , والفرق‌بن‌الزمان وال مد ا“ الا مد يقال باعتبار 
الغاية » و الزمان عام في الميدء و الغاية ؛ ر لذا قال بعضهم ۳ مد و اللمدئيتقاريان» 
انتبی ۱ سااءع عام 2 ء۶ سس 3 

وفي قوله : تود لو ان بینها و بينه أمدا بعیدا اه دلالة على ان حضور سییء 
العمل سوال كما يعي اة بان حضوو ان المدل سر ها وا ا تود 
الفاصلة الزمانية بينها و بينه دون أن تود أنه لم يكن من أصله لا يشاهد من بقائه 
بحفظ الله فلايسعها إلا أن تحب بعده و عدم حضوده في أشق” الأحوال؛ و عند أعظم 
الأهوال كما يقول لقرین‌السوء نظيرذلك ؛ قال تعالى : «نقيض له شيطاناً فبو لدقرين 
إلى أن قال : حتی إذا جائنا قال يا ليت بيني و بينك بعد المشرقين فبئس القرين » 
الزخرف ۰۳۸ 

قوله تعالی :و يحن کم الل نفسه دال رؤف بالعباد د کرالتحذ ير ثانياً يعطي 
من أهمية المطلب والبلوغ فيالتبديد ما لايخفى . و يمكن أن يكون هذا التحذير 
الثاني ناظراً إلى عواقب المعصية في الآخرة كماهو مورد نظر هذه الا ية “و التحذير 
الأول ناظراً إلى دبالها في الدنيا وف الاعم من الدنيا و الآخرة . 

و اما قوله : و روف بالعباد فهو على كونه حاكياً عن رافته و حنانه تعالى 
المتعأق بعباده كما يحكي عن ذلك الا تیان‌بوصف العبودية والرقیة_دلیل آ خرعلی تشدید 
التهدید إذأمثال هذا التعببر في موارد التخويفو التحذیر نما يؤتى بها لتلبیت التخویف 
و إيجاد الاذعان بان امتا م ناصح ريدلا الخيرو الصلاح؛تقول : ایباك آن‌تتعر ض 
این آلیت أن لا | سامح مع من تعر ض بي فيه » | اما | خبرك بهذا 
رأفة بك و شفة 

فيؤل اطعنی فان أعلم ب إلى هل أن يقال :ان ال لرأفته بعیاده بنهیهم قبلا 
أن تعر ضوا دل هذه اأطعصية ا[ تي وبال آم‌ها و اقعلامحالة من غبرآن بژشر فیه‌شفاعة 
شافع ولادفع دافع . 

قوله تعالى : قل إنكنتم تحبون اله فاتتبعوني يحببكم الله اه قد تقدام كلام 
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ي معنى الكت ۰و ا 3 بحقيقة معناه بل e‏ شا بغبره ي تسار 
قوله تعالی : « وال 55 ن امنوا أشد با له ال ية“ البقرة - ٠١١‏ . 

و نزید عليه هیپنا : آنه اوت أن الله سبحانه - على ماينادي به کلامه - انما 
يدعو عبده إلى الاريمان به وعبادته بالا خلاص له والاجتناب عن الشرك كما قال تعالی 
«ألالل الدين الخالص » الزمى - ۳ و قال تعالى : «وماا مروا إلا ليعبدوا الله مخلصين له 
الدين» البيسنة-ه وقالتعالى: «فادعوا الله مخلصين له الدينولوكره الكافرون» اأؤمن ‏ 
۶ إلى غير ذلك من الآ يات . 

و لاشك أن الام خلاص في الدين إننما يتم على الحقيقة إذا لم يتعأق قلب 
الا نسان ‏ الذي لابرید شا و لا بقصد اما إلا عن حب نفسي و تعلق قبي - بغيره 
تعالى من معبود أو مطلوبكصنم آوند أوغاية دنيوية بل لاعلى مطلوب أخروي 
كفوز بالجنة أو خلاص من النار و انما يكون متعلّق قلبه هوالل تعالى في معبوديته 
فل خلاص ل ف ديه بها تون يه قال 

ثم لسن ب الذي هو بحسب الحقيقة الوسيلة الوحيدة لارتباط کل طالب 
بمطلويه وکل مرید بمر اده نما بجذب انیت إلى محیوبه لیجده دیتم باللحبوب ما 
لمحب من النقص و لا بشرى للمحب أعظممن أن ببشرآن محبوبه يحبّه وعندذلك 
يتلاقى حبان » و يتعاكس دلالان . 

فالا نسان نما بحب الغا ونجذب لیجده و يتم به مايجدهفي نفسه من النقص 
الذي ا الجوع "و کذا يحب" النکاح ليجد ما تطلبه منه نفسه الذي علامته الشبق 
وكذا رمد لاه السيدرق لجس و ماف لته الا مين له خی مدر و كذ ال 
بحب مولاء و الخادم ريما يتوله أخدومه ليكون مؤلى له حو ق الولو ودا 
له حق" اللخدومية . ولو تام لت موارد التعلق و الحب" أو قرأت قصص العشاق و 
المتوامين على اختلافهم لم ترا" 2 صدق ما د کر ناه 1 

فالعید ااخاص نه بالحب لا بغية له الا آن یحبه اله سبعانه کما آنه بحب اند 
ویکون له له کمایکون هو 1 عز أسمة فبهذا هو حقيقة الاامر غير أن" له سبحانه لا 
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يعد" فيكلامه کل حب له حباً ( والحب في الحقيقة هو العلقة الرابطة الستي تر بط 
احدالشيئين يالا حر ( على مأ عضي به ناموس الح الحاكم ي الو جود فان حب 
حب جميع ما عاق به » ويوجب الخضوع والتسليم لكل ما هوفيجانبه؛ 


الشیی: يقتضي 
وال سبحائه هو رد الو احد الا حد الذي بعتمد علية کل شیی في جميع شون وحوده 
و يبتغي إليه الوسيلة و يصير إليه کل" مادق و جل ؛ فمن الواجب أن يكون حبهو 
الا خلاص له بالتدين له بدين التوحيد و طريق الاإسلام على قدر ما يطيقه ادراك 
اللي نسان و شعوره» و إن الدين عندالله الا سلام » و هذا هوالدين الذي يندب إليه 
سفرائه » و يدعو اليه أنبيائه و رسله» و خاصة دين الا سلام الذي فيه الا خلاص 
فوقه ؛ وهو الدين‌الفطري الذي يختم به الشرائع و طرق النبوة كما بختم بصادعه 
ال نبياء عليه السلام ؛ و هذا الذي ذکر ناه مما لايرتاب فيه التدبر في كلامه تعالى . 

و قد عرف النبي له سبيله الذي سلكه بسبيل التوحيد» و طريقة 
لا خلاص على ما أمره الله سبحانه حيث قال : « قل هذه سبيلي أدعو إلى الله على بصيرة 
أنا و من تبعت و سبحان ار وما أنا ف امغر دن » بو سف ۰ ۱۰۸ فذكر أن شعيلة 
الدعوة إلى ال على بصيرة و الاخلاص له من غير شرك فسبيله دعوة و إخلاص» و 
آتباعه واقتفاء أثره اما هو في ذلك فهو صفة من اشبعه . 

ثم ذكرالله سبحانه أن" الشريعة المتيشرعبا له مت هي الممثسلة لبذاالسبيل 
سبيل الدعوة والإخلاص فقال : «ثم جعلئاك على شريعة من الا مر فاتبعها » الجائية 
۷ ذكر أيضاً أنه إسلام لحيث قال : « فاٍن حاجوك فقل أسلمت وجبي لله ومن 
النبعن» آل عمران ‏ ۲۰؛ ثم نسبه إلى نفسه و بين أنه صراطه المستقيم ققال : 


«.وأن هذا صراطي مستقيماً فاتسيعوه» الا نعام 4۱۵۳ فتبيسن ذلك کله أن" الا سلام 


و العملية و سیرته في الخيوة ) هو سبیل الاخلاض عنداله سبحانه الذي یعتمد و 
يبتني على الحب ؛ فبو دين الا خلاص ۰ 2 هو دين التفت: : 
د من جمیع ما تقدام على طوله بظهر معنی الا ية التي نحن بصدد تفسيرها» 


أعني قوله : قل إن کنتم ون الل r‏ ني بحبیکم الل فالر اد - والد أعلم تن کنتم 
تر يدون أن تخلصوا د ٤‏ عبودیشکم بالیتاء على لعي حقيقة فاا هذه الشريعة 
التي هي مبنينة علی‌الحب الذي ممثلة الا خلاص و الاسلام و هوصراط الله المستقيم 
الذي ؛ سلك سالكه إليه تعالى ؛ فأ ناتسبعتمو ني في سبيلي وشانه هذا |( لشأن اجک 
الس وهو أعظم اليشارة لأمحب » و عند ذلك تجدون ما تريدون» و هذا هوالذي 
وك عض 2 . هذا هوا( ني تقتضیه ل به || لكر یمه با طلاقها . 

وآما بالنظرإلىوقوعبا بعد الا يات الناهية عن اخاد الكقار أولياء وارتياطها 
رما قيلها فبذه الولاية لکونها سدع ي في e HE‏ الحب بين اا نسان و ان من 
و EH‏ م کانت 5 به ة ناما o‏ رة إلى درم إلىا” باع النبي ر و ا 4 كدو إن كان و اصادقين 
٤‏ دعوم ولا بة ار و ا هن حز به فان "ولایة ال لايم باتسباع الكافرين ٤‏ أهوائهم 
(ولاولاية إلا بانباع) و ابتغاء ما عندهم من مطامع الدنيا من عز و مال بل تحتاج إلى 
سباع نبيسه في دینه کما قال تعالی : «ثم جعلناك غلى شريعة هن الا هر فاتيعها و انیم 
أهواء المذين لا يعلمون اا ا ن نوا نات م ن الل شيعا و ان الكافرين بعصم أولياء 
اوا ولي اللت.قين» الجائية -۱۸؛انظر الی‌الا نتقال من‌معنی الاتسباع إلى معنى الولاية 
في الا ية الثانية . 
الیو لابة الله له بحبة. 

و إتما ذكرحب اله دون ولايته لأ ته الاساس الذي تبتني عليهالولاية » وٍتما 
اقتصر على ذكر حب الله تعالى فحسب لاأ ن ولاية النبي و المؤمنين تؤل بالحقيقة إلى 
وما عنده من‌الفیوضات اللعنوية والصورية الغير التناهية غيرموقوفة على شخ ص|وصنف 
من أشخاص عباده و صنافیم » ولا استثناء هناك يحكم على إطلاق إفاضته» ولاسبيل 


بلزمه على الل مسا اك إلا حرمان من حبة عدم استعداد ا الحر وم آو مانعأبداه 
سدو ۶ اختباره؛ وال تعالى 2 وماكان عطاء رسك ا « آسری _ 5 3 

والذنوب هي اطانعه من نيل ماعنده من كرامة القرب والزلفى و جمیح الاش 
التي هي من توابعها كالجدة و ما فیپا . وازالة رينها عن قلب‌الا نسان ومغفرتهااسترها 
عليه هي المفتاح الوحيد لانفتاح باب السعادة و الدخول فيدار الكرامة ؛ و لذلك 
عم و له 0 بحبیکم الله بقو له :5 یغفر لکم ذنوبکم اه فين لت ها تقد م يجذب 
الحب الی الحبوب » و كما كان بت العرد 2 تسدکی منه التقر ب الا خلاص 
له و قصر العبودية فيه کذلك حبه تعالی‌لعبده بستدعي قربه من‌العبد » و کشفه‌حجب 
العبد و سبحات الغيبة » و لاحجاب إلا الذنب فيستدعي ذلك مغفرة الذنوب وأماما 
بعده من الکر امه و الى قاضة فالجود كاف قه کما نقد م فا 

والتأمل في فوله تعالى : « كلا بل ران عل ى قلوبهم ماكانوا يكسبون كلا نیم 
بوهم عن ديبم احجو بون « الاطففين - ۱0 ضع قو له تعالی فیپذه ۷ 5 ۳ «یحبیکم ار 
و يعفر لكم ذنوبكم اه» كاف في‌تایید ما ذكر ناه . 

قوله تعالی : قل أطيعواالله والرسولاه ؛ للماكانت الا ية السابقة تدعوإلى اتسباع 
الرسول » و الاتسباع و هو اقتفاء الا ثر لا يتم الا مم کون المتبع ( | Cas‏ 
سبیل » و السبیل الذي يسلكه النبي ماه نما هو السراط المستقيم الذي هو له 
سبحانه » و هو الشريعة التي شرعها لنبيسه و افترش طاعته فيه کرار ثانياً في هذه 
الا ية معنی اشباع النبي َو في قالب الا طاعة إشعاراً بأ نسبيل الا خلاص الذي‌هو 
سبیل النبي هو بعینه مجموع اواش ونواه و دعوة و ارشاد فيكون انباع الرسولي 
سلوك سبيله هو طاعة الله و دسوله في الشريعة الشرعة . و لعل" ذكره تعالی مع 
الرسول للا شعار بان الا مر واحد ؛ وذكرالرسول معه سبحانه لأن الكلام في اتسباعه. 

ومن‌هنا يظبر عدم استقامة ما دكره بعضهم في ال ية : أن المعنى : أطيعوا الل في 
كانهو الرسول فسني 

و ذلك أنه هناف لما يلوح من القام من أن" قوله : قل أطيعوا اللهوالرسول ال 
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كاين لقوله : ”قل إن كنتم تحون الله فاتبعو ني ام» ؛ على أن الا ية مشعرة بكون 
إطاعة اد و اطاعة الرسول واحدة ۹ ولذا لم یکر رالا مر؛ولوكان موزد الاطاعةمختلفاً 
ق اه و دسوله کن :الا نسب آن یقال : آطیموا انه و آطیعوا الرسول كنا في قوله 
تعالى : « أطيعواالله وأطیموا الرسول و ولي الا مر منکم » النساء - 0٩‏ کمالایخفی . 

و اعلم أن" الکلام فيهذه الا ية من حيث إطلاقها ومن حيث انطباقها على المورد 
نظير اكلام في الا ية السابقة . 

قوله تعالی : فان تول وا فان الهلابحب الکافر ین اه ؛ فيه دلالة على كفر المتولي 
عن هذا الا مرکما يدل على ذلك سائر أيات النهي عن توي الکفاد و فيه ایضاً 
إشعار بکون هذه ال ية كالمبيسنة لسابقتباحيث ختمت بنفي الحب عن الکافرین بأمر 
الا طاعة ۵ و قد کانت الا ية الا و لىمتضمىنةلا ثبات| لحب الزن النقاد دن لا ص الاتباع 
فافهم ذلك . 

وقد د من الكلام 2 هذه الا بات ات مور: 

و ثانيها : أن مواخن: توي الكقار والتمر د عنالنبي فيه لايتخلف البتة 
2 هی من القضاء الحتم 5 

و الشها : أن الشريعة الا لبيئة ممّلة للا خلاص لل و الا خلاص‌له ممثّل لحب 
الةسيحانة ؛ و بعبارة ا الدين الذي هو وع الأعارف الا لپینقوالا مور الخلقية 
و الا حکام العملية على مافيها من العرض العريض لا مي رحسب التحلیل الا این 
الا خلاص فوط و هو وضع الى نسان داته و صفان داته (و هي إلا خلاق) واعمال 
ذاته و أفعاله عل ىأساس أنّها لل الواحد القبتار » و الاإخلاص المذكود لايحلل إلاإلى 
الحب ؛ هذا منجبة التحليل . و من جبة التركيب ينتبي الحب إلى الاإخلاص» و 
الا,خلاص إلى تموعالشريعة كمَاان الذي بنظر آخر ينحل” إلى التسليم والتسلیم الی 
التوحيد . 


ورابعها O‏ الكافرين كفر و الراد ر4 الکفر في الفروع دون الا صول 
ككفر مانع الزكوة و تارك الصلوة . ويمكن أن يكون كفر المتولي بعناية ما ينجر 
إليه ۳ اوا عا ا بیان ۵ 2 0 0 سورة الائدة : 


ب بحث روائى 4 


فيالدّر المنثور في قوله تعالى : لا يتسخذاللؤمنون الكافرين أولياء الا ية أخرج 
این اسحق و ابن <-ربر و أبن 7 حاتم عن ابن عباس قال : كان الحجاج دنْ عمرد 
لیفتنو همعن د ينوم فقال رفاعة بن اطنذرو عبد الله بن حيير وسعدين خسيمة لا وليك النفر 
احتنيوا هؤلاء الثفر من ود ( واحذروا مباطنتعم لا يفتنوكم عن دينكم فأبى ۱ ولوك 
النفر فأنزل الله : لا يشخذ المؤمنون الكافرين إلى قوله : واه عل ىكل شيىء قدير . 

اقول : الرواية لاتلائم‌ظاهر 0 لا تقدم آن الکافرین تي‌القر آن غبر معلوم 
الا طلاق ءا ى أهل الكتاب “فاو ى بالقصة أن تكون سببا لنزول الا بات الناهية عن 
امخاد اليبود والتصارى أواياء es‏ بات 

وي الاق" ي قوله تعالى : إلا أن تتقوا منهم تقیه الا ية عن کتاب الاحتجاج 

: عن آمبرالومنان ۳ ٤‏ <دبت : و آمك أن س تعمل التقية ق‌دينك فان اله : قول 

و اباك : ٠‏ باه أن 2 م الاك 1 وان 2 التق A‏ 5 ال نامتك بهافا نك شائط 
بدمك و 9 اخوانك 4 س ص لزوال تعمكت و تعمهم 4 مذلهم ٤‏ أيدي ا دين 
ال و قد أمرك ار باٍع زازهم ۱ 

وفي تفسير العياشي عن الصادق ا قال : كان رسول الله يقول : لادين لمن 
لاف ۵ 4 له 4و يقول : قال أل إلا أن E:‏ مم تیه . 

وي الى في عن الباقر 4 : التقيية في كل شيىء يضطر إليه ابن ادم و قد 


ج٣‏ (الحة الثالكت رة ا لقم ان٣‏ ا ۳۲-۸) -۱۷۵- 


أحل آل 

اقول :د الأخباد E‏ وعيسة ال من طرق أئمة أهل الیبت کر 3 
جد و يلغت حد 0 لتواتر » و قد عرفت دلالة الا" ية عليها دلالة غير قابلة للدفع . 

و في معاني الا خبار عن سعيد بن يسار قال : قال ا ا عيدألله : هل الدین إلا 
الب ؟ ان ل ز وجل بقول : قل ان كن: تم تحب.ون الل امه ۴ يحببكم ال 

اقول : ورواه ي الكاي عن الباقر فلا اا 97 ا 75 في نفسيريهما 
عن الحذ اء عنه يقلا » و كذا العيناشي في تفسيره عن بريد عنه لقلا » وعن دبعي عن 
الصادق ا . والرواية تؤيد ما أوضحناه في البيان المتقد م . 

و في المعاني عن الصادق ج قال : ما أحب الل من عصاه ثم تعشل بقوله : 

تعصي الا له و نت نظهر e‏ # هذا لعمر ي في الفعال بدیع 

لو كان حبك صادقاً لاطعته 5 إن اللحب" لمن يحب مطيع 

و في الک في عن الصادق يقلا في حديث قال : و من سره أن يعلم أن الله بح ه 
فليعمل بطاعة الله وليشبعنا ؛ ألم يسمع قولالله عر وجل لنبیبه : قل إنكنتم تحبون الله 
فاتبعوني يحببكم الله و يغفر لكم ذنوبكم ؟ الحديث . 

اقول : د سيقي بیان کون اتباعهم نع النبي ملظ ني ال کلام على قو لهتعالى: 

ار و اانه اال رك واو يالا ۳ منکمالا ية»النساء۔ ۹ه. 


و ف الدر الطنثور أخرج عب عيد بن حميك عن الحسن قال : قال ا هي : 
من رغب عن مدرد فليس مذي ثم ان هده 1 یه : ول ان 5 سم تخبون الله فانب‌وني 
يحببكم الله إلى ات الا بة. 

و فيه ایض آخرجابن بي حاتم و أبو نیم في الحلية و الحاكم عن عائشة قالت: 
قال رسول الله لته : الشرك اخفی من دبيب الذر على الصفا فيالليلة الظلماء و ادناه 
ان عب على شيىء من الجور › و ببغضص على شيىء من العدل » و هل الدين إلا المب 


و البغض في الل؛ قال الل تعالى : قل إن كنتم تحبون الله فاتبعوني بحببکم الل با 
E‏ اخرج أحمد و ابو داود و الترمذي و ابن ماجه و ابن حيان و 

الحاكمء ن أبي دافع ء ن النبي 27 لے قال : لاألقيين أحدكم متکفاً على آریکته يأتيه 

لاعس من آري £ ۳ ارت رف أو نهرت Ac‏ فيقول : لاندري » ما ودود ا ٤‏ كتانب ار 


تساه 


تلا 


ان الله اصطفی دم و نوحاو ال ابرهيم و ال راد على العالمين (۳۳) 


رب مها هن بعض و الله سميع علیم (۳۴) 


«بیان)ه 

افتتاح لقصص عسی بن مر م 9 ما دلحق بها و ذكر حق القو لفيها » 2 الاحتجاج 
على أهل الكتاب فيها ؛ و بالا يتين برتبط ما بعد هما يما قيلهما من الا يات التعر ضة 
لحال أهل الكتاب . 

قوله تعالى: ان الله اصطفى آدم ونوحاً إلى آخر الا ية ؛ الاصطفاءكمامي بيانه 
ي وله تعالی 2 لد اصطفيناه ٤‏ الدنيا 2 البقرة ۱۳۰ اخذ صفوة الشيىء و تخليصه 
م یکد ره فيوقريب من معد ی‌الاختیاد 4 ويتطبو ق من مقامات الولاية علىمقام الا سلام» 
و وریا في مجری التسلیم العض لام دبه فيما يرتضيه له. 

لک درت غير الاصطفاء عل ی العالمين 4 ولوكان اطر اد بالاصطفاء هناداالاصطفاه 
لكان الا سمب أن يقال : من العاطين ( وأفاد اختصاص الاسلام م واختل + معنی‌الکلام 
اللعطنا على رن 1 نوع اختيار و مدیم لم عليوم 5 اس او ۱ مور لا نشار كم 
فيه او فيها غيرهم ۱ 

ومن الدليل علی‌ماد کر ناه من اختلاف الاصطفاء قوله تعالى : إذ قالت اطلائكة 
يا مریم إن الل اصطفاك و طبر و اصطفاك على نساء العاللين » آل عمران - 4۲ حيث 
ف رق بين الاصطفائين فا لاصطفاء غير الاصطفاء . 

و قد د کر سبحا نه 5 هؤلاء املصطفین آدم و نوحاً فاا آدم فة اصطفي على 
العالين بأنه ۳ ل خليفة من ٠‏ هذا النوع الا | نساني حعله 7 ٤‏ ا رض 2 ؛ قال تعالى : 
دو اد قال ربك للملامفكة ا حاعل 2 ا رص خلفة 6 البقرة ۰و لمن ه قشم 


-۱۷۸- (الجزء الثالث - شوت عمران ۳ب ۳۲-۲۸) ج٣‏ 


به باب التوبة؛قال تعالی : « ثم" اجتباه رېه فتاب عليه و هدی » طه - ۰۱۲۲ وأو لمن 
0 3 له الدین ؛ قال تعالى : « اما یاتیشکم هن هدی فمن انبم هداي فلايضل و لا 
ی الا یات » طه - ۱۲۳ . فهذه | مودلا يشاركه فيباغيره » و یالها من منقبة له نيهلا . 
و اما نوح واو ل الخمسة | ادلي العزم صاحب الا والشريعة کاش يانه 
في تفسير قوله تعالى : « كان الناس 1 من واحدة فبءث الل النبيين» البقرة -۱۲۳ وهو 
الأب الثاني لهذا النوع ؛ و قد سم الله تعالى عليه في العالمين ؛ قال تعالى : « و جعلنا 
ذریته هم الباقين و تر کنا عليه فيال خرین سلا على نوح في العالمين » الصافسات -۷۹. 
ثم ذكر سبحانه آل إبراهيمو العمر انمنهؤلاء اللصطفین» وال دخاصةالشیی»؛ 
قال الراغب في المفردات : الا لقیل مقلوب عن الا هل » ویصفر على| هيل إلا اخم" 
الا ضافة إلى أعلام الناطقين دون النكرات و دو نالا زمنة والا مكنة ؛ يقال: الفلان 
و لابقال : آل رجل و آل زمان كذا أو موضع كذا : ولا يقال : الاقيطوين ات 
إلى ۷ شرف الأفضل؛يقال : آل ال و آل ااسلطان ؛ وال" هل يضاف إلى الكل ؛ يقال : 
أهل له و أمل 9 ساط كما يقال او زمن کنا و بلد کذا ؛ و قيل هو في ا صل أسم 
اجن و ا 1 ويلا » و يستعمل فیمن بختص الا داش سا داتیا اما هر 0 
ل أو بموالاة | نتهى موضع الحاحة ۰ فاطر اد بال | برأهيم و آل عمران خاصتهما من 
أهلهما و الملحقين بهما على ما عرفت 
قاما ل راهيم فظاه ر لفظه آم الطیبون س در تە کا ,سحق و إ-رائيلو 
الا نبياء من بني إسرائيل و إسماعيل و الطاهرون من ذر ر ته سی دهم عل له و 
ا للحقين بم في مقامات الولاية إلا أن ذكر آل عمران مع آل إبراهيم يدل على أنه 
لم يستعمل على تلك السعة فان عمران هذا سا هو أبو مریم أو أبو موسى للق ۰و 
على أي تقدير هو من در یة إبراهيم وكذا آله و قد | خر جوا من آل إبراهيم فلاراد 
بآل إبراهيم بعض در يته الطاهرین لاجميعهم 


د تعالى فيما قال : « أ بحسدون الناسعلى ماآتاهم الي من فضله فقد 


ج ۳ (الجزء الثالث ‏ سودة آلعمران۳- آية؟؟4م) ةا 


آتینا آل |براهیم الكتاب والحكمة و آتینا هم ملکاً عظيماً » النساه - ۵۸ ؛ و الا بة ف 
مقام الى كار 1 بني | أس اليل وو ذمهم ۳ یتضح بالرحو الى سياقها ور ما يحتف 
بها من 5 بات سس :من ذلك «ظهر آن" اطراد ن آل ابراه م فيها غير بسي | أس رائيل 
۳ غير اسدق و يءقوب و در 7 يعوب و هم( ای ۳ 37 ۳ بثو اسرائیل فلم 
لاش 2 ون من در يسته منطريق إسماعيل » دفيهم النبي. و له . 

على 1 ۲ ویب دن 1 ٠‏ أنشاء اد أن اطر اد با ناس ي 5 یه هو رسول و را و 
أنه داخل في آل |براهيم بدلالة الا به . 

على أنه دعر ابه قوله تعالى ي ديل هذه الا بات 2 إن أولى الثاس با براهیم 
لأذين | و هنا النبي و الذین ات الا بة ¢ 511 عمران 1۸ ۵ و قو له تعالی 
«و اذ برفع إبراهيم القواءد من‌البیت و اسمعیل زیت تقبلمناانك| ت السميع العليم. 
دبناواجعلنا مسلمین لك و من در يتنا امه سلمة لاو ار نا مناسکنا -إلى أن قال: 
تا وابعث م ر مم یتلو عم ا باتك دلوم الكتاب والحكمة و بز کیم 
الا يات » الیقرة - ۱۲۹. 

فااراد بآل إبراهيم الطاهرون من در یته من طریق |سمعیل ؛ و الا ية ليست 
ي مقام الحصر وتا ف بان عدم ها لاصطفاء نفس |براهیم و اصطفاه موسی د 
سار الا تیاه الطاهرین من در ده من طردق اسحق و بان ما يتبا آبات كثيرة من 
منائیم وسمو شا نېم و عاو مقامپم » وهي ایات متکشرة جد | لا حاجة إلى ایرادها . 
فإن اثبات الشيىء لايستلزم نفي ماعداه 

و کذا لاینا في مدل ماورد في بني إسرائيل من قوله تعالی : «و لةد اننا 
۳ اسرائيل الكتاب و الحكم و الذبو ‏ و رزقناهم من الطیبات و فض أناهم على 
العالن » الجائية  ١١‏ . کل ذلك ظاهر . 


۳ 


و لا أن تفضيلهم على العالمين ينا في تفضیل غیرهم‌علی العالین» ولافضیلغیرهم 
عم ف ن تفضيل قوم واحد أو أقوام مختلفين على عبرهم نما مجلم ع مم ي 


-۱۸۰- (الجزء ء الثالث سودة :ال £ ران |_٣‏ ي ية (err a‏ 0 


a‏ من دونهم من الئاس“ و لونای اه الناس 
تفضيل غيرهم أونا فىتفضيل هؤلاء المذکورین في الا 3 ة آعني آدم و نوح و آل إبراهيم 
و آل عمران على العالمين تفضيل غيرهم على العالمين لاستلزم ذلك التنا في بين هؤلاء 
المذكودين في الا ية انفسهم ؛ و هو ظاهر . 

ولا أن' تفضیل هؤلاء على غيرهم تاف و قوع التفاضل فیما بینهم شم فق 
فضل الله النبييين على سائر العاطين و فضل بعضهمعلى بعض؛ قال تعالی : «وكلا فطلا 
على العالمين » الأ نعام  ۸٠‏ وقال أيضاً +« و لقد فضانا بعش النبیسن على بعش » 
آسری بت ۵6 . 

و ااا ان‌فالظاه رآن" ار ادیعمر ا نأبو 7 یم کما بشعر به‌تعفیب هاتین‌الا يتين 
بالا بات ال ي تذ کر قصة امرأة عمران و هریم ابنت عمران » و قد € راد ذكر عمران 
أبي هریم با تشه یلم ان الکریم » و لم يرد ذكر عمران 1 ي موسی حتی في 
موضع واحد بتعیسن فيه كونه هو الراد بعینه » و هذا و کون الراد بعمران في 
الا ية آبا مریم عليها السلام » و عليهذ! فاطراد بآل عمران هوهريم وعيسى علیهماالسلام 
اوهما و زوجة عمران. 

و آسا ما يذكر أن" النصارى غير معترفين بكون اسم أي مریم عمران فالقر آن 
غير ابع لبواهم . 

قوله تعالی : در بة بعضها من بعض أه؛ الذد ية في الأصل صغاد الأولاد على 
ما ذكروا ثم استعملت في مطلق الأولاد ؛ و هو العنی المراد في الاب ؛ و هى منصوبة 
عطف بیان . 

و في قوله : بعضها من بعض دلالة على أن" کل" بعض فرض منها يبتدي و ينتبي 
من البعض الا خر و لیه . و لازمه کون ال مجموع متشابه الأجزاء لایفترق البعض من 
العش في أوصافه و حالانه . و إذا كان الکلام في اصطفائهم آفاد ذلك أنهم درية 
لايفترقونفيصفات الفضيلة التي اصطفا هم الله لأجله على العالمين إذلا جزاف و لالعب 


في الا فعال الا لپيسة ومنها الاصطفاء المذي هومنشاه خيرا تهامّة في لعالم . 

قوله تعالى: و الله سميع عليم أي سميع بأقوالبم الدالّة على باطن ضماگرهمه 
عليم بباطن ضمائرهم و ما في قلوبهم فالجملة بمنزلة التعليل لاصطفائهم كما أن قوله: 
ذر ب ةبعضبامن بعضاه بمتزلةالتءليل لشمول موهبة الاصطفاه لبؤلاء الجماعة.فالحصل 
من الكلام : أن الله اصطفی هؤلاء على العالمین» و ما سری الاصطفاء إلى جمیعهم 
ل تم در بة متشابهة الا فراد 3 بعصم بر < ا البعض في تسليم القلوبو بات القول 
۱ وانما انعم عم بالاصطفاء على العاطين لا اس میج عليم پسمع اقوالهم ويعلم 
ما في قلوبهم . 


«بحث رو ائ ی 

في العیون في حديث الرضا مع ال مأمون : فقال المأمون : هل فضل‌اله العترة 
على سائر الناس ؛ فقال أبو الحسن : إن الله أبان فضل العترة علىسائر الناس في محكم 
كتابه . فقال له المأمون : أين ذلك من كتاب الل ؟ فقال له الرضا ل في قوله : إن الل 
اصطفى آدم و نوحاً و آل إبراهيم و آل عمران على العلمين در ية بعضها منبعض» 
الحديث . 

وني تفسيرالعيباشي ع نأحمدبن تعن الرضاعن أبي جعفرعليهماالسلام : من‌زعم 
آنه فرغ من الا فقد كذب لان اللشية دفي خلقه» يريد مايشاء و يفعل ما يريد؛ 
قال الل : در َة بعضها من بعض واه سميع عليم» آخرها من و لها و أو لها من آخرها 
فرذا اخبر تم بشيىء منها بعینه أنه کائن و کان في غيره منه فقد وقع الخبر على ما 


١‏ ر 


9 عنة . 
اقول : وفيه دلالة على ما تقد م في البیان السابق من معنی قوله : ذر ية بعضها 
من بعش الا بة 
و فيه أيضاًعن الباقر ا : أنه تلاهذه الا ية فقال : نحن منهم و نحن بقية 
تلك العترة . 


اقول: قوله ا : ونحن بقيّة تلك العترة اه العترة بحسب الأصل فيمعناها 
الأصلالّذييعتمدعليهالشيىء ؛ومنهالعترة الأو لادو الا قار ب‌الاد نن‌همن مضی؛و بعبارة 
أ خرى العمود المحفوظ في العشيرة . ومنه يظبر أنه ا استفاد من قوله تعالى در بة 
بخشها من بعض اه أنها عترة محفوظة آخنة من آدم إلى نوح إلى آل إبراهيم و آل 
عمران . و من هنا بظپر النكتة في ذ کر آدم و نوح هع آل إبراهيم و عمران فبي 
اشارة إلى اتصال السلسلة في‌الاصطفاه. 


۱ : 3 سخ 1 ۱ ۱ 
ج ٣‏ (الجزء الثالث ‏ سورة العمران٣_أية٥۴_١٤) A‏ 


+ + $ 


۵ )و۶ @ ماس فد دع ۵ و > عم ور 


بذ قالت امراة عمران رب الى نذرت لك ما فى بطنی محررا فتقبل منى 


َه من 


ّم “ror > o£‏ عروت 


انك ات السمیج العلیم (۳۵۰) له و ضعتها قالت رب الى وذعتها انثى 


مر یی )هو ۳ ین عر > 6 و - ی > وري هعرس -ه سس مد ل 


والله اعلم ١‏ بما و ولش ال کر کالا ند ی وانی سمیتها مر نم وانی اعیذها 


- رل يي سم ای 


بك و ذريتها من الشيطان الرجیم (5) فدتبلها ر بها بقبو ل حسن سن و انتها 


6 اس مس 


نا حمنا و كفلها ر با کم دخل علیها زکر 1 المحر اب وجد عندها 


م امه ديعي 3 مه نوس صن برص 0 مس س 


رقا قال يا مر د يم الى لك هذا قالت هو من عندالله ان الله اررق من بشاء 


2 سے ص e‏ سس 6س ریب و 


فیر حساب (۳۷) هنالك دعا ز کر ِ رب قال رب هب . : لد ناك ذرية 


طيبة انك سمي الدعاء (۳۸) فاده الملائكة و هو قائم بصا ی المحراب 
7 ز کر ۳ با ان الله يقر بیحیی مصدقا بكلمة من اله و و و یی 


o‏ مش ت ۵ هس ع 


دن الصالدين (۳۵) قال رب الى كون : ی عام وقد بلغني ی الكبر وامراتی 
عاقر قال کذ لك الله يفعل ما يشاء (۴۰) قال رب اجعل لى ية قال ابتك ان 


سے لے 


لاتكلم اناس نَل یام الآ دمزا واذ کر ربك كثيرا و سبح بالعشی‌و لا بکار(۴۱) 


«بیا ت 


قوله فال : اذ قالت آمراة عمران دب انى نذندت لت مافی بطر .محر را 
و كا رار ن وني 2 و 
فتقبل‌مني نك سميع الدعاء ؛ النذر إيجاب الا نسان لنفسه‌مالیس بواجب . والتحرير 


E (الجزه الثالث_سودة آلعر ان 7 _ آیقهک4۱)‎ E 


هوالا e‏ وئاق » و منه تحرير العبدعن الرقية » وتحرير الكثاب 55 إطلاق 
للمعاني عن محفظة الذهن و الفكر . و التقبل هو القبول عن دغبة و رضى كتقبل 
البدية وتقبل الدعاء ونحو ذلك . 

و في قوله : قالت امرأة عمران دب إني نذرت لك مافي بطني اه دلالة على 
أنْها إِنّما قالت هذا القول حينما كانت حاملا » و آن حملها كان من عمران» ولا 
بخلوالكلام من إشعار بان زوجبا عمران لم يكن حياً عندئن و الا لم يكن لبا أن 
تستقل" بتحرير ما في بطنه هذا الاستقلال كما يدل عليه أيضاً ما سيأتي منقولهتعالى: 
«وماكنت لديهم إذيلقون آقلامیم أيهم يكفلهريم الآية» آل عمران - ٤٤؛‏ على ما 
سيجئي من البيان. 

ومن الل آن ترز الأى د الام الوله لیس غير ا عن ال ا و ان 
هو تحرير عن قيد الولاية التي للوالدين على الولد من حيث تربيته و استعماله في 
مقاصدهما و افتراض طاعتهما فبالتحرير يخرج من تساط أبويه عليه في استخدامه » و 
إذا كان التحرير منذوراً لله سبحانه يدخل في ولاية الله بعیده و بخدمه ) أي بخدم في 
البيع والكنائس والأماكن|.اختصة بعبادته تعالى في زمانكان فيه تحت ولايةالا بوين 
لولا التحرير ؛ و قد قيل : إِنّهم كانوا يح رون الولد لله فكان الا بوان لا يستعملانه 
5 ب : ولا يصرفانه ف ائجبما بل كان يجعل في الكنيسة يكنسها و بخدمها 
لا 3 حتى يبلغ الحلم ۲ ا بان الأإقامه والرواح فان ا أن 59 م أقام .و 
وإن ا الرواح ذهب لشأنه . 

و في الكلام دلالة على أنهاكانت تعتقد أن" مافي بطنها ذكرلا آنات حيث إنها 
تناجي دببها عن ان قطع من غير اشتراط و تعليق حيث تقول : نذرت لك ما في 
بطني هر را ی اث تقول مثلا إن كان ذكراً و نحو ذلك . 

و ليس تذكير قوله : محر دا اه من جبة كونه حلا عن ما الموصولة التي 
يستوي فيه اللذ گر و المؤنث إذ لوكانت نذدت تحرير ما في بطنها سواء كان ذكراً أو 
ا لم یکن وجه طا قالتها تز نا ورا شا وضغتها : رب ۳ وضعتہا أنثى اه 


ولاوجه ظاهر لقوله تعالی : وال أعلم بما وضعت و ليس الذكر كلا نثى اه ؛ على ما 
سيجتى بیانه . 

و في حکایته تعالی لا قالتها عن جزم دلالة على أن اعتقادها ذلك لم يكن عن 
جزاف او اعتمادا على بعض القرائن الحدسية التي تسبق إلى اذهانالنسوان بتجارب 
و نحوه فكل ذلك ظن" » و الظن لايغني من الحق شيئاً ؛ و کلامه تعالى لایشتمل على 
باطل إلا مع إبطاله . وقد قال تعالى : «الله يعام ماتحم لكل" | نثی وما تغيض الا رحام و 
ما تزداد» الرعد ‏ ۸ و قال تعالى : « و عنده علم الساعة و ینز ل الغيث و يعلم ما في 
الأرحام » لقمان ‏ ۳۶ فجعل العلم بما في الأرحام من‌الغیب الختص به تعالى » وقال 
تعالى : «عالم الغيب فلا يظبر علی‌غیبه أحداً إلا من ارتضى » الجن" ۲۷ فحكايته عنها 
امن القول قينا شعن غل اه مان ريل غل أن غلا يذ كورة ماي عاقيا 
كان ينتهي بوجه إلى الوحي » و لذلك لا تبنت أن الولد أأنثى لم تيأس عن ولدذكر 
فقالت ثانياً عن جزم و قطع : و إني أ عيذها بك و در تما من الشيطان الرجيم الا ية 
فأثبتت لها ذريءة ولا سبيل إلى العام به ظاهراً . 

و مفعول قولها : فتقبل مني اه وإن كان محذوفاً محتملا لا نيكونهوفجعل 
علم غيره بالغيب منتهياً إلى الوحي . 

نذرها من حيث إذنه عمل صالح أويكون هو ولدها ا محر" د لكن قوله تعالى : 
فاو ا بقبول حسن اء لا بخلو عن اشعار اد دلالة غل كو مرادها هو قبول 
الولداطحر ر . 

قوله تعالی: فلسا وضعتها قالت : دب إني وضعتها أنثى اه ؛ في وضع الضمير 
المؤنث موضع ما في بطنها إيجاز لطیف ‏ والمعنى فلما وضعت ما في بطنها و تبيانت 
أنه ای قالت : رب" ا وضعتها 4 اه و هو خبرا دید به التحسر و التحزان دون 
الا خب ار وهو ظاهر . 

قوله تعالى: و الل أعلم بما وضعت و ليس الذك ركلا شی اه جملتان معترضتان 
و هما جميعاً مقولتان له تعالى لا لامرأة عمران » و لا أن الا”ولى مقولةلها و الثانية 


مقولة ن 
اما الا ولی فپي ظاهرة تكن ا ات قولپا : دب ٍني دضعتها اشن اه مسوقاً 
لإظبار التحسّر كان ظاهر قوله : الل أعلم بماوضعت اه أنه مسوق لبیان أنا نعلم 
اننا زافق لك اددنا بذلك انجاژ ها کانت تتمناه بأحسن وجه و آرضی طریق . ولو 
كانت تعلم ما أردناه من جعل ما في بطنها ای لم تتحسر و لم تحزن ذاك التحسر 
ا الحال أن الذك ر الذي كانت 9 لم يكن ا أن يصير مدل هذا 
الاأنثى التي وهبناها لهاء ویترشب عليه ما يترشب علی‌خلق هذه الا شى فا نغايةأمره 
نی هن علس فیا مر گا لا کمه و الا برص فیا الموتی لکن "هه الا ت 
ستتم" به كلمة الله وتلد ولداً بغير أب » و تجعل هي وابنها آية للعلمين » ويكلم الناس 
في الهد » و یکون روحاً و كلمة من ال , مثله عند الله کمثل آدم إلى غير ذلك من 
الآيات الباهرات 0 خلق هذه الا نثى الطاهرة المباركةو خلق ابنها عيسىعليهم! السلام. 
و من هنا بو ان قوله : د ليس الذكر كا لا نه ی اه مقول له تعالی لا لام 
غمران: و لو 0 مقولاً لها لكان حق الکلام أنيقال : و ليس الا تنی کالذ کر لابالعکس 
و هو ظاهر فان من كان برحو شا شر 8 اوا عالياً ثم ر رق ما هو اي منه 
وارد آنما يقول عذد ار : : ليس هذا الذي وحدته هوالذي كنت أطليه وأبتغيف 
أو ليس مارزقته كالسذي كنت ت ار جوه . ولايقول : ليس ماكنت أدجوه ه کپذا الذي رزقته 
اابتة ؛ و ظبر من ذلك أن اللام في الذكر و الا نی ۳ أو ف ۷ نی فقط للعبد . 
وقد أخن أكثر المفسّرين قوله : و ليس الذكر كلا تثى اه تتمة قول امرأة 
عمران » وتكلْفوا في توجيه تقديم الذكر على الا شی بما لا يرجم إلى محصل . من 
أراده فليرجع | ال كتبهم 
قوله 538 : د إني سمیتها مریم د إني | عيذهابك و ذريستها من الشيطان 
الرجيم ؛ معنى مریم ٤‏ لغتهم العابدة و الخادمة على ما قيل . ومنه يعلم وجه مبادرتها 
إلى تسمية ال مولودة عند الوضع » و وجه ذكره تعالی لتسميتها بذلك فإ نها لا أيست 
من‌کون الولد دک آمحر دا للعبادة وخدمةالكنيسة بادرت إلى هذه التسمية و أعدنها 


١‏ الجزء الثالث ‏ سورة العمران؟ آبقه؟-١4)‏ ا 


بالتسمية للعبادةوالخدمة . فقولا : وإنى سمیتها مریم بمنز لة آن تقول : |ني‌جعلت ما 
وضعتها ور لك 3 الدليل على کون هنا القول منها ٤‏ معذى النذر قوله عا 


ا 


نم أعاذتها وذر يتما بالله من الشيطان الرجيم ليستقيم لبا العبادة و الخدمة و 
اه اا 

و الکلام في قولبا : و ذر يتا اه من حيث أنه قول مطلق من غير شرط وقید 
لایصح التفوه به في حضرة التخاطب ممن لاعلم له به مع أن مستقبل حال الا نسان 
من الغیب الذي لایعلمه الا الله سبحانه؛نظير الکام في قولها : دب إني نذرت لك ما 
في بطني محر را أه على ما تقد م ببأنه کش إلا انشا کات تعلم ان ستررق من عمران 
و لدأ ذكرا صالحا.تم اما حملت و توفي عمران لم تشك أن مافي بطنها هو ذلك 
الولد الموعود » تم سا وضعتها و بان لها خطأ حدسها أيقنت آنها سترزق ذلك الولد 
هن نشل هذه اليك ابلو لودة فحو لت نذرها من الا دن الی الينت و9 ا مریم 
( العابدة » الخادمة) و أعادنها وذر يتما بالله من‌الشيطان الرجيم . هذا مايعطيه التدبر 
في كلامه تعالى . ر 

قوله تعالی : فتفبلها ربها بقبول حسن و أنبتها نباتاً حسناً اه ؛ القبول 
إذا قید بالحسن كان بحسب العنى هو التقبل الذي معناه القبولعنالرضا ۰ فالكلام 
في معنی فرلا :فق لا ديما تقبلا فا نماحأل التقبل إلى القبول الحسن لیدل علی 
ان" حسن القبول مقصود ي الكلام و ما 2 التصريح بحسن القبول من التشر یف 
البارز . 

و حيث قوبل بهاتن الجملتين اعني قوله :فتق.. لہا إلى قوله . نت اه الجملتان 
فتقبلها دما بقبول حسن اه قبولا لقولها و ني سمیتها مریم » و قوله : و أنبتها نباتا 
حسناً اه قبولا و إجابة لقولها : د إني أعيذهابك و ذد يتما من الشيطان الرجيم ؛ 


-۱۸۸- ( الجزء الثالك- سودة آلعمران۳- آیقه4۱-۳) . 


فا راد بتقبلهابقبول حسن ل بو نهو لقيول يمع قرول هر ارام ی او 
إعطاء الثواب الأخروي لعملبا فان القبول نما نسب إلى مریم لا إلى النذر و هو 
ظاهر ذل قرول البرك با ادا ها بمریم و محر رة فيعود معناه إلى اصطفائها ( وقد 
م أن معنى الاصطفاء هو التسليم الم لله سبحانه ) فافهم ذلك . 

و المراد با نباتها نباتاً حسناً إعطاء الرشد والزكاة لها ولذر بتها » وإفاضةالحيوة 
لبا و لمن ينمومنها من‌الذر بسة حيوة لايسسهانفث الشيطان ورجس تسويله ووسوسته 
وهوالطبارة. 

و هنان ۳ ي القبول الحسن ار ا< ع إلى الاصطفاء» و النبات الحسن الراجع 
إلى التطبيرهما الّذان يشير إليهما قوله تعالی في ذيل هذه الا یات : و إذ قالتالملائكة 
يا مریم إن" الله اصطفاك و طمپر الاب و سنوضحه بياناً إنشاء اله العزيز . 

فقد تبیتن أن اصطفاء مریم و تطبيرها ما هما استجابة لدعوة اما كماأن” 
اصطفائها على نساء العالمين في ولادة عيسى » و كونها وأبنها اية للعالين تصديق لقوله 
تعالى : و ليس الذكر كا لاأنثى اه . 

قوله تعالى: و كف لبا ذکریا اه؛ وإنما كفلها با صابة القرعة حيث اختصموا 
في تكفلها نم تراضوا بينهم بالقرعة فأصابت القرعة ذكريا كما يدل عليه قوله تعالى: 
و ما كنت لديم إذ يلقون أقلامهم أيهم يكفل مریم و ما كنت لديهم إذ بختصمون» 
الآية . 

قوله تعالى: اما دخلعليها زكريا ال محراب وجد عندها رزقاً إلخ ؛ الحراب 
الکان الخصوص بالعبادة من المسجد و البيت ؛ قال الراغب : ومحراب السچد » قبل : 
سمي بذلكلا نه موضع محادبة الشيطان و البوى» وقيل : سمي بذلك لكون حق” 
الا نسان فيه أنيكون حريباً (أيسليباً) من أشغال الدنيا ومن توز”ع الخواطر . وقيل 
الأصل فيه أن" محرا بالبيت صدرالجلس نم انخنت الساجد فسمي‌صدره به وقيل: 
بل المحراب أصله في اللسجد وهو اسم خص به صدرا مجلس فسمي‌صدرالبیت محر ابا 
تشبيباً بمحراب المسجد ؛ و کان هذا أصح ؛قال عز وجل : يعملون لدمايشاء من محازيب 


و تماثیل 5 انتهى : 

و ذكر بعصم أ الحر اب هنا هو ما ق عنه اه الکتاب باطذيح ؛ 2 هو 
مقصودة في مقد م العید لپا باب بصعد اليه بسلم ذي درجات قليلة » و يكون من فيه 

اقول: وإليه ينتهى اتسخاذ القصورة في الا سلام . 

و في تنكير قوله : رزقاً اه إشعار بکونه رزقاً غير معبود كما قیل : إن هكانيجد 
عند ها فاكبة الشتاء في الصيف » و فاكبة الصيف في الشتاء ؛ و يؤيده أنّه لوكان من 
الررق اوه ف 6ق کر شاه اندها کن ند عبراو اغالا غو اردق بل كن 
عندها رزق ما دائماً لم يقنع ذکریا بقولها : هو من عند الله إن الله يرذق إلخ في 
جواب قوله : يا مریم اتی لك هذا اه لامكان أن يكون يأتيها بعض الناى ممن كان 
يختلف إلى السجدلغرض <سن أو سيسىء 5 

على أن قوله تعالى : هنالك دعا زكرينا دبه إلخ يدل على أن ذكريا تلقى 
و جود هذا الرزق عند ها كرامة الهيسة خارقة فأوجب ذلك ان سال الله ان يبب له 
من لدنه در ية طيبة فقد كان الرزق دزقاً يدل" بوجوده على کونه كرامة من الله 

سبحانه لمر یم الطاهرة . و هما يشعر بذلك قوله تعالی : قال يا مریم إلخ علىها سيجىء 
من الببان. 

و قوله : قال يا مریم أنى لك إلخ فصل الکلام من غير أن بعطف على قوله : و 
جد عند ها رزقاً اه يدل على أنه # إتماقال لپا ذلك مرة واحدة فاجابت بما قنع 
به واستیقن أن ذلك کرامة لاو هنالک فعا وسال زبه در ةة 

قوله تعالی : هنالك دعا زكريًا دبه قال دب" هب لي من لدنك در ية طيبة 
إلخ طیب الشيىء ملائمته لصاحيه فيما بر بده لا حله فالبلدالطیب مایلائم حيوة اهله 
من حيث الماء و الهواء و الرزق ونحو ذلك ؛ قال تعالى : * والبلد الطيب يخرج نباته 
بإذن ربه» الا عراف 8ه . والعيشة الطيية و الحيوة الطيدة ما يلائم بعص آجزائها 
بعضأ ویسکن إليها قلب صاحبها و منه الطيب للعطر إازكي فالذر ية الطيّبة هوالولد 


الصالح لا بیه مثلا ادى بلائممن حیت صفاته وأفعاله ماعتدا هق الرجاه والا منية 
فقولز کریا ا : دب هب لي من لدنك دار ية طينبة اه لا كان الباعث له عليه ما 
شاهد من آمرمریم u‏ على الل وامئّلاء قله من شا نها ۲ لو هلت من هسه 
دون أن بسأل رد أن ديب له متلیا جرا و کر امه ۰ فكرن در بته طيسية ان يكون لها 
ما طریم من الكرامة عند الله و الشخصية في نفسها ؛ و لذلك استجیب فيعين ما سأله 
من الله 3٤‏ زهب له دی زهو أشيه الا اء عوسی عنما السلام ۸ و اجمع الناس ا 
عند عیسی وا مه مریم الصد يقة من صفات الکمال و الكرامة و من هنا ما سماه 
تعالی ببحمی 2 حمله شش فا بكلمة من 7 و و خښودا 9 من الصالحين ؛ و 
هذه أقرب ما مد ان دشایه با نان مریم واه عیسی غلا السلام علی‌ما تا 
إنشاء ألله تعالى 

قوله تعالى : فنادته الملائكة وهو قائم بصلي في الحراب إن الله ببشرك بیحبی 
إلى آخر الآآية ؛ ضمائرالغيبة والخطاب لزكريا . والبشرى والا بشارو التبشيرالا خبار 
بما يفرح الاي نسان ی . 

و قوله إن ار سشعر ل رہ 2ے آه دليلعلى أن اسدمیته یووم 7 .ما هومن حانب 
اد سیحانه كما ندل" عليه نظاء ئر هذه 1 بات 9 ي‌سوره هر یم* 4 قال تعالی 2 باز كرما انا 
نيك .رك بغلام أسمه بحیی لم نجعل له من قبل سس “ هریم - ۷ . 


 ” . ۷ 1‏ ,س س 


ي 
قبل ول دی وخلقه و ما ذكرناه | فا ان" البذي طلبه زكرا من ریه ان 
يرذقهولداً کون شانه شأن هر یم » و ود کارت هریم هووابنه عیسی عليهما السلام ية 
واحدة كما قال تعالى :ر حعلنا ھا و ایا 11 لأعاطين « الا نبياء ا 

فردعي في بحبی . روعي فیهما من عند الله سیحانه . وقد ددعي في عيسى كمال 
ما ددعي ي مریم فاطرعي في بحیی هوالشيه التام را طأصاذاة الكاملة ضع عیسی علپه: 
السلام فيما يمكن ذلك ۰ ولعيسى في ذلك كله التقدم التام لان وجوده كان مقد را 


قبل استجابة دعوة زكريا في حق بحيي »و لذلك سبقه عیسی في كونه من | ولي 


ممم م ممه ام او ممعم ممه ممم م مه ف مهمه سمه عم ممه مم مه ممه ممه ممه اد دج موك 
ممه مه وا ممه ممم مو ممم م ها ماج وا ها ماو و ممق مومع ممه لمعه مم ماو قم 4 و و و وا وو ممه امناو مومهم هه هوه ممه ممه د م نمه هاه وخ ددجم ود ماد ما و ممه ممه عم مه مه ممه مم م ممه مد فعس ممه 


الام ماس رة ى ك غر اكد تایه شاه ارتا نيما يمك 
و ان شوت اض دين ها د کر تام فل فاد در ی تعالى من يها في سورة 
مریم فقالفي‌بسیی: ” با زکریسا |نانبشرلك بغلام اسمه يحيىلم تجعل له من قبل سمياً 
-إلى أن قال :يا بحيى خذ الکتاب بقو ة و آتبناه‌الحکم صبیاً وحناناً من لدنا وز کوة 
و كان 06 و را بوالدیه و لم يكن جماراً ا و سلام عليه يوم و لد و يوم یموت 


ى ا : « فأدسلنا إليما روحنا إلى ان 


و یوم يبعث حياً » مریم - ۰۱۵و قال في عيس 
قال : نما أنا رسول ربك لا هب لك غلاماز كي إلى أن قال : قال ربك هو علي هيسن 
ولنجعله آبة للناس و رحمة مشا إلى أن قال : فأشارت إليه قالوا كيف نكم من كان 
في الهد صبیا قال تي عبداله آتا ني الكتاب و جعلني نبا و جعلني مار كا آینما 
كي او ضا ي بالصلوة وا لركوة مادمت عدا و و بو الدتي ولم يجعلاي جباراً 
شقياً و السلام عل ” ي يوم ولدت و يوم أهونك و يوم أبعث تسا * مریم -۳۳. ويقرب 
منت | من حيث اادلالة علی قارب ا آبات هذه السورة اش نون فيها 
عند التطبيق . 


ww 
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+ يعيش» 
على ما هر و 3 دا بو هذه و هو عیسی ۳ قال تعالى : «بكلمة منه اسمه 
سح | اه الحكم و علمه الکتاب ضا کما فعل يعيش ؛ و عده حنانا 
ن لدنه و زكاة EE‏ وال عر جار كما كان عیسی كذلك » و سلم عليه في 
ا كفيس وو عد على دا لغش وی چ 8 ا 
و ا ومن الصا لحين مدل عیسی يكل ذلك استجابة لسعلة رو ودعو ته حيث سال 
در بة طبية و ولا رفيا عند ما امتلا قليه بما شاهد من ۳ مریم و عجيب شأنها و 
کرامتها علی اه کما عم بیانه . 
و ي قو ات دا کل ال دلالة علی کو نه من دعاة عيسى و أوصيائه فالكلمة 
هو عيسى المسيح كما ذكره تعالى في ذيل هذه الا يات في بشارة الروح طريم . 


e‏ (الجزء رة آل عمران ١‏ ية (Fo‏ قر 


و السك هو الذي ولي ۳ سواد الناس و جماعةهم ٤‏ 5 ر حيوتهم و 
او في فضيلة من الفضائل ال محمودة عندهم ثم "غلب استعماله في شریف القوم لا آن 
التولمي المذكور يستلزم شرفاً بالحكم أو المال أو فضيلة | خری 

و الحصور هو الذي لا يأتي النساء ؛ و اطراد بذلك في الآية بقرينة السياق 
الممتنععن ذلك للا عراض عن بيات النفس زهدا . 

قوله تعالى : قال رب أنى يكون لي غلام و قد بلغني الكبروا مراتي عاقر - 
استفهام تعجب واستعلام لحقيقة الحال لا استبعاد واستعظام مع تصريح البشارة بذلك 
و آن الله سبحانه سيرزقه ماسأله من الولد مع أنه ذكرهذين الوصفين اللّذين جعلهما 
منفاً للتعجب و ا في ضمن مسأاته على مافي سورة هریم حيث قال : « دب" 
إني دهن العظم مشي و اشتعل ال رآس شبياً و لم أكن بدعائك رب شقيداً و إني خفت 
ا موالي من ودائي و كانت امرأتي عاقراً فهب لي من لدنك و لیا » مریم - ه . 

لک" المقام بمشل معنی ۳ فکانه ا اا انقلب تالا" من مشاهدة ۳ 
مریم و تن گر انقطاع عقيه لم شعر لا و قد سأل ریه فاسان وقد د كر في دعائه ماله 
سهم و افر في تادره و تحز نهو هو بلوغ الكبر » و کون اش عاقرا فلما استچییت 
دعوته و بش ر بالو لدکا ده صحاو أفاق مماكان عليه من الحال » وأخذ يتعجّب من ذلك 
وهو بالغ الكر بر وأمر أنه عاقر فصار ما كان يثير على وجهه غبار الیأس وسيماء الحزن 
بغیسره إلى نظرة التعجب أناشوب بالسرود . 

على أن ذكر نواقص الا مر بعد البشارة بقضاء أصل الحاجة و استعلام كيفية 
رفع واحد واحد منها إتماهو طلب نفام خصوصیات الارفاضة و الا نعام التذاداً 
بالنعمة الفاقضة بعد النعمة نظير ماوقع في بشرى إبراهيم بالذر ية ؛ قالتعالى : دنبشهم 
عن‌ضیف |براهیم إذ دخلوا عليه فقالواسلاماً قال إنا منكم و جلون قالوا لا توجل إننا 
سر ك رذلام علیم قال ۳ تموني على أن ما الكير فيم هر ون قالوا بشر ناك 
بالحق فلا تكن من القانطين قالومن يقنط من رحمة ربهالا الضالون» الحجر -ده. 

عات 
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فذكر في جواب نبي الطلائكة یاه عن القنوط أن استفها مهلم يكن عن قنوط كيف 
و هو غير ضال و القنوط ضلالة بل السيد إذا أقبل على عبده اقبالا يؤذن بالقرب و 
الأ نس و الكرامة أوجب ذلاك انبساطاً من العبد و ابتپاجاً يستدعي تلن ذه من کل 
حدیث؛ و المشعة فی کل باب: 

و في قوله : و قد بلغني الکبر من مراعاة الادب مالا يخفى فا ذه كناية عن 
أنه لایجد من نفسه شبوة النكاح لبلوغ الشيخوخة و البرم . وقد اجتمعت في امرآته 
الكبر و العقرمعاً فان ذلك ظاهر قوله : و كانت امر آتي عاقراً اه و لم يقل : و 
امراني عاقر . 

قوله تعائى : قال كذلك الل يفعل ما شاء ؛فاعل قال و إن كان هو الله سبحانه 
سواء كان من غير وساطة الملامكة و <ياً أو بواسطة الملائكة اللذين کانوا ينادونه 
فالقول على أي" حال قوله تعالى لكن الظاهر أنه منسوب إليه تعالى بواسطة الملك 
فالقائل هو اطلك و قد نسب إليه تعالى لا نه بأمره ؛ و الدليل على ذلك قوله تعالی 
فيسورة مریم في القصدة : «قال كذلك قال ربك هو علي هين وقد خلقتك من قبل و 
لم تك شیثا » مریم - 5. 

و منه يظهراولا: أنه سمع الصوت من حيث كان سمعه أولا. و ثانياً :أن" 
قوله : کذلك اه خبر لبتدء محذوف ؛ والتقرير: الأمر کذلك أي الذي بشرت‌به‌من 
الوهبة هو کذلك كائن لامحالة؛ و فيه اشارة إلى کونه من القضاء ال محتوم الذي 
لادیب في و قوعه نظبر ما ذكره الروح في جواب مریم على ما حكاه الله تعالی : 
« قا لكذلك قال دبك هو علي هين - إلى أن قال : وکان أمراً مقضياً » مریم -۲۱. 
و ثاثا : أن" قوله : الله يفءل مايشاء كلام مفصول في مقام التعليل لضمون قوله : 
كذلك اه . 

قوله تعالی : قال دب اجعل لي آية قال آيتك أن لاتكلم الناس نلثة ینام إلا 
دمزاً إلى آخر الآية. قال في المجمع: الرمز الاریماه بالشفتين » وقد يستعمل فيال يماء 


-۱۹6- (الجزه الثالث -سورة لمر ان ۳- -آیقه4۱) e‏ 


بالحاحب والعين والید ‏ و الا ول آغلب ۶ انتبى :و العشي الطرف ب رهن النبار . 
و كأ نه مأخوذ من العشوة و هي الظلمة الطارئة في العين المانعة عن الم بصار فأخذوا 
ذلك وصفاً للوقت لرواحه إلى الظلمة . و الا بكار صدر النهار و الطرف القدم منه » 
۲ الأصل في معناه الاستعجال . 

و وقوع هذه الا ية في ولادة يحيى من وجوه الضاهاة بينه و بين عیسی فا ذها 
تضاهي قول عيسى طریم بعد تولنده : « فا ها تريسن من البشر أحدأفقولي إني نذرت 
للرجن صوماً فلن أكلّم الیوم انسیا * مریم - ۲۹ . 

و سؤاله لا من دبه أن يجعل له آية ‏ و الآية هي العلامة الدالة على 
الشيىء ‏ هلهو ليستدل به على أن البشارة انما هي من قبلر به ؛ وبعبارة لأخرى هو 
خطاب رحماني ملكي" لاشيطاني + ولا ته آراد أن تخل نا على حمل امرأته ۰و 
يعلم وقت الحمل ؟ خلاف بين الفسرین . 

و الوجه الثاني لا بخلوعن بعدمن سياق الا بات و جريان القصة لكن الذي 
أوجب تحاشي القوم عن الذهاب إلى أل الوجبين أعني کون سوال الا ية لتمبیزآن 
الخطاب دجاني هو ما دکروه : آن الأ نبياء لعصمتهم لابد أن يعرفوا الفرق بينكلام 
الملك و وسوسة الشيطان» و لا يجوز أن یتلاعب الشيطان بهم حتی بختلط عليهم 
طريق الا,فهبام . 

و هو كلام حق لكن يجب أن يعلم أن تعر فیم نما هوبتعريف الله تعالى لهم 
لا من قبل نف واستقلال ذواتهم » و إذاكان كذلك فلم لانو ان ر د گرب 

من دبه أن يجعل له فنك به ذلك ؟ و أي محذور في ذلك ؟ نعم لولم ستجب 
دعائه و لم يجعل الله له ا كان الا,شکال في مله 

على آن" خصوصية نفس الآية ‏ و هی عدم التكليم نلثة آیسام - تژیدبل‌تدال 
على ذاك فان الشيطان و إن أمكن أن یمس الا نبیاه في أجسامهم أو بتخريب أو 


افساد في ما یرجونه من نتائج آعمالیم ي رواج الدين و استقبال الناس او 


اذ الدين كما يدل عليه قوله تعالى :0 واذكر عبدنا انو ب |ذنادی ریه أن هنان 
الشيطان بنصب و عذاب » ص 2١‏ » و قوله تعالى : « وما ادسلنا من قبلك من‌رسول. 
وان ١‏ لا اداتم ی ألقی الشيطان في | ميته ف فينسخاله ما بل ي الشیطان‌نم "یمک ٤‏ 
ار أياتهالا به « لس ۵۲ > وقوله تعالى : 2 فى ني نسبت الحوت و ما أتسانيه إلا 
الشیطان » الکهف -۲ . 

لکن هذه و آمثالها من مس" الشیطان و ر كه لاینتج إلا ایذاء الى و أها 
ا الا تیاه ف نفوسهم فالا نيبا معصومون من ذلك وقد مرف ما تقد م من‌اطباحث 

و الذي جعله ال تعالی آية لز كر باعل ما يدل علیه قو له :بتك أن نکم 
الناس ثلثة ایام إلا رمزأ ۶ اذكر ررك كتير و سيج بالعشي و اد بكار هو أنه ما 
كان يقدر له ایام على تكليم احد و يعتقل اساته إلا ۳4 الله و تسبیحه و 
هذه آية واقعة على نفس النبي و لسانه و تصرف خاص فيه لا يقدر عليه الشيطان 
لكان العصمة فليس إلا رحانياً . و هذه الآية كما ترى متناسبة مع الوجه الأول 
دون الوحه الثاني 1 

فان قلت : لو كان الأهر كذلك فما معنی قوله : قال دب أنى یکون لي 
غلام و قد بلغني الکبرو امراتي عاقر قال كذلك یفعل الله ما بشاء الا ية فان ظاهره 
انه خاطب دبه و سأله ما سأل ثم أجيب بما أجيب فما معنی هذه المخاطبة لو كان 
شاكاً في أمر النداء؟ و لو لم يكن شاكاً عندئن فما معنی سؤال التمییز ؛. 

قلت : مرانب الر کون والاعتقاد مختلفة فمن‌المکن آزیکون قد اطمانت 
نفسه على کون النداء ر انيا من جانب الله ثم ال ربه كيفية الولادة التي كانت 
تتعجب منه نفسه الشريفة كما مر فیجاب بنداء | خر ملكي تطمن إليه نفسه ثم يسال 
ربه أ ية توحب اليقين بأنه کان ر انیا فيزيد ذلك وثوقاً و طمأ نينة 

و مما يؤيد ذلك قوله تعالی : فنادته الملائكة اه فان النداء إنما یکون من 


هک (الجزه الثالث سودة آل مران۴- آية 4۱-۳۵) _ ا 


بعید و لذلك کنر اطلاق النداء ف في مورد الجهر بالقول لکونه عندنا من ۳۷ الیعد ؛ 
و الم ابیت هی الكلمة كمايشهد به قوله تعالی في ما حكى فيه دعاه 
زكرينا : إذنادى ده ندافاً خفياً » مريم ‏ ۳ فقد أطلق عليه النداء بعناية تذلّل . 
زكريما و تواضعه قبال تع زاله سبحانه و ترشعه و تعاليه ثم وصف النداء بالخقاء. 
فالكلام لا يخلو عن اشعار بکون زكر يا لم در الك تسده ) و إذما سمع 07 
يتف به هاتف . 

وقد دکر بعض الفسرین : آن" المراد من جعله تعالى عدم التكليم أي تیه 
عن تكليم الناس اة اام والانقطاع فيبا اد كن ار و تسبیحه دون اعتقال لسانه 
قال: الضوان أن ذكر ياأحي بت الطبعة البهرية اشير الدب الزن اذى 
ينال به تلكالمنحة الا لپية ليطمئن قلبه و يبشدر أهله فسأل عن الكيفية » وشاا جيب 
ا خب یه عال را ان باه لاف دی كن اه ها 
أية و علامة على حصول القصود » فأمره بأن لا یکلم الناس ثلثة أينام بل يتقطع إلى 
الذكر والتسبيح مسائاً صباحامد ة ثلثة یام فا دا احتاج إلى خطاب الناس أومأ إلييم 
إيمائاً » عليهذا تکون بشارته لا هله بعد مضي الثلاث الليال . انتهى . 

وأنت خبير يانه ليسطاذكره ( من مسألته‌بادة تکون شك رأللمنحة» واتتبائها 
إلى حصول اطقصود » و کون انتهائها هوالابق و کون قوله : أن لانکلم مسوقأللنبي 
التشر بعي و کنا ارادته بشارة اهله ) في الا بة عين و لااثر . 

#( کلام فى الخواطرالملكية والشيطانية وما باحق بها من التکلیم ) 

قد مر کراراً أن الا لفاظ موضوعة لعانیپا من حيث اشتمالها على الا غراض 
القصودة منپاه وأن القولأوالكلام مثلا انما یسمی‌به الصوت لا فادته معنی مقصودا 
يصح السكوت عليه » فما يفادبه ذلك» كلام وقول سواء كان مفيده يونا و احدا أو 
أصواتاً متعد دة مو للفة أو عبر صوت کالا يماء و الرمز غو الناس لا بتوففون ي تسوية 
الصوت الفید فائدة تامنة كلاماً و إن لم يخرجعن شق فم » وكذاكفي تسمية الاريماء 
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قولا وكلاماً و إن لم يشتمل على صوت . 

والقر ان ایشا ا العاني اطلقاة في القلوبمن الشيطان كلاماً لب وقولا منب»؛ 
قال تعالی‌حکایةعنالشیطان : «و لا مر نهم فلیبتکن" ادان الا نعام» النساء ۱۱۹ وقال ٠‏ 
الناس - ه و قال « يوحي بعضهم إلى بعض زخرف القول » الا نعام ‏ ۱۱۲ وقال أيضاً 
حكاية عن | بليس :إن اله و عد کم وعد ا و وعدتکم > |براهیم سرد وقال : 
«الشيطان يعد کم الفقر و را مر کم بالفحشاء و الله يعد کم مغفرةمنه وفضلا و ألله وأسع 
عليم ؤي الحكمة من بشاء و من یوت الحكمة فد ادتي خيراً كثيراً « البقرة - 
.ومن الواضح آن" هذه هي الخواطر الواردة على القلوب » نسيت ال الشيطان» 
2 شب بال مرو القول و الوسوسة و الوحي و الوعد» و جميعها قول و كلام و لم 
تخرج عن شق فم و لاتحريك لسان . 

دمن هنا يعلم : ان" ما تشتمل عليه الا بة لا خيرة من وعده تعالی بالغفر ة و 
الفضل قبال وعد الشيطان هو الكلام الملكي في قبال الوسوسة من الشيطان» و قد 
سمّاه تعالى بالحكمة ؛ و مثلها قوله تعالی : « و يجعل لكم نورا تمشون به» 
الحديد ۰ ۲۸ و قوله : « هو الذي انزل السكينة في قلوب اللؤمئين ليزدادوا إيماناً 
مع إيمانهم ود جنود السموات و الارض 0 الفتح - ٤‏ ؛ وقد هر بيانها 2 الكلام على 
السكينة في ذيل قوله تعالى : « فيه سكينة من ربكم » البقرة -58؟؛ و كذا 
قوله : ”فمن يرد ألله أن يديه يشرح صدره للا سلام و من یرد ا له کول دزم 
فقا ڪا كا نما مدق الا كذلاك جل اة ارج عل انين او تون 
الأنعام ‏ ۱۲۵. وقد سمّی الوسوسة رجز آفقال : «رجز الشیطان» الا نال -۱۱ . فمن 
جميع ذلك يظهر أن" الشياطين واطلائكة كمون لام نسان باإلقاء العاني في قلبه . 

و هنا قسم آخر من التكليم ر به تعالى كماد كره بقوله : « وماكانلبشر 
ان یکلمه الله الا و حباً أو من وراء حجاب الا ية » الشوری - ۵۱ فسماه تکلیما 
و قسمه إلى الوحي ؛ وهوا لذي لاحجاب فيدبينه وبين العبد المكلم ؛ و إلى التكليم 


من وراء حجاب . هذه أقسام من الكلام له سبحانه و للملائكة و الشياطين . 
اما كلؤمالهة سبحانه السمی بالوحی فپومتمیز متعین بذاته فان آله سبحانه 
ألقى التقابل بينه و بين التكليم من وراء حجاب فهوتکليم حيث لا حجاب بينالا نسان 
و بين دبّه » و من المحال أن بقع هناك لبس ؛ و هو ظاهر . و ما غيره فيحتاج إلى 
تسدید ينتبي إلى الوحي . 
و ما الكلام الملكي و ااشيطاني فالأ بات المذكورة آنفاً تكفي في التمييز 
بينها فاین" الخاطر الملكي يصاحب انشراح الصدر و يدعو إلى المغفرة و الفضل » و 
ينتهي اله إلى ما يطابق دين الله المبين ي کتابه و سننة تبیه ۰ الخاطر 
الشيطاني یلام تضيق الصدر » و شح النفس ویدعو إلى متابعة الهوی» و يعدالفقر؛ 
ويأمر بالفحشآء ؛ وبا خرة ينتهي إلى ما لايطابق الكتاب والسنة » ويخالف الفطرة. 
نم إن الأ نبياء ومن‌یتلو هم بها تسيو لمم مشاهدة اطللك والشيطان ومعرفتهما 
كما حکی الله تعالى عن آدم و إبراهيم ولوط فأغنى ذلك عن استعمال المميّز » وأا 
مع عدم المشاهدة فلابد" من استعماله كسائر ا مؤمنين “ و ينتمي لاحو ة الى تمييز 


الوحي ؛و هو ظاهر . 


بحت روائی » 


فيتفسير القمي في قوله تعالی : إذقالت امرأة عمران الا ية“ عن الصادق لا 
قال : ان ال أوحى إلى عمران أني” واهب لك ذكراً سوبا مهيار كا تفه الا کمه و 
الا برص » ويحيي الوتی با ذن الله » وجاعله دسولا إلى بني إسرائيل . فحد ث عمران 
امرأته نة بذلك و هي م مرم فلما حملت كان حملبا بها عند نقسپا غلاماً فلا 
وضعتہا قالت دب نی وضعتها | نثى » و ليس الذكر كلا نثى لاتكون البنت دسولا. 


يقول الل : و الله أعلم بماوضعت فلا وهب الله طريم عيسى كان هو الذي بشتربه 


ج٣‏ (الجزءالثااث- مون ان انا (1-o‏ مخفا 


عمران ووعده إياه فا ذا ونا 2 الرحل منا شيعا و و كان ي ولده أو ولد ولده فاو 
9 وا ذلك 3 

اقول: وروی قوسا مه ف الكاي عنه 1۶ وني تفسيرااعيناشي عن الباقر شا 

وني تفسبرالعياشي في الا ية عن الصادق ا : آن المحر د يكون في الكنيسة 
لا يخرج متنا فلما وضعتیا قالت دب ام وضعتها ۴۳ و لیس الذكر كا لاش إن 
الا نمی تحيص فتخرج من السیجد 9 ابلحر ر لايخرج من المسجد ١‏ 

دقیه عن اا : نذرتما في بطنها للكئيسة أن بخدم 1 5 ولیس الذكر 
لا نمی يي الخدمة . قال : فشست و كانت. . تخدممم و تناولهم یہ ع بلغت فام زک با 
أن تتخذلها حجار دون العساد . 

اقول : والروايات كما ترى تنطبق على ما قد مناه في البيان السابق إلا أن" 
ظاهرها: أن" قوله : وليس الذكر كلا نثى اه كلام لامرأة عمران لا له تعالى » دیبقی 
عليه وجهتقديم الذكر على الا نثى فى الجملة ؛ معان مقتضی‌القواعد العر بي ةخلافه . 
و كذا يبقى عليه وجه تسميتها بمریم 4 وقدم أنه في معنی التحرير إلا ان فرق بان 
التحريرو جعلبا خادمة فليتأمل . 

و في الرواية الأولى دلالة على کون عمران نبيساً يوحى البه ؛ و يدل" عليه ما 
٤‏ البيحار عن |بببصير قال 5-7 انا جعفر عليهما السلام عن عمران اکان نیا ؟ فقال 
نعم کان نبيساً مرسلا إلى قومه ؛ الحديث . 

و تدل" الرواية أا على کون اسم اما عمران را ۰ و هو الشهود 3 ي 
بعض الروایات : مر‌ثار . ولایهمسنا البحث عن ذاك . 

وق تفيرالقمي 2 ذيل اوو : فلمسابلغتمريم صارت ٤‏ الحر آب؛ 
آرخت علی نةس ترا ای و تا ی 


هذا فتقول : هو من عند الله إن ألله يردق من بشاء بعار حساب ۱ 


20000 ) الجزء الثالثك ‏ سوه ا لغیر انا .2 AE‏ ( ج۳ 


و في تفسیر العباشي عن الصادق لإ قال : ان كرما فا وان 
ولداً فنادته الملائكة بمانادته به آحب أن يعلم أن" ذلك الصوت من الل فأوحى إليه 
أن" آية ذلك أن يمسك لسانهعن الكلام ثلاثة أينَام فلمًا أمسك لسانه ولم يتكلمعلم 
أنه لا يقدر على ذلك إلا الل و ذلك قول الله دب اجعل لي آية . 

اقول : وروی قريباً منه القمي في تفسيره » و قد عرفت فيما تقدم أن سياق 
الا یات لايأبى عن ذلك . 

و بعض الفسرین شد د اللکیر على ما تضمنته هذه الروايات كالوحي إلى 
عمران و وجود الفاكبة في محراب مریم في غير وقتهاء و کون سوال زكريا للا ية 
للتمییز وال : ان هذه أمورلاطريق اى إثياتها فلا هو سيحانه ذكرها »ولا رسوله 
قالباء و لا هي مما یعرف بالرأى و لم يثبتها تاريخ یعتد" به و ليس هناك إلا روايات 
إسرائيلية وغير إسرائيلية » ولاموجب للتكلف فى تحصيل معنى القر آن وحمله على 
امثال‌هنها لو حوه البعيدةعن الا فپام : 

و هو منه کلام من غبر حجة .و الروایات و ان كاتف ا عاذ غير خالية عن 
ضعف الطریق لایچب على الباحث الا خذبها » و الاحتجاج بما فيها لکن التدبرفي 
الا يات يقر 11 الذهن منپا و الذي نقل منها عن أثمة أهل البیت علیپم السام 
لايشتملعلى اضر جائزعند العقل » 

نعم في بعض ما تقل عن قدماء الفسرین آمور غير معقولة كما تقل عن قتادة 
وعكرمة : أن الشيطان جاء إلى ذكريا وشككه في کون البشارة من الله تعالی » و 
قال : لو كانت من الله لأخفى لك في ندائه كما أخفيت له في ندائك إلى غير ذلكفبي 
معان لا مجو ز لتسليمبا كما ورد في إنجيل لوقا : أن" جبرئيل قال لزكريا «و ها 
انت تكون صامتا ولاتقدر أن تتکلم إلى اليوم الذي یکون‌فیه هذا لا تك لم تصد ق 
كلامي الذي سيتم في وقته » إنجيللوقا ١‏ -۲۰۰. 


% دعت روائى آخر 4 


وفي الكافي عن الصادق يقلا : ما من قلب إلا وله أ ذنان على إحديهما ملك 
مرشد »و على الأخرى شيطان مفتتن : هذا يأمره . وهذا يزجره ؛ الشيطان يأمره 
با معاصي » و الملك يزجره عنها » و ذلك قول الله عز وجل : مایلفظ من قول إلاولديه 
رقيب عتيد عن اليمين و عن الشمال قعيد . 

اقول : و الروايات فيهذا المعنى كثيرة سيأتي شطرمنها . و تطبيقه لا لا ية 
على الماك و الشيطان فيبذه الرواية لاينا في تطبيقه إباها على الملكين الكاتبين 
للحسنات والسيئات في رواية | خری فان الا ية لاندل على أزيد من وجود رقيب 
عتيد عند الا نسان برقبه في جمیع ما یتکلم به » و أنه متعد د عن يمين الا, نسان و 
شماله » و ما أته من الملائكة محضاً أو ملك و شيطان فلا ية غير صريحة في ذلك 
قابلة للانطباق على کل من الحتملین . 

و فيه أيضاً عن زرارة قال : سألت أبا عبدالله ا عن الرسول و عن النبي دعن 
المحد ث . قال : الرسول الذي يعاين اللك يأتيه بالرسالة من دبه يقول : يأمرك کذا 
وكذاء و الرسول يكون نبيناً مع الرسالة» و النبي لايعاين الملك ينزل عليه الشيىء 
النبأعلى قلبه فيكون کاطلغمی عليه فيرى في منامه . قلت : فما علمه أن" النذي في 
منامه ي ؟ قال : ا الل حتی يعلم أن ذلك حق" ولا يعاين اطلك ؛ الحديث . 

اقول : قوله : و الرسول يكون نبا إشارة إلى إمكان اجتماع الوصفين و قد 
تقدام الكلام في معني الرسالة و النبوة في تفسير قوله تعالى : « كان الناس أهة 
واحدة فیعث الله الا ية » البقرة 71١7‏ . 

وقوله : فيكون کالغمی عليه تفسير معنى رؤيته في المنام » و أن معناه الغيبةعن 
الحس دون النام العروف . وقوله : يبيسنهالهإلخ إشادة إلى التمبیز بين الإ لقاء ا ملكي" 


ا - ۱ ) الجزء الثالث . 9 آل عمران ۳ 1 به ۶ ۱-۳ 0 82 1 


وذ ۳۳ عن بريد عن الياقر و الصادق 3 السلم و ي‌<دیث قال بريد: 
فما الرسول و النبي” و المحدث ؛ قال الرسول الذي یظهر الاك a‏ التي 
یری في اطلنام» و ریما احتمعت اه و ار (و احد 5 3 الملحد اث الذي یسمع 
الصوت و لا يرى الصورة . قال : قات : اصلحك الله كيف يعلم ان" الذي دای فيالنام 
هوالحق و أنه من اطلك ؛ قال : بوفق لذلكحتى يعرفه لقدختم الله بكتابكم الكتب 
وبنبیکم الا نبیاه ؛ الحديث . 

اؤول و هو في مساق الحديث السایق و بیانه 4 واف بتمبيز الود ث 
مايسمعه من صوت الهاتف ؛ و في قوله : لقد ختم الل إلخ إشارة إلى ذلك » و سيأتي 
الكلام في اللحد ث في ذيل الا بات التالية . 


جا جه 
م هو 2 ودس عي ا و تي ا ا عا ا کے و 3 
واد قاات الملانکه با مریم ان الله اصطفيك و طهر ك و اصطفاك على 


نساء العالمين (۴۳) يا مریم اقنتى ار باك واسجدى و ار کعی مع الرا كعين 
5 ووروعو ‏ م 6 وی وه 


(۴۳) ذلك میاه الغيب و اليك وماكنت لديهم اذيلقون اقلامهم ايهم 


- من 


جه جرس مه مس ت ره م سمه 


یکفل مريم و ما كنت لديهم اذيختصمون (FF)‏ اذ قالت الملائكة با مريمان 


الله یشر ك بكلمةمنة اسمه المسيح ء 20000 وجيها ف فى الدنيا والآخرة 3 


سس ام - 2£ 


. هو نت 


و من المقربين (۴۵) و يكلم الاس فى المهد و کهلا و من الصالحین 2 


ص 6 م ن .ر سس © مه 


وا لت رب الى يكون لی ولد و لم بمسنیبشرقال كذلك الله يخلق مايشاء 


ام مس و 


اذا قضی امرا فانما یقول له كن فیکون (۴۷) مت ی الحكمة و 


و 


التورية و الا نجیل (۴۸) و رسولا الى بد ی اسرائيل الى بآية من 


م سعرهة کس © ورم موه 


ربكم انی اخلق لكم من الطين كهيئة الطير فالخ فيه فيكون طيراً باذن 


جح ی 


6 مه دش هع مر عراسي 


الله دابریءالا كمهوالا برص واحیی الموتى باذن الله وانبتکم ما تا لون 


وما تدخرون فى بيوتكم ان فى ذلكلاية نکم ان كنتم مؤمنينَ (۴۹) ومصدقاً 
لما بدن بدی هن . التوراة ولاأحل ل لکم بعض اذى حرم عليكم وج شتکم ! با 3 


من ر بکم فاقوا اله واطيعون (+ه) ان الله دبی و د بکم فاعیدوه هذا 


۵ وعو ويم 


صراط دستقیم (۵۱) فما سس عیسی هنهم الكفر ر قال هن أنْصَارى الى الله 


۳ چ 6ه- د بير ت - نی ت 


قال الحواريون نحن انصار الله ۲منا بالله و اشهد بان لفون (o۴)‏ رین 


۳۳ / الجزء الثالثك- سورة آلعمران ۳ يةه( ج۳ 


امنا بما انز لت واتعنا الر سول‌فا كتبنا مع الشاهدین (۵۳) و مکر و اومکر الل4 
والله خير الماكرين (۵۴) اذ قال الله يا عيسى انى متوفيك و رافعك الى 
و مطهر ا من الذين کفر و | وجاعل الذین اتبعوك فوق الذين کفر وا الى 


يوم القيمة ثم نم الى مر جعكم قاحکم بینگم فيما کنتم ‏ فيه تختلفون (۵۵) اما 


وري لير 


الذي ن کفروا فاعذ بهم عذاباشدیدا فی الد والاخرة ومالهم هن تاصرين 


يرهم دام مه شاع يك 


(5ه) و ام ال ین امنوا و عملوا الصالحات فيوفيهم اجورهم والله لا يحب 
الظالمن (۵۷) ذلك تتلوه عليك ف الایات و ال کر الحكيم (۵۸) ان مثل 
عیسی عندالله کمثل دم خلقة من ثراب ثم قال له كن فیکون (۵۹) الحق 


و صي“ سح وه ووو- ۳ 
من ربك فلا تكن من الممتر بن (1۰). 


+« بیان 


قوله تعالی : وإذ قالتالملائكة يا مریم إن الله اصطفيك و طپره اه ؛ الجملة 
معطوفة على قوله : اذ قالت امرأة عمران اه فتکون شرحاً مثله لاصطفاه آل عمران 
المشتمل عليه قوله تعالی : ان الله اصطفی ؛ الا ية . 

وني الا ية دلیل على کون مریم محد ثة تکلمپا الملائكة و هي تسمع كلامهم 
كما یدل عليه أيضاً قوله في الا يات ؛ سان الکلام في اطلحدت . 

وقد تقدام في قوله تعالى : فتقبلها دبها بقبول حسن ؛ الا بة : أن ذلك بیان 
لاستجابة دعوة أم مریم : وإني سمیتها مریم؛ وإنيأ عيذهابك وذر يتما من‌الشیطان 
الرجيم ؛ الا بة وأن قولا طلائكة طریم: إن" اله اصطيفك وطپ رل إخبارلها بمالهاعندالل 
سبحانه من‌الکر امة والمنزلة فارجع إلى هناك ۰ 


(الجزء الثالث ‏ سودة العمران؟ ‏ آية ٠٠-٤١‏ ) و 


فاصطفائها تقببلپا لعبادة اله » و تطبير ها اعتصامها بعصمة الله فبي مصطفاة 
معصومة ؛ وربسما قيل : ٍن المراد من تطبيرها جعلها بتولا لاتحيض فيتبيّأ لها بذلك 
أن لا تضطر إلى الخروج من الكنيسة » ولا بأس به غير أن الذي ذكرناه هوالادفق 
سباق الا يات . 

قوله تعالی: داصطفاك على نساء العالمين قد تقد مني قوله تعالى : إن الهاصطفی 
إلى قوله : على العالن آن الاصطفاء التعد ي بعلی يفيد معنى التقدم ٠‏ وأنه غير 
الاصطفاء المطلق الذي يفيد معنی التسليم ؛ وعليهذا فاصطفائها على نساء العالمين تقديم 
لها علیپن . 

وهل هذا التقديم تقديم من جميع الجهات أومن بعضها ؟ ظاهر قوله تعالى فيما 
بدالا ية : إذ قالت الملائكة يا مریم إن الله يبشس رك الآ ية وقوله تعالى: «وألتيأحصنت 
فرجها فنفخنا فيها من روحنا وجعلنا ها وابنها آبة للعالمين » الا نبياء ٩۱-‏ وقولدتعالى: 
«ومريم ابنة مران اي أحصنت فر جا فنفخنا فيه من روحنا و صدافت بكلمات دبا 
وكتبه و كانت من القانتين» التحریم-۱۲؛ حيث لم تشتمل ما تختص بها من بين النساء 
إلا على شأنها العجيب في ولادة السیح ڳا أن" هذا هو وجه اصطفائها وتقديمها على 
النساء من العالمين . 

وأما ما اشتملت عليه الا پات في قصتها من التطبير و التصديق بكلمات الله و 
كتبه » والقنوت وكونها محد ثة فبي أهور لا تختص بها بل يوجد في غيرها» و أما 
ماقیل : |ننها مصطفاة على نساء عالي‌عصرها فإ طلاق الا ية يدفعه . 

قوله تعالی : يامريم اثنتي لر يك واسجدي واد كعي مع الراكعين ؛ القنوت‌هو 
لزوم الطاعة عن خضوع على ما قیل . و السجدة معروفة . و الركوع هو الانحناء أو 
مطلق التذامل . 

ولا كان النداء يوجب تلفيت نظر المنادى ( اسم مفعول ) و توجيه فهمه نحو 
المنادي (اسم فاعل)كان تكرار النداء في القام بمنزلة أن يقال لها : إن" لك عندنا نبا 


بعدنبا فاستمعي لهما وأصغي إليهما: أحدهماما أكرمك الله به من نز لة وهومالك عندالة. 
والثانيمايلزمك من وظيفة العبوديةبالمحاذاة» وهومالة سبحانهعندكءفيكون هذا إيفائاً 
للعبودية وشكراً للمنزلة فيؤل معنى الكلام إلى کون قوله : يا مریم اقنتي إلخ بمنزلة 
التفريع لقوله: يا مریم إن الله اصطفيك إلخأي إذاكان كذلك فاقنتي واسجدي وار كمي 
مع الرا کعین . ولا يبعد أن یکون کل واحدة من الخصال الثلاث ابلن کورة في هذه 
الا ية فرعاً لواحدة من الخصال الثلات المذكودة في الا بة السابقة» و إن لم يخل عن 
خفاء فلیتأمّل . 

قوله تعالی : ذلك‌من آنبآء الغیب نوحیه إليك؛ عده من أنباء الغيب نظير 
ما عدت قصة يوسف لا من أنباء الغيب التي توحی إلى دسول الله ؛ قال تعالی: 
«ذلك من أثياء الغيب نوحيه | ليك وسا كيت لدیهم اد ان ۱ اش هم دهم یمکرون » 
بوسف - ۱۰۲ . و اما ما يوجد من ذلك عند أهل الكتاب فلاعيرة به لعدم سلامته 
من تحریف الجر فن کما أن كوا من الخصوصیات القتصة ى قصص كر با غر 
موجودة في كتب العبدين على ما وان ٤‏ القر آن ۰ 

و يؤيّد هذا الوجه قوا.ه تعالى في ذيل الآية:و ما كنت لديهم إذ 
ينون إلخ.. 

على أن النبي” و وقومه کانوا مين غير عالين بهذه القصص ولا آنهم 
قرئوها في الكتب كما ذكره تعالى بعد سرد قصّة نوح : « تلك من أنباء الغيب نوحيها 
إليك ماكنت تعلمبا انت ولا قومك من قبل هذا» هود 5؛ . والوجه الاول ادفق 
بسياق الا ية . 

قوله تعالی: د ماكنت لديهم إذ يلقون أقلامهم 5 يكفل مریم |لخ ؛ القلم 
بفتحتين القدح الذي يضرب به القرعة » ويسمى سهماً أيضاً» و جمعه أقلام . فقوله : 
يلقون آقلا مهم أي يضر بون يسهامهم لیعینوا بالقرعة أيهم يكفل مریم . 

و في هذه الجملة دلالة على أن الاختصام الذي يدل عليه قوله : و ما كنت 


لديهم اذ يختصمون | نما هو اختصامهم و تشاحهم في كفالة مريم :و اح | م يتناهوا 
حتی تراضوا بالاقتراع بينم فضربوا بالقرعة فخرج السهم از کربا فکفلها بدليل 
قوله : فکفلهاز كربا الا ية . 

ورا اڪيل بعضهم آن هنا الاختصام و الاقتراع بعد کیرها وعجز زکریا عن 
كفالتها . وكأن منشائه ذكرهذا الاقتراع والاختصام بعدتمام قصّة ولادتها واصطفائها 
وذكر كفالة زکریا في أثنائها . فيكو نان واقعتين اثنتين . 

و فيه أنه لاضیرفی اعادة سن خو ات الا آوما هوبمنزلة الا,عادةلتثييت 
الدعوى كما وقع نظيره في مد بوسف حيث قال تعالى - بعك تمام القصة_ : « ذلك من 
أنباءالغيب نوحيه إليكوماكنت لديهم إذا أجمعوا أمرهم وهم يمكرون» يوسف -۱۰۲ 
پشبر بذلك إلى معنی 7 له تعالى في أوائل القصّة : « إذ قالوا ليوسف وأخوه أحب إلى 
أيينا ما ونحن عصبة ‏ إلى أن قال : لاثقتلوا یوسف و ألقوه في غیابت الجب یلتفطه 
بعض السيارة إن كنتم 0 میوسف ۱۰2 ۰ 

قوله تعالى: إذ قالت الملائكة يا مریم إن أله يبشدرك إلخ ؛ الظاهر أن هذه 
البشارة هي ال متي یشتمل عليه قوله تعالی في موضع آخر: «فآرسانا الیپا روحنا فتمثدل 
لپا بشرا سویاً قالت دي آعوذ بالرحمن منك إن كنت تقیاً قال | نما آنا دسول دبك 
لا هب لك غلاماً زكياً الا بات» مریم - ۱٩‏ فتکون البشادة النسوبة إلى الملائكة 
هیپنا هي اللنسوبة إلى الروح فقط هناك. 

وقد قيل في وجبه آن المراد باملائكة هو چبرئیل عبر بالجمع عن 
الواحد تعظیماً لا مره كما يقال : سافرفلان فر کب الدواب ود کب‌السفن » وانماد کب 
دابة واحدة وسفينةواحدة ؛ ويقال : قال له الناس كذ وانما قاله و احد وهکذا. و 
نظيرالاً ية قوله فيقصة ز كريا السابقة : فنادته الملامكة نم" قوله : قال كذلك اله‌یفعل 
ما يشاء الا ية . 


و دیما قیل : آن" جبرگیل کان معه غيره فاشتر شر ک واي ندائها. 


٠ -۲۰۸-‏ (الجزء الثالث_سودة. آل عمران ۳ ی نک a‏ 


ولا مذي يعطيه التدبر في الا پات التي تذکر شأن الملائكة أن" بين لامک 
تقد ما وتأخ را من حیث مقام القرب و إن للمتأخر التبعية الحضة لاوامر التقدم 
بحیث یکون فعل التأخررتبقه عبن فعل التقد م وقوله عن‌قوله نظرما نشاهده و نذعن 
ره ھ ن کون أفعالقوانا وأعضائنا عن آفمالنا من رت د فيه تقول : راته عيناي وسمعته 
أذ ناي»وراً يته وسمعته ‏ ويقال فعلته جوارحي و كتبته يدي و رسمته أناملي وفعلته أنا و 
كتبتهأنا » و كذلك فعل ا متبوع من طلامكة فعل‌التابعین لدالمؤتمرين لأ مره بعينه » قوله 
قولهم من غير اختلافءو بالعكس كما أن" فعل الجمیم فعل الله سبحانه وقولهم قوله . 
كما قال تعالى : «اللهيتوفّى الأ نفس حين موتها » الزمر - 4۲ فنسب التوقي إلى نفس 
قال : * قل یتوفیکم ملك اموت الذي و کل بكم » السجدة  ١١‏ فنسبه إلى ملك 
ا موت و قال : « حشى إذا جاء أحدكم الوت. توفته رسلنا» الا نعام  ٩۱‏ . فنسبه إلى 
جمع‌من الملائكة . 

و نظيره قوله تعالى : «إنا أوحينا إليك» النساء  ٠١۳‏ وقوله : « نزل به الروح 
الا مين على قليك > الشعراء  ١514‏ و قوله : من كان عدوا لجبریل فا نه نز له على 
قلبك » البقرة . ٩۷‏ وقوله : «كلا نها تذكرة فمن‌شاه ذکره في صحف هكر مةمرفوعة 
مطپرة بابل سفرة کرام پررة» عبس - ١5‏ . 

فظه رأن بشارة جبرئیل هي عين بشارة من هو تحت أهره من جماعة الملائكة 
وهو من سادات الملائكة و مقر بيهم على ما يدل عليه قوله تعالی  :‏ إنه لقول رسول 
کریم ذي قو ة عند ذي العرش مکین مطاع ثم 7 آمن» التکویر - ۲۱ و ني زيادة 
توضیح لبذا الکلام في سورة الفاطر إنشاء الله تعالی . 

ویژید ماد کر ناه قوله تعالی في الآ ية التالية : قال كذلك الله یفعل ما یشاء اه 
فان" ظاهره أن القائل هو الل سبحانه مع اه نسب هذا الفول في سورة مریم في 
القصة إلى الروح ؛قال تعالی : «قال إنما آنا دسولربك لا هب لك غلاماً زكياً قالت 
اني يكون لي غلم ولم يسسني بشر ولم أك با قال ذلك قال دبك هو 

-۱۳- 


علي هين الا بات “ هریم - ۲۱. 

وي تكلم الملافكة و الروح مع هريم دلالة على ونيا محد ثة بل قو له‌تعالی 
في سودة مریم في القصة بعينها : « فأرسلنا إليها دوحنا فتمثّل لها بشرأ سوبا » 
هریم - ۱۷ يدل على معاينتها املك زيادة على سماعبا صوته » و سيجيء تمام الكلام 
في العنی في البحث الروائي الا تي إنشاء الله . 

قوله تعالی : بكلمة منه اسمه الاسیح عيسى بن مريم اه؛قدمر البحث في معنی 
کلامه تعالی في تفسير قوله : * تلك الرسل فضلنا بعضهم على بعض » البقرة -۲۵۳ . 

و الكلمة و الکلم کالتمرة و التمر جنس و فرد و تطلق الكلمة على اللفظ 
الواحد الدال على العنی » و على الجملة سواء صح السکوت علیها هثل زيد قائم 
أولم بسح مثل إن كان زيد قائماً ؛ هذا بحسب اللغة . و آما بحسب ما یصطلح عليه 
القرآن أعني الكلمة المنسوبة إلى الله تعالى فبي الذي يظبر به ما أراده الله تعالى من 
أمر نحو كلمة الا بجاد و هو قوله تعالى لشبیء آداده : كن » أو كلمة الوحي والا لهام 
و نحو ذلك ٠‏ 

و أما الراد بالكلمة فقد قيل : إن المراد به المسيح جا من جبة أن منسبقه 
من الآ نییه آو خصوص ا با ی |سرائیل بشتروابه بعنوان أنه منجي بني إسراعيل؛ 
يقال في نظير الورد : هذا كامتي الى كبس أقوله . و نظيره قوله تعالی في ظپودموسی 
لا :« و تمت كلمة ربك الحسنی على بنيإسرائيل بما صبروا » الأعراف -۱۳۷ . 
و فيه أن" ذلك و إن كان ریما ساعده كتب العبدين لکن القرآن الكريم خال عن 
ذلك بل القر آن بعدعیسی بن هریم مبشتراً لا مبشتراً به غلى أن متاق قوله : اسمه 
المسيح لا بناسبه فٍن" الكلمة على هذا ظبود عيسى الخبر به قبلا لانفس عيسى» و 
ظاهر قولسه : اسمه المسيح ام أن السیح اسم الكلمة لا اس من تقد مت في 
حه الكلمة. 


و رما قبل : ان ا مراد به عیسی َك لا يضاحه مراده تعالی بالتوراة » و بیانه 


۱۰ (الجقه الال سووة ال عر ا ج٣‏ 


تحریفات اليهود و ما اختلفوا فيه من آمود الدين كما حکی الل تعالی عنه ذلك فیما 
یخاطب به بني اسرائیل : « ولا بيسن لکم بعض الذي تختافون فيه » الزخرف -15. 
و فيه انه نكتة تصحیح هذا التعبیر لکنها خالية عما يساعدها من القرائن » 

د و قىل : إن اطراد بكلمةمنه البشارة سپا 04 زهي الا خیار حملا بعیسی 
و ولادته فمعنی قوله : ويشرك بكلمة منه : ببشير ك ببشارة هي | زك ستلدين عيسى 
من غير مس بشر . و فيه أن سياق الذيل أعني قوله : اسمه المسيح اه لا يلائمه 
و هو ظاهر . 

و دبسما قيل : إن المراد به عیسی ل من جهة کونه كلمة الا بجاد آعني قوله: 
كن و نما اختص عیسی لا بذلك مع کون کل إنسان بل کل شيىء موجودا 
ل تک الو لان سائر الا راد من الا نسان «جري د لادتهم على محر ی 
الأسباب العادية المألوفة في العلوق من ورودماء الرجل على نطفة الا ناث » و عمل 
العوامل امأقار نة في ذلك 4 و لذلك إسدك العلوق اليه كما سید سائر السات إلى 
اسبایها "و سا لميجرعلوق عیسی هذا ا مجرى وفقد بعض الا سباب العادية التدريجية 
کان ژزجوده د 3 كلمة التکوین من غبرتخلّل ان العادية فكان نفس الكلمة 
كما يؤيده قوله تعالی : « و کلمته القاها إلى مریم وروح منه » الا عراف -۱۷۱. و 
فوله تعالی في اخر هذه الا یات : « إن مثل عيسى عند الله كمثل ادم خلقه من 
تراب ثم قال له كن فیکون الا ية» ؛ هذا احسن الوجوه . 
اولا نه مسح بالتطپیرمن الذنوب » اومسح‌بدهن زیت بوركفيهوكانت الا نبیاییمسحون 
به أو لان" جبرئيل مسحه بچناحه حين ولادنه لیکون عودة من الشیطان » اولاته 
لا عمسم ذاعاهة بيده الابرء 5 فبذه وجوه ذكروها في سممیته پالسیح ۲ 

لكن الذي يمكن أن يعول عليه أن هذا اللفظ كان واقعاً في ضمن البشادة 


التي بشربها جبرئيل مريمعليها السلام على ما يحكيه تعالیبقوله :«بن الله بيبش رك 
تمه فته اسه المسيح عيسى بنمريم » اه ؛ و هذا اللفظ بعينه معرب « مشيحا » 
الواقع في كتب العبدين . 

و الذي يستفاد منها أن" بني إسرائيل كان من دأبهم أن الملك منهم إذا قام 
باس الاك مسحته الكبنة القد س ليبارك له فيملكه فكان يسمى مشيحافمعناه : اهنا 
الاك و اما المبارك. 

وقد بظبر من كتبهم أنه ا إنما سمي مشيحا من جبة کون بشارته 
متضمناً ملكه» و أنه سيظبر في بني إسرائيل ملكا علیهم شتا پم كما يلوح ذلك 
من إنجيل لو قا في بشارة مریم ؛ قال : فلما دخل إليها ا ملك قال السلام لك يا متلية 
نعمة الرب معك مباركة أنت في النساء . فلمّاراته اضطربت من كلامه و فگرت ما 
هذا السلام . فقال لها الماك لا تخا في يا ریم فقد ظفرت بنعمة من عندالله. و أنت 
تحبلين و تلدين ابنأ و تدعين أسمه يسوع . هذا يكون عظيماً و آبن العلي يدعى ر 
بعطیه الراب له كرسي داود أبيه » و يملك على بيت يعقوب إلى الا بد ولا يكون 
طلكه انقضاء » لوقا ۰۳۶-۱ 

ولذلك تتعلل‌الیهود عن قبول نبو ته بأن البشارة لا شتمالها علی‌ملکه لاننطيق 
على عیسی يقلا لأ نه لم ينل اطلك أيام دعوته و في حيوته .و لذلك أيضاً دبما 
وجبته النصارى و تبعه بعص المفسرين من المسلمين بان اطراد بملکه الملك العنوي" 
دون الصوري ٠‏ 

أقول : و ليسمن البعيد أن يقال: إن" تسميته بالمسيح ف‌البشادة بمعنىكونه 
مبار كا فاإن التدهين عندهم إننما كان للتبريك ؛ و يؤيده قوله تعالى : « قال إنمي 
عبداله آتاني الكتاب و جعلني نبا و جعلني مباركاً أينماكنت» مریم - ۰۳۱ 

و عیسی أصله يشوع؛ فسروه بالمخلص و هو النجي "وق بعض الأأخبارتفسيره 
عش وف اوهو وه تمه ابن د کر اغ عاض فالعا ةا 


بين هذين النبيسين . 


6 ون 


-۲۱۲- (الجزء الثالث ‏ سودة العمران؟- آیة4۲-.+) ج٣‏ 


و تقييد عيسى بابن مریم مع کون الخطاب في الآ ية طریم للتنبيه على أنه 
مخلوق من غو آب ؛ و یکون معروفا بهذا النعت ؛ و آن" مرج رکه مدا ل 
كما قال تعالی : « و جعلنا ها و ابنها آية للعالن » الا نبیآء -۹۱. 

قوله تعالی: وجيباً فيالدنيا وال خرة ومن الق يناه الوجاهة هي‌القبولینقه 
و کونه يفلا مقبولاً في الدنیا ما لاخفاه فيه» و کذا في الا خرة بنص" الق آن . 

و معنی الق بان ظاهر فپو مقر ب عند أب داخل ى صف الا ولياء و امقر بان 
من الا من حبث التقریب کما كرو تعالی بقوله : « لن بستنکف السیح أن 
یکون عبدانه ولا الملائكة امقر بون » النساء -۱۷۲ . وقد عر ف تعالی معنی التقریب 
بقوله : « إذا وقعتالواقعة_إلى أن قال. : و کنتم أزواجأًئلثة -إلىأن قال : والسابقون 
السابقون أولئك اطقر بون » الواقعة -۱۱؛ والاً ية کماتری تدل على أن هذا التقرّب 
وهو قرب إلى الله سبحانه حقيقته سبق الا نسان سائر أفراد نوعه في سلوك طريق 
المود إلى !اله الذي سل و که مكتون علی کل انسان بل کل شیی» . قال تعالی : * با 
أيسها الإ فسان |نك كدح إلى دبك كدحاً فملاقيه » الانشقاق > و قال تعالی :«ألا 
إلى الله تصير الا مور » الشورى ۵۳ . 

و أنت ادا تأاملت کون اطفر بان صفة الا فر اد من الا نسان و صفة الأفراد من 
الملائكة علمت أنه لا بلزم أن يكون مقاماً اكتسابياً فان الملائكة لا يحرزون ما 
آحرزوه من امقام عند الله سبحانه بالکسب فلعله مقام تناله الْقر بون من اطلائكة بهية 
الةو الفر بون من الا سان بالل : 

و قوله وجيباً في الدنيا و الا خرة حال؛ و كذاماءطف عليه من قوله : و من 
امقر بين »د يكلم اه » ومن الصالحن » و یکلمه اه » و رسولا اه. 

قوله تعالی: ويكلم الناس في المبد وكبلا اه المهدما ييا للصبي من الفراش 
و الكبل من الكبولة و هو ما بين الشباب و الشيخوخة »و هو ما يكون الا نسان 
فيه رجلا تام قوياً ؛ و لذا قيل : الكبل من وخطه الشيب أي خالطه ؛ وربما قيل: 
ان" الكبل من بلغ أربعاً و ثلاثين . 


ronano on‏ 2 ا ا ا اا ا ااا ااا اا ا ا ا ا ا ا ا ا اا ا ا ا ا اا ا 0ك 


آخری طریم ۱ 

و في التصریح بذلك مع دلالة الا ناجيل على أنه لم يعش ف‌الاادض أكثرمن 
ثلاث و تلاین سنة نظر ينبغي آن یمعن فیه ؛ و لذا وما قبل : إن #کلیمه‌للناس کل 
نما هو بعد نزوله من السماه فا ته لم يمكث في الاادض ما يبلغ به سن الكبولة. 
و ریما قیل : ان" الذي يعطيه التاریخ بعد التئبت ان عیسی ا عاش نحوا من‌ادبع 
و سشين سنة خلافاً لما يظبرمن الآ ناجيل . 

و الذي يظبر من سياق قوله : في الهد و کهلا اه آنه لايبلغ سن الشيخوخة 
و اما ينتهي إلى سن" الكبولة ؛و عليهذا فقد أخذ في البیان کلامه في طرفي عمره: 
الصبی والكبولة . 

و العبود من وضع الصبي في المهد أن يوضع فيه أوائل عمره مادام في القماط 
قبل أن يدرج و يمشي و هو في السنة الثانية فمافوق غالباً. و هو سن الكلام 
فكلام السبي في البد و إن لم يكن في نفسه من‌خوارق العادة لكن ظاهرالاية أنه 
یکلم الناس في المهدكلاما نامسا يعتني به العقلاء من الناسكما يعتنون بكلامالكبل؛ 
و بعبارة أخرى يكأمهم في المبد كما يكلّمبم كبلاً » و الكلام من الصبي ببذه 
الصفة أ بة خارقة . 

عا ۳ القصة في سودة هریم ن تكله الاس انعا كان لا وال ساعة 
أنت به مریم إلى الثاس بعدوضعه و کلام الصبي " لول یوم ولادته ا بة خارقة لامحالة؛ 
قال تعالى : « فأتت به قومها تحمله قالوا يا مریم لقد جثت شيا فرياً يا أخت هرون 
ما كان أبوك اعرء سوء وما كانت أُمك بغياً فأشارت إليه قالوا كيف نكلّم من كان 
في الهد نیا فال |ني‌عبدانة آتاني الكتان وجل ا وجعلني مبار کا اينما کنت 
الا يات » مریم - ۳۱ 

قوله تعالی: قالت دب أنىيكون لي و لدولم يمسسنى بشراه خطابها لرسها 


مع کون الکلم إياها الروحالتمل بنائاً علىها تقد ا اة و خطاب 
الروح د كلامهم كلام الل سبحانه فقد كانت تعلم ان الني يكلمها هو الله سبحانه 
و ان كان الخطاب متوجباً إليها من جبة الروح التمتّل أو الملائكة و لذلك 
خاطبت دبا . 
ویمکن أن یکون‌الکلام من قبیل قوله تعالی : « قالدب ارجعون » الومنون 
55 فهو من الاستغائة ال معترضة 2 الكلام 
قوله سبحانه : قال كذلك الله يفعل ما يشاء إذا قضى أمراً فا نما يقول له كن 
فیکون قدمّت الا شارة إلى أن تطبیق هذا الجواب بما ف سودة مریم من قوله : 
« قال كذلك قال ربك هو علي هيسن و لنجعله آية للناس و رحمة مثا و كان أمراً 
مقضياً » مریم - ۲۱ يفيد أن يكون قوله هيبنا: كذلك كلاماً تاماً تقديره : الا مر 
كذلك و معناه أن الذي بشرت به آمر مقضي لامرد له . 

و آسا التعجب من هذا الأهر فا تما یصح لو كان هذا الامر سا لايقدر عليه 
انه سبحانه أويشق : آما القدرة فاإن قدرته غير محدودة يفعل مایشاء ؛ وأما صعوبته 
و مشقنته فان المسروالصعوبة فا تما يتصور إذاكان الا مر ایتوسل إليه بالأسباب 
فكلما کثرت القد مات و الا سباب وعز ت وبعد منا لپا اشتد الأهر صعوبة » و الل 
سبحانه لا بخلق ما بخلق بالا سباب بل إذا قضی أمراً فا تما يقول له كن فیکون . 

فقد ظهر أن قوله : كذلك كلام تام" آدید به رفع اضطراب مریم و تردد 
نفسهاء و قوله : الله يخلق ما يشاء اه رفع العجز الذي بوهمه التعجب » و قوله : إذا 
قضى اه رفع لتو هم العسرو السعوبة . 

قوله تعالى: و بعلمه الكتاب والحكمة و التوراة والا نجيل؛ اللام ق‌الکتاب 
و الحكمة للجنس . و قد مر أن الكتاب هو الوحي الرافع لا ختلافات الناس» و 
الحكمة هي | معرفة النافعةالمتعافة بالاعتقادأ والعمل » وعليهذا فعطف التوداة دالا نجيل 
على الكتاب و:الحكمة مع كونهماكتابين مشتملين على الحكمة من قبيل ذكر الفرد 


سكم 


a‏ (الجزء الثالث - سورة آلعمران۳ - ا 4ب Ge‏ سا 


لین بیع في اختصاصه بالذکر . و ليست لام 1 للاستغراق لقوله 
تعالى : « و با جاء عيسى بالبینات قال قد جثتکم بالحكمة ولا بيسن لکم بعض 
الذي تختافون فيه فانةوا الل و أطبعون » الزخرف - ۰۳ . و قد عر اة ۱ 

وأمًا التوداة فالذي يريده القر آن هنا هو الذي نرله 1 على موسى 2( 
في الليقات في الواح على ما بقصه‌اله سبحانه قي سورة الا عراف و الذي عند 
اليبود من الأسفارفهم معترفون بانقطاع |::صال السند ما بين بختنصر من ملوك بابل 
و کورش من ملوك الفرس »غير أن القر آن يصداق أن التوداة الموجود بأيديهم في 
في زمن النبی لته غير مخالفة للتوراةالا صل بالكلية و إن لعبت بها يد التحريف؛ 
و دلالة آبات الفر آن على ذلك واضحة . 

و ما الا نجيل و معناه البشارة فالقر آن يدل على آنه کان کتاباً واحدا نازلا 
على عیسی فپوالوحي المختص به . قال تعالی « وأنزل التوراة الا نجيل من‌قیل‌هدی" 
للناس > آل عمران - 4 .و ما هذه الا ناجیل النسوبة الى تى و مرقس و لوقاو 
وعدا فبي کتب مؤلفة بعده للا . 

و يدل أيضاً على آن الا حکام إنما هي في التوراة » و أن الا نجيل لا تشتمل 
إلا على بعش النواسخ کقوله في هذءالا يات: مصد قاً لابين يدي" من التوداة ولا حل 
لكم بعض الذي حرم عليكم الأ ية »و قوله : « و أتيناه الا نجيل فيه هدى ونور 
و مصد قا طا بين يديه من التوراة و هدی و موعظة للمتقن و ليحكم أهل الا نجيل 
بما أنزل الله فيه » اطائدة ‏ 4۷. و لا يبعد أن یستفاد من الا ية آن فيه بعض الاحکام 
الا ثبايية . 

و يدل أيضاً عل ىأن” الا نجيل مشتمل علی‌البشارة بالنب و كالتوراة . قال 
تعالی: « السذین الما الا مي الذي بجدو نه مكتو باً عندهم فيالتوراة 
و الا نجیل » الأعراف ‏ ۱۷ 


قوله تعالى : ودسولاً إلى بنى إسرائيل اه ؛ ظاهره أنه لد كان مبعوثاً إلى 
بني اسر اليل خاصة كما هو اللاقح من الا یات في حق موسی ٤ا‏ میم فيالكلام 
على النبوة في ذيل قوله تعالی : « كان الناس‌أمنة واحدة فبعث الله النبيسين الأ ية » 
البقرة - ۲۱۳ أن عیسی ها کموسی من أولي العزم وهم مبعوئون إلى أهل 
الدنيا كافة ٠‏ 

لکن العقدة تنحل بما ذكرناه هناك في الفرق بين الرسول والنبي أن النبوة 
هي منصب البعث و التبليغ د الرسالة هي السفارة الخاصة التي تستتبع الحكم د 
القضاء بالحق بين الناس ؛ اما بالبقاء والنعمة » أوبالبلاك كما يفيده قوله تعالى : « و 
لكل أَمة رسول فإذا جاء رسولهم قضي بينهم بالحق » يونس - 4۷ . 

و بعبارة اخری النبي هو الا نسان اطبعوت لبيان الدين للناس » والرسول هو 
المبعوث لاد اء بيان خاص يستتبع رده الهلاك و قبوله البقاء و السعادةكما يؤيده بل 
يدل عليه ما حكاه اله سبحانه من مخاطبات الرسل لأهمهم كنوح و هود و صالح و 
شعيب و غير هم ليم السلام . 

و إذاكان كذلك لم يستلزم الرسالة إلى قوم خاص البعثة إليهم » و كان من 
الممكن أن يكون الرسول إلى قوم خاص نبياً مبعوثاً إليهم و إلى غير هم كموسى 
و عيسى عليهما السلام . 

و على ذلك شواهد من القر آن الكريم كرسالة موسى إلى فرعون.قال تعالى: 
« اذهب إلى فرعون إنه طفی » طه - ۲۶ »و إيمان السحرة لوسی وظبور قبول 
إيمانهم ولم یکونوا من بني إسرائيل . قالتعالى : « قالوا متا برب هارون وموسی» 
طه 7١‏ و دعوة قوم فرعون . قال تعالی : « و لقد فتتّا قبلهم قوم فرعون و جائهم 

رسول کر 9 » الدخان -۱۷ . و نظر ذالك ماکان من ان إيمان الناس بعیسی فلقد من 
به ‏ قبل بعثة النبي ره الروم و آمم عظيمة من الفریتین كلا فرنج و النمسا و 
البروس د إنجاتراوأمم من الشرقيين كنجران و هم جميعهم اوا من بني إسر ائيل؛ 


و القر آن لم بخس - فيما يذكر فيه النصارى ‏ نصادى بني إسرائيل خاصة بالذكر 
بل يعمسم مد 42 د ات 

قوله تعالی :اني قدجتتک با ية من ربکم‌آني أخلق لكم من الطین ‏ إلى 
قوله : و آحبی الموتى ا ا الا لشییءوفیه نسبةالخلق إلى غيره 
تعالى كما يشعر به أيضاً قوله تعالی : « فتبادك الله حسن الخالقین » ااژمنون -۱۵. 

فلا مه هوا لكك نو اموس | لن ذقه رقال ا دتم مه فال کر 
عا ي ایشا ال لداعت ف لا ره »هو كنا يبه روسن ی هو عرض 
جلدي" معروف : 

و ي قوله ا حبي اطوتي حيث غل ق الا حياء باطو نی وهو جمع دلااة ولاأقل” 
من إلا شعار بالکثرة 8و التعد 5. 

و كذا قوله : باذن اله اه سيق للدلالة على أن صدور هذه الا يات العجزة 
مدة 4 مستددل ال ای تعالى من غير أن ستقل عبسی 4 بشییء من ذلك ¢ وانما 
کر ر تكراراً يشعر بالا صر ارطاكانمن الترقب‌ان 9 فيه الناس فيعتقد وابالوهيته 
استدلا ل بالا يات اللعجزة الصادرة عنه 4 ۵ 89 لذا كان تن کل أي بخبر بهاعن 
نفسه مما يمكن أن تسلو | به كالخلق د إحياء اللوتى بايذن الله ثم ختم ختم الكلام بقوله: 
ان ال دبي و ربسكم قاعبدوه هدا صر اط هستقیم 5 

و ظاهر قو له ۳ ۳ أخلق لكم إلخ أن هده الا بات كات تصدر عه شکور 
خارجباً لا ان الكلام مسوق طجر د الاحتجاج و التحدي »و لو كان مچر د قول 
لقطع العذر و إتمام الحجة لكان من حق الكلام أن بقیسد بقيد يفيد ذلك كقولنا : 
إن سا لتم او اردتم أو نحو ذلك . 

على ان" ما يحكيه الله سبحانه من مشافبةه لعیسی يوم القيامة دل على دقوع 
هذه الا يات تم الدلالة ؛ قال : « إذ قال الله ياعيسى بن مریم اذكر نعمتي عليك وعلى 
والدتك إلى أن قال : و إذ تخلق من الطين كبيئة الطير ياإذني فتنفخ فيه فتکون 


-۲۱۸- (الجزء الثالت- سودة آل عران۳- آية 4۲-.) 


طبرا بااذني و تبریء الأكمه و الآ يرن بإذني و إذ تخرج الوتی الآأبة » 
الائدة ٠١١‏ . 

و من هنا يظهر فساد ما ذكره بعضهم : أن قصارى ما تدل عليه الا بة أن الل 
سبحانه جعل في عیسی بن مریم هذا السر" ؛ و أنه احتج” على الناس بذاك » وأنم 
الحجة عليهم بحيث لو سألوه شيئاً من ذلك لاتی به:آضا أن" كلها أو بعضها وقع فلا 
دلالة فيباعلى ذا 

قوله تعالى : و انبتكم بما تأكلون و ما ند خرون في بيوتكم اه وهذاإخبار 
بالغيب الختص بالله تعالی؛ ومن خصه من رسله بالوحي ؛ و هو آية | خری واخباز 
بغيب صریح التحقق لا بتطرق إليه الشك و الريب فاین الا نسان لايشك عادةفيما 
أكله و لا فيما ادّخره في بيه 

و اما لم 8 هزم الا" ية بإذن اد مم‌آن إل ية لا تتحفق الاب رذن منهتعالى 
كما قال : * و ما كان لرسولأن يأتى بآية الا با ,ذناله * الزمن ۱۷۸ لان هنءالا بة 
عبر عنها بالا نباء و 2 كلام قاء بعيسى لا يعد فعل له فلا يلبق أن يسند إلىساحة 
القدس بخلاف ۷ يتين السايقتين أعني الخلق و الا حياء فا ا فعل الله بالحقيقة و 
لاینسیان إلى غيره الا بابدنه . 

على أن الا يتين المذكورتين ليست الاكالا نباه فان الضلال إلى الناس فما 
أسرع منه في الا نباء فلن القلوب الساذجة تقبل ألوهية خالق الطبر و محبي الموتى 
ادي سوسة و مخلطة بخلافا اوغ من بخبر بالغیبات فا با لا تذعن باختصاصس 
الب باه ستعانة یل نها | دا خا اليل لكل رتاش ار که مه 
فکان من الواجب عند مخاطبتهم أن يقد الا يتين المذكودتين بالاإذن دون ال خبرته 
و کذا الا براءفیکفي فيها مجر د ذکر آنها آية من الله » و خاصّة إذا ألقي الخطاب 
إلى قوم يد عون آنهم مؤمنون » و لذلك ذل الکلام بقوله : إن في ذلك لا ية لکم 
إن كنتم مؤمنين أي ان کنتم صادقين في دعو يكم الاريمان . 


ج۳ (الجزء الثالث سودة آل عمران ۳-]یة4۲-.) -۹- 


قوله تعالى و مصدقاً لا بين بدي من التوراة و لأحل” لكم بعض الذي 
حرام عليكم اهعطف على قوله : ورسولا إلى بني إسرائيل » و کون المعطوف هبنياً 
على التكلّم مع کون المعطوف عليه مبنيناً على الغيبة أعني کون عيسى لها في قوله: 
و مصدقا لما بين يدي اه متكلماً و في قوله : و رسولا إلى بني إسرائيل اه غائباً ليس 
ما يضر بالعطف بعد تفسير قوله : و دسولاً إلى بني إسرائيل اه بقول عیسی : أني 
قد جتتكم اه فان وجدالكلام يتبد ل بذلك منالغيبة إلى الحضور فيستقيم به‌العطف. 

٠‏ تصديقه للتوراة ۳ بان يديه آنما هو تصدیق ا علمه ال من التوراة على 
ما تفيده الا ية السابقة » و هو التوراة الأصل النازلة على موسى علیهما السلام فلا 
دلالة لكو نه مصد قاً للتوراة التي في زمانه غير محر فة كما لا دلالة لتصديق نبناغل 
ا للتوراة الذي دان رد یف على کو نها غبرمحر فة 8 

قوله تعالى : ولا حل لكم بعض الذي حر م عليكم اه فإن الله تعالى كان 
حر 3 علیمم بعض الطسیات. قال تعالی 0 فبظلم من العذين هادوا حر آمناعلیيم طیبات 
احأت لم الا ية » اللساء هه١.‏ 

و الکلام لایخلو عن دلالة على إمضائه ا لأحكام التوراة الا ما نسخه الل 
تعالى بيده من الاحکام الشاقة المكتوبة على اليهود ؛ ولذا قيل : إن الا نجيل غير 
مشتمل على الشريعة 5 وقوله : ولا حل اه معطوف على قوله : با بة من ر بسكم اهو اللام 
للغاية. والمعنى : قد جثنكم لا نس بعض الا حکام المحر'مة المكتوبة عليكم 

قوله تعالى : وجئتكم بآية من ربسكماه ؛ الظاه رأنّه لبيان أن" قوله : فاتقوا 
الله و أطيعون اه متفر ع على إتيان الا ية لاعلى إحلال الحر مات فهو لدفع الوهم » 
ويمكن أن يكون هو مراد من قال : أن" إعادة الجملة للتفرقة بين ما قبلها ومابعدها 
فان مجر د التفرقة ليست من المزايا في الكلام 
قوله تعالى : إن اللادبني ودبسكم فاعبد وهاه فيه قطع لعذر مناعتقدأ لوهینته 
لتفر سه ا ذلك منهم أو لعلمه. بذلك بالوحي كما ذكرنا نظير ذلك في تقیید 


۰ ا ) الجزء الم 0 العمران؟ أ 1 E‏ 0 و 


قول E‏ اه وقوله : وا حبي اطوتی اه بقوله فنا دن اله 3 الظاهر من 

قوله تعالی فیما يحكي قول عیسی لا : « ما قلت لهم الا ما 7 تني به أن اعبدواال 
دي و دینک » اطائدة ‏ ۱۱۷ أن" ذلك کان ا ره ووحي هنه. 

قوله تعالى : فلمًا أحس عيسى منم الكفر قال من أنصادي إلى الل اه ؛ لما 
كانت البشارة الستي بشر بها مریم مشتملةعلی جمل قعص عيسى ا من حين حمله 
إلى حين رسالته ودعوته اقتصر عليها اقتصاصاً إيجازاً فيالكلاموفر ععليها تتم ةالجملة 
من قصته وهوانتخابه حواديسه ومكرقومه به ھک انه ٤ ee‏ تطهيره منهم وتوفيه 
ورفعه إليه > وهو تمام القصة . 

وقدا عتبرفي القصة القدار الذي يهم إلقائه إلى النصارى حين نزول الا بات ؛ 
و هم نصادی نجران : الوفد المذین اتوا المدينة للبحث و الاحتجاج » ولذلك اسقط 
منها بعض الخصوصیات التي تشتمل عليه قصصه المذكودة في سار السور القر | نة 
كسورة| لنساء واطائدة وال" نبياء والزخرف والصف + 

وني استعمال لفظ الا حساس في مورد الكفر مع كونه أمراً قلبياً إشعار بظبوره 
منهم حت ى تعلق به الا حساس آدآنمم هموابا يذائهوقتله بسبب کفرهم فاحس بهفقو له: 
فلا آحس عیسی أ استشعر وار منهم أي من بني بني إسرائيل ار ا ف 
اليشارة الكفر قال من أنصاري إلى له وانما أراد بپذالاستفهام أن يتم یز عد ة من 
رجال قومه فیتمحضوا للحق - فتستقر فم عد ة الدین » و تتم ركز فم قو ته ۳ 
تنتشر من‌عندهم دعونه » وهذا شأن کل و من‌القوی الطبيعيسة و الاجتماعيةوغيرهاء 
نها ادا شرعت في الفعل ونشر التأثير وبث ااعمل كان من اللازم أن تسخن لنفسها 
کازو نا تجتمع فيه و تعتمد عليه و تستمد" هنه ولولا ذلك لم فشر علی‌عمل " وذهیت 
سدی لاتجدي نفعا . 

ونظير ذلك في دعوة الاسلام بيءة العقبة د بيعة الشجرة أداد بها رسول اله 
صلی ال عليه 1۳ 4 ركوز القدرة وتجمسع و ليستقيم به ۳ الدعوة . 

فما أيقن عيسى 4 أن" دعوته غير ناجحة في نب بني اسرائیل کلم آرجلبی 


ج ۳٣‏ (الچزءالتالث - سورة! ل عمران (1.-ffal_F‏ ال 


كافرون به لامحالة » وأنبتم لو أخمدوا أنفاسه بطلت الدعوة داشتدات ال محنة 


وأتبم 
ميك لمقاء دعو نه هذا التمپید فاستخصر منم للسلو 3 إلى ار سحا زه فأجابهالحو دسو 5 
على ذلك فتمیزوا من سائر القوم بالا يمان فكان ذلك أساساً لتمي.زالا يمان من‌الکفر 
وظبوره عليه بنشر الدعوة وإقامة الحجة كما قال تعالى: ”يا أيسها الذین آمنو کو نوا 
أنصار اد كما قال عیسی بن هریم للحوادین من أنصاري أل القالالحو ارون نحن 
أنصار الله فآمنت طائفة من بني اسرائیل و کفرت طائفة فا یدنا السذين ۳ على 
عدو هم اشا ظاهرين > الصف .١5-‏ 

وقد قيّد الا نصار في قوله : من أنصادي بقوله : إلى اله ليت به معنى التشويق 
والتحريص الذي سيق لا جله هذا الاستفبام نظير قوله تعالى : « من ذا الذي یفرض 
له قرضاحسناً » البقرة - ۲4۵ . 

و الظرف متعلق بقوله : انساري اه بتضمین التصرة معنی‌السلوله و النهاب اد 
مايشابهما كما حكى عن إبراهيم د من قوله : اني داهب لضن دبي سیم‌دین »© 
الصافات - .٠٩‏ 

و آما ما احتمله بعض اللفس‌رین من کون إلى بمعنى مع فلا دليلعليهولايساعد 
ادب القر | ن ان بجعله تعالی 2 عداد عبره فیعد" عار ألله ناصرأ كما ا ناص رأ» 
ولا ساعد عليه ادب عیسی 34 اللائح ا يحكيه القر آن من قوله ٤‏ في 
ان قوله تعالى : قال الحوادیبون نحن انصادالله اه ايضا لایساعد عليه إذكان من اللازم 
على ذلك أن يقولوا : نعن أنصارك مع الل فلیتامل ۱ 

قو له تعالی ۳ قالالحواديسون نحن رای ال و اشید با مسلموناه ¢ 
حواري الا نسان من اختص به من الناس » و قيل أصله من الحود وهو شد ة البياض؛ 
ولم يستعمل القر آن هذا اللفظ الا في خواص عیسی تا من أصحابه . 

وقولهم 3 اما باه اه بمئزلة التفسيرلقولم : نحن أنصارالٌ وهذامنا تمد كون 
قوله : أنصاري [لی‌اله جارياً مجرى التضمي نكمامر” فا نه یفیدمعنی السلوك فيالطريق 
إلى الله ء والإيمان طريق . 


8 ( الجزء الثالث - سورة العمران؟ آية ؟4-.1) ج۳ 


وهل هنا ا إيمانهم بعيسى فإ ؟ رما استقيد من قوله تعالى : « كما قال 
عیسی بن هریم للحواريين من انصادي إلى الل قال الحوادیون نحن أنصار الله فآهنت 
طائفة » ال ۱ أنه ایمان بعك إيمان ع ولا ضير فيه كما ظهر بالرجوع الف ما 
اوضحناه من کون‌الا يمان و الاإسلام ذوي مراتب مختلفة بعضها فوق بعض . 

بل ریما دل قو له تعالی 2 و ادا آوحیت إلىالحواديين أن اهنوا بي د بر سو لي 
قالوا امنا واشبد بانا مسلمون » المائدة ‏ ۱۱۱ آن اجابتهم ٍنماکانت بوحي‌من ال 
تعالی إليهم » وأنهم کانوا أنبياء فيكون الا یمان الذي أجا بوه به هو الاريمان بعد 
الاریمان ¢ 

على أن" قولهم : و اشید بأنا مسلمو ات آنز لك انعا رت لاه 
ذلك فان هذا الا سلام ا إلا من > ص المؤمئين لاهن 0 دن شرف بالتوحيد 
و النبوة هجرد شهادة . بیان ذلك أنه قدمر ی البحث عن مر انب‌الا یمان و الا سلام : 
أن کل مرتبة من‌الا يمان تسبقهامرتبقمن مراتب الاإسلام كمايدل عليه قولهم : آمنا 
الا سلام هوالتسليم والشبادة على أصل الدين إجمالاً » ويتلوه الاإذعان القلبي” بهذه 
الشهادةالصوريةفي الجملة:ويتلوه(وهواطرتية الثانية من سللام) التسليم القلبي طعنی 
رسوله وهوالا سباع العملي في الدین 4 ويتأوه ) و هو اطر تبة الثانية من الا یمان ( 
خلو ص العمل واستقراروصف العبو ديةفيجميع الا عمال والا فعال ( ويتلو ° (وهو اطرتبة 
الثالثة من‌الا سلام ) التسليم ملحبةاله و إرادته تعالى فلا يحب ولايريد شيعا إلا لك 
ولا يقع هناك الا قااخه الله وأراده ولاخبرعن محبة العبد وإرادته في نفسه ؛ ويتلوه 
(و هو اطر تبة الماليُة من الا یمان ( شيوع هذا التسليم العبودي في جمیع الا عمال ۰ 

فا دا تذ كرت هذا الیذی کر ناه » وتأملت في قوله عليه فيما نقل من دعونه : 


فانقوا الله و اطیعون ان الله دبي ودبكم فاعيدوه هذا صر اط مستقیم الاية وحدت 


ج ۳٣‏ ( الچزء الثالت_ سورة آل عمران ۳ - آیة4۲-.٩)‏ ۳۳ 


أنه ا أمر و لا بتقوى اله وإطاعة نفسه ثم عل ذلك بقوله : إن الله دبي ودبكماه 
اي إن الله ربكم معشرالام قورب رسولهاللذيأرسله الیک فیجب علیکم ان كوه 
أي الا بمان والاتباع. فبذا هو الستفاد من هذا الكلام » ولذا بد لالتقوی دا طاعة في 
التعليل بقوله : فاعبدوه وإنما فعل ذلك ليتمضح ار تباط الا هر بالل لظهور الارتباط به 
ي العبوذية: ف ذکر آن هذه العبادة صر اط مستقيم فجعله ا يسي بسالکه‌الی 
اد سبحانه : 

Ll‏ اخ مم الكفر و لاحت اتات اليأى هن 1 يمان عاصستهم قال هن 
أنصادي إلى الل فطلب أنصاراً لسلوك هذا الصراط المستقيم الذي كان يندب [لیه » و 
هو العبودية أعني التقوى و الا طاعة فأحابه الحوادیون بعن ما طليه فقالوا ۳ نون 
أنصادالة اه ثم دکر وا ما هو كالتفسير له فقالوا : آما بالله و اشهد بأتا مسلمون »و 
مرادهم بالإسلام (طاعته وتبعيته » و لذا لا خاطبوا دبهم خطاب تذلّل و التجاء» و 
ذكروا له ما وعدوا به عیسی ا قالوا : دبنا امنا بما انزلت و اتبعنا السرسول 
اه فيد لوا الا سلام بالاتباع » ووسعوا في الاایمان بتقييده بجميعما أنزل الله . 

فأفاد ذلك أننهم آمنوا بجميع ما أنزل الله ما علمه عيسى بن مریم من‌الکتاب 
و الحكمة و التوراة والا نجيل » واتبعوا الرسول فيذاك ؛ وهذاكماترى ليس أدل 
درحه هن الا يمان بل من أعلى درحانه و ااا 

و |ما استشید وا عيسى تلا في اسلامپ و اتباعهم و لم یقولوا : آمضا بالل 
وانا مسلمون آوما يفيك معناه لیکو نوا على حجة ي عرضبم حالم على دبیم إدقالوا: 
بمنا آمنا بما أنزلت و اتسبعنا الرسول اه فکا نهم قالوا : دبنا حالنا هذاالحالويشهد 
بذلك رسولك ۰ 

قوله تعالى : دبنا هنا بما أنزلت و اشبعنا الرسول فاکتبنامع الشاهدين 
مقول قول الحواريين حذف القول من اللفظ للدلالة على حكاية نفس الواقعة وهومن 
الأساليب اللطيفة في القر آن الكريم» وقدمى بيانه . و قدسألوا دبهم أن يكتبهم من 


الشاهدين » و فر عوا ذلك على إيمانم و إسلامهم جميعاً لأن تبليغ الرسول رسالته 
إتما یتحقق ببيانه ما أنزله اله عليه قولاً و فعلا أي بتعليمه معالم الدين و عمله بها 
فالشهادة على التبليغ إنما يكون بتعلّمها من الرسول و اتباعه عملا حتى يشاهدأ نه 
عامل بما يدعو إليه لايتخطاه و لا بتعد اه . 
و الظاهر أن" هذه الشهادة هي الستي يوهي إليه قوله تعالى : « فلنسئلن الذين 
أرسل اليم 3 لن ن الرسلین ۰ 7 ا دي الشهادة على التبليغ ؛ و اما 
رادها و إذا سيهواها انول إلى اوی ا تفيض من الدمع ماعرفوا 
من الحق يقولون ربنا آمشا فاکتبنا مع الشاهدين »المائدة ‏ ۸۳ فهو شبادة عا 
حقنية رسالة الرسول دون التبليغ ؛ و الله اعلم . 
ور ا امك أن يستفاد من قولهم : فا کتینا مع الشاهدين بعد استشهادهم 
الرسولعلى إسلامهم أن المسئول: أن يكتبهم المن شهداء الأعمال كما یلو ذلك ما 
حکاه الله تعالى في دعاء إبرأهيم و اسمعیل عليهما السلام : « رينا و احعلنا مسلمينلك 
و من در یتنا أسة مسلمة لك و أرنا هنا سكنا » البقرة - ۰۱۲۸ و ليرجع إلى ما 
دكرتاة في ذیل الا یة . 
قو له تعالی : ومكروا ومکر ان وانه خیرالا كرين؛الماكرون هم بنواإسرائيل؛ 
ا | عيسى هنهم الکفر اه . وقدمر الکلام في معنی المكر ا لنسوب 
إليه تعالى في ذيل قوله : « وما يضل به إلا الفاسقين » اليقرة - 
قو له تعالی : إذ قال الله يا عیسی إني متوفيسك اه ۳ ۳ الشيىء أخذاً 
تام ولذاستعمل 2 الو قلا ناد باع عنداطو ت نفس الى نسان من بدنف قال‌تعالی 
* وفته رسلنا» إل نعام  ١‏ أي أها: نته و قال تعالی : « و قالوا ائذا ضللنا 2 الا دض 
ات لفي خلق جديد ‏ إلى أن قال : قل يتوفيكم ملك الموت الذي و کل بكم » 
السجدة - ۱۱ و قال تعالی : «الله يتوفى الأ نفس حين موتها والتي لم تمت في منامها 
فيمسك التي قضى عليها الموت و يرسل الأخرى » الزمر -4۲ . و التأمن في الا يتين 
الأخيرتين يعطي أن التوفي لميستعمل ف‌القر آنبمعنى الموتبل بعنايةالاأخذوالحفظ ؛ 
2 


وبعبارة | خرى إتما استعمل التوفي بما في حين اللوت من الأخذ للدلالة على أن" 

نفس الا ان لا یبطل ولا یفنی باطوت الذي ل الجاهل أنه فنآء و بطلان بل الله 

تعالى يحفظها 0 ینپا للر جوع إليه ؛ و إلا فهو سبحانه يفسرق الواره | لقي لاتجري 

فيه هذه العناية بلفظ اموت دون التوفي كما في قوله تعالى : « و ما عل إلا دسول قد 

خلت من قبله الرسل أفارن مات أو قتل انقلبتم على أعقابكم » آل عمران - ۱44 و 

قوله تعالى : « لا يقضى عليهم فیموتوا » الفاطر - 51 إلى غير ذلك من الا یات الكثيرة 
عدا حتی ما ورد في عيسى قلا بنفسه كقوله : « و السلام علي يوم ولدت و يوم 
ارت و یوم آبمت ا * مریم 565 و قوله : و إن من أهل الكتاب الالیژمنن به 
قبل موته ويوم القيامة يكون عليهم شید » النساء - ۱۵۹ فمن هذه الجهة لا صراحة 
التوفي في اللوت . 

على آن" قوله تعالی في رد دعوی الیپود : « و قولهم إا قتلنا السیح عيسى بن 
ميم رسول اله و ما قتلوه و ما صلبوه و لکن شيعه لهم و ن النذین اختلفوا فيه لفي 
شك" منه ما لهم به من 8 الا تباع الفان و ما قتلوه يقيناً بل رفعه الله إليه و كان الله 
عزيزاً حكيماً و إن من أهل الكتا ب إلاليؤمنن به قبل موته ويوم القيامة يكون عليهم 
شپیدأ * النساء ‏ ۱۵۹ فان" البپود کانت ند ارام قتلو || لسیح عيسى بن مریم لا 
و كذلك كانت نظن التصادی : أن" اليبود قدلت عیسی بن مریم ا بالسلب غبرآشهم 
کانوا یزمون ان اله سبحانه رفعه بعد قتله من قبره الى السماء علی ما فى الا ناجیل ؛ 
فالا بات کماتری تكذ ين فة التدل و السا رها . 

و الذي يعطيه ظاهر قوله : و إن من أهل الکتاب الا ية أنه حي عندالنه دلن 
يموت حتبی يؤمن به أهل الكتاب . و عليهذا فیکو ن تو فيه يا اكد من بيناليهود 
لكن الآية مع ذلك غير صريحة فيه و إتماهو الظهور ؛ و سيجيء تمام الكلام في 
ذلك في آخر سورة النساه. 

قوله تعالی: ورا فعكإلي دمطهر لك من الذي ن كفروا اه ؛ الرفع خلاف الوضع؛ 


۳ ( الج الال شوه ال عم ان عد أ ج۳ 


و ار خلاف القذارة . وقد مر ون في معنی الطپارة . 

ونت قن الرفع بقوله : | ي اه أفاد ذلك أن" اراد بالرفع اوفع الاو 
دون الرفع الصوري إذ لامكان e‏ سنالا مكنة الومفاية ا تتعاورها 
الا خا و الجا اش اال فا وى الیو لسرا یوم قرف سا 
في ذيل الا ية : ثم الي" مرجعکم اه ؛ و خاصة لو كان اراد بالتوفي هو القبض لظهود 
ان" الر اد حيلدك هو رفع ا و اقرب من 9 سییحانه ؛ نظير ما ذكر ۵ عا( ی في 
وق المقتولين 2 سبیله ل أحياء عند دبهم » آل عمران - ٤ 1١55‏ و مادکره ٤‏ ق 
أدريس لا : و رؤعناه مكاناً علي « هریم لام 

و دما یقال : إن الراد برفعه اله دفعه بروحه وجسده حا إلى السماء علی ما 
شعر ره ظاهر القر ان الشریف ان" ال اي الجسماني هي مقام القرب من الله 
سبحانه» ومحل نزول البر کات » و مسکن االائكة امك مين . ولعلنا توفق للبحث 
عن معنى السماء فيما سيأتي إنشاء الل تعالى . 

2 التطبير مر ا حبتث 1 2 4 |( لرفع إلى ان سیحاأنه افاد معد ی التطهير 
الى دون الظادري الصوري فو | بعاده من الکذار 2صو نه عن مخالطةهم والوقوع 
في ميديم التفنر بقذارة الكفرو الجحود ۹ 

قوله 0 + و جاعل المذين اتبعوك فوق السذين كفروا إلى بوم القيامة اه 
و عد مره تعالی ۾ لا لا أنه سيقوق متسبعي گنه ی ۶ على مخالغیه الکافرین 5 4 
و آن" تقو قم هنا سيدوم |! ی دوم القيامة و 7 ما E‏ تعانی 9 ي تعر يف هؤلاء الفائقين 
علىغيرهم أن" الفاگقن هم الذین البعوة و أن غبرهم هم ار لعذين كفروا من غير ان 
يقول هم یو | اسرائیل‌اوالیبود النتحلون بشر بعه موسی لتر أو غير ات" 

غیرانه تعالی طا أخذ الکفر في تعریف مخالفیه ظبر منه أن المراد باننباعه هو 
الا تبساع على الحق اعني الاتسباع ا مر ضي" لله سبحانه فیکون الذین عو وهم اتباعه 


الستفیمون من النصاری قبل ظهور الاسام و سره دين عوسی ۰ والسلمون بعدظهور 


الا سلاء فا نیم هم آتباعه على الحق » و عليهذا ادون هو التق ف خب 

تسد دون اا و اة فصن مت الا + ان ماکان شیاریو 

السلمن ستفوق حجتهم ی - حجة الکافرین بك من الیپود إلى يوم القيامة . هذا ما 
ذكره وارتضاه الفسرون في م ی الا ية . 

و الذي أراه أن" الا ية لا تساعد عليه لا بلفظها و لا بمعناها فان ظاهر قوله : 
متوفيك ورافعك إلي و مطهرك من النذين كفروا و جاعل الذین اتبعوك اه 


أنه اخبار عن الاستقبل و انه سیتحقق فیما یستقبل حال الشکلم توف ودفع و نطبير 
و حعل على ان" و له سا سا حاعل الذين اتبعوك أه و عل <سن و شری ؛ و ما هذا 
شأنه يكين إلا في ما ا »> و من العلوم ان لبت ج و عيسى إلا إلا 


س - 


ج عيسى نفسه ۰و هي التي د ها ار تعالی في ضمن باك اليشارة أعني بشارة 
یم 4 و هذه الحجج یت قائقة حان حصور تگہمیہ ی قبل 2 و بعد رفع علد ی بل 
كانت قبل رفعه قار أقطع ارال ار ومنبت خصو متهم »و آو ضح 0 ي دفع شبههم . 
فما معذى وعده لض ا ستفوق یو تة على حجة مخالفيه ؟ ثم ما معذى 
تقييد هذه الغلبة و التفو ق بقوله : إلى يوم القيامة اه مع أن الحجة في غلبتها لاتقبل 
التقييد بوقت و لا يوم على آن تفواق الحجة على الحجة باق على حاله يوم القيامة 
على ها خر ب القر ان في صمن أخبار القيامة ۰ 

فان قلت : لعل اطراد من تفو ق الحجة تف و قبا من جبة المقبولية بأن يكون 
الناس أسمع لحجة المتبعين و أطوع لها فيكونوا بذلك أكثر جمعاً و دنق ركنا 
وو اشد" قوة ۲ 

ولت : : مرجع ذلك إ ام | الی‌تفواق ممسیعیه لحقیقیین من بت السلطنة والقوة 
و الواقع خلافه » ؛ واحتمال‌آن یکون | اخما: رأعن ظهور ل لمتبعان وتفو ق منهم سيتحفق 
في چ الزمان لا ساعد عليه لفظط ال 5 ۰ 2 رما الی ا العدد بأن يراد أن متیعیه 
بلا سيفوقون الكافرين‌اي يكون ؛ اهل الدق بعد عيسى اكثرجمعاً من أهل الباطل. 


ففيه مضافاً إلى أن" الواقع لا يساعد عليه فلم يزل أهل الباطل يربو و يزيد على أهل 
الحق" من ذمن عيسى إلى يومنا هذا و قد بلغ الفصل عشرين قرناً أن لفظ الآية 
لا يساعد عليه فاین الفوقية في الا ية و خاصة من جبة کون المقام مقام الا نباء 
عن نزول السخط الارلپي" على الیپود و شمول الغضب عليهم إنما يناسب القهر 
و الاستعلاء: ما من حيث الحجة البالغة أو من حيث السلطة و القوة ؛ و ما 
من حيث كثرة العدد فلا يناسب القام كما هو ظاهر . 

و الذي يتبغي أن يقال : إن الذي أخذ في الا ية معر فاً للفرقتين هو قوله : 
السذين اتبعوك اه وقوله : الذين كفروا اه ؛ والفعل إنما يدل على التحة.ق والحدوث 
دون الل الذي بدل" عليه الوصف کاللتیعان و الکافر ین » ومجر د صدور فعلمن 
بعض أفراد مة مع رضاء الباقين به و سلوك اللاحقين مساك السابقين و جريهم على 
طريقتهم كاف في نسبة ذلك الفعل إليهم كما أن القر آن يوشب اليهود ويوبختهم على 
كثير من فعال سلفهم كقتل الا نبياء و إيذائهم و الاستكباد عن امتثال أوامرالل سبحانه 
ورسله و تحريف آ بات الكتاب» و غير ذلك . 

و عليهذا صح أن براد بالبذین كفروا اليبود؛ وبالذين او االشازض طا در 
من صدرهم وسلفهم من الا يمان بعيسى ا واتباعه ‏ وقد كان إيماناً مرضي او اتباعً 
حقساً- إن کان الله سبحانه لميرتض اتباعهم له ا بعدظهورالا سلام » و لااتباع أهل 
التثليث منهم قبل ظور الدعوة الا سلامية . 

فااراد حعل التصاری _ و هم السذين اتبسع أسلافهم عیسی - فوق اليهود 
و هم الذین کفروا بمیسی ا و مكروابه » و الغرض في المقام بيان نزول السخط 
ای علي اليبود » و حلول اکر م » و تشدید آلعذاب على آستهم » و لاینا ی ما 
ذكر ناه کون الراد بالاتباع هو الاشباع على الحق" كما استظهرناه في أول الکلام 
كما لا بخفی . 


3 وه هذا العنی راا ان فالا ية الا تة أعنيقوله وأمًا النذين ا 


ج ٣‏ (الجزء الثالث - سورة آلعمران۳- آية 1.۲( -۹- 


و عملوا الصالحات اه إذ لو كان المراد بالّذين اتيعواهم أهل الحق و النجاة من 
النصارى و المسلمين فقط كان الا نسب أن يقال : و أما الذين اتبعوك فيوفيهم 
أأجورهم من غير غبار للسیاق كمالا يخفى 
قاطية و ون الا بة مخبرة عن كون اليبود نحت اد لال من يذعن لزوم اتسباع 
عبسی الی يوم القيامة ؛ والتقريب عان التقريب . وهنا أحسن الوجوه في ي توحيه إل 35 
عند التدبر . 

قوله تعالى : م إلى م رجعكم فأحك ۳ کنتم فيه تختلفون ؛ و قد 
ع سحانه في هذا الخطاب بان عیسی و بان از ذین | اج والذین کفروا به . و 
هنا فال بو ۱ لقيامة * و بذلك , جمد او عیسی و خيره من حن الیشارة به 
إلى آخر ا ونبأه 1 

قوله تعالى :فأما اللذين کف وا فا عذ بهم عذاباً شديداً في الدينا و الآخرة 
اه ظاهرها هت 0 عا ی و له: فأحکم بینکم اه تفر ع التفسيل على اا حمال فيكون 
۳ 0 الا ۳ فی بوم القيامة بالعذاب ب للیهود السذین كفروا و توفية ة الا جر 

لک ن اشتمال التفريع على قوله : في الدنيا اه یدل عا ی كو نه متفر عأ على مجموع 
قوله : و جاعل المذين اتبعوك فوق الذين كفروا : ل مرجعكم إلخ فیدل على 
آن" نتيجة هذا الجعل و أل رجوع تشدید العذاب علیهم في الدنیا بيد البذین فوقهم الل 
تعالی عليهم » و في الا خرة بالناد ؛ ومالهم في ذلك من ناصرین 

و هذا احد الشواهدعلی أن الراد با التفویق في الا ية السابقة هو التسلیط 
بالسهازة والقو اجون الاب اة 

و ٤‏ وو له 9 مالهم من ناصرين دلالة على نفي الشفاعة اطانعه عن حلول‌العذاب 
ساحةهم وهو حتم القضاء كماتقدم 1 


۳ (الجزء الثالث _سودة التمران ۳-]بة۰-4۷)‎ fF. 


و (4 تعالى: و اما الذي لديا و عملوا| لصالحات فيوفسيهم | جوزهم آم ) وو 
هذا وعد حسن بالجزاء الغر للذین انعا الا ان مجر د صدق الانباع لما لم يستازم 
استحقاق جزي ل الثواب لأ ن الانتباع كما عرفت وصف صادق علی‌الا مة بمجر د تحققه 
وصدوزه عن‌عد من آفر ادهاوحینتن [نما نرا تر العميلوالثوات الجزيل بالنسية 
الی‌من ی به شخصا دون من اتتسب إليه اسماً فلن لک بل المذین انك مكل 
قوله : السذين آمنوا وعملوا الصالحات اه ليستقيم ا معنى فان السعادة و العاقبة الحسنی 
المذین هادوا و النصاری و الصابئن من اد ا و اليوم الا قهان ۳ فلهم 
اجرهم عند رهم و لاخوف عليهم و لا هم دز نون ۰ البقرة E‏ 

فهذا اجر الذين ا وعملوا الصالحات من النذين اهنا عيسمى تلا آن" 
الله ويسم اجورهم و اما غير هم فليس لهم من ذلك شيىء > وقد[ شير الی ولك ف 
الا ية بقوله : و الل لت الظالين . 

و من هنا يظبر السر في ختم الا ية وهي آية الرحمة والجنة - بمثل قوله : 
و اله لا يحب الظالین مع أن" المعبود في آیات الرحة و النعمة أن بختم بأسماء 
الرحة و المغفرة أو بمدح حال من نزلت في حقه الا ية نظير قوله تعالى : و كلا 
فوا الحسنی و ا يمأ تعملون مار « الحدید ۰ و قوله تعالى : » إن تفر ضواالنه 
وخا نا بضاعفه لک و يغفرلكم و الله كن حليم > التغاين ‏ ۱۷ و قوله تعالی : 
» و من يؤمن بالله و يعمل صااحاً و عدهة ا و يدخله جنات جر ي من تحتہا 
الا نپارخالدین فپ ادا ذلك الفوز العظيم « التغابن ١١‏ وقوله تعالى :0 فأماالذين 
امنوا وملوا الصالحات فیدخلهم ربهم فيرحمته ذلك هوالفوزانلیین » الجائية ۳١‏ ؛ 


إلى غير ذلك من الا پات . 


واه ات التلالئ و شههوق لنيان حن الما الا خرف مين | كنز 
إلى عيسى عليه السلام بالانباع وهم غير المذين آمنوا و عملوا السالحات . 

قوله تعالى : ذلك نتلوه عليك من الا بات والذكرالحكيم إشارة إلى اختتام 
القصّة . والمراد بالذكر الحكيم القر آن الذي هو ذكر لل محكم من حيث آياته و 
بمانائه » لايدخله باطل, ولا يلج فيه هزل . 

قوله تعالى : إن مثل عیسی عندالل کمثل آدم خلقه من تراب ثم قال له كن 
فيكون تلخیص لموضع الحاجة مما ذكره من قصة عيسى في :وامدهتفصيلا. وال يجاز 
بعد اللإطناب ‏ و خاصة في مورد الاحتجاج والاستدلال ‏ من مزاياالكلام ؛ والا یات 
زار له في الاحتجاجد متعر ضة لشأن وفدالنصاری‌نصاری نجر آن:فکان من لا تان 1 
البيان في خلقته بعد الا طناب في قصته‌لیدل على أن" كيفيّة ولادته لاتدل على أزيد 
من كونه بشراً مخلوقاً نظير آدم علیهما السلام فليس من الجائز أن يقال فيه أزيد و 
أعظم مسا قبل في آدم » وهوأننه بشر خلقه الله من غير أب . 

فمعنى الآابة : أن" مدل عیسی از أي وصفه الحاصل عندهتعالى أيما TAN‏ 
تعالىمن ای عم العا دهان کف خلقه يضاهي كيفيبة خلق | دمو کیفر ة 
افش آنه جمع أجزائه من تراب 0 قال له كن فتكوان تكو ا شرا من غبرآب ۱ 

فالبيان بحسب الحقيقة منحل إلى حجتین تفي کل" واحدة منهما على وحدتها 
بذفي الا لو هسة عن السیح إ4 : ۱ 

إحديهما : أن عیسی مخلوق لله - على ما يعلمه الله ولا يضل في علمه ‏ خلقة 
بشر و إن فقد الأب ومن كان كناك كان عبداً 3 ا 

وثانيهما : آن خلقته لاتزيد على خلقة ادم فلو اقتضی‌سنخ‌خلقه آن‌قال‌با لو ینت“ 
بوجه لاقتضی‌خلق آدم ذلك مع انهم لايقولون بپافیه فوجب أن لايقولوا بها فيعيسى 
8( ایضا لمكان اطمائلة . 


ويظهرمن الا ية أن خلقة عيسى كخلقة آدم خلقة طبيعية كونية وان كانت 
خارقة للسنة الجادية في النسل وهي حاجة الولد في تکو نه إلى والد . 

و الظاهر أن قوله: فیکون اه | دید به حكنية الحال لزاني » ولا اى :اراك 
دلالة قوله : ثم قال له كن اه على انتفاء التدریج فان النسبةمختلفة فهذه الوجودات 
اجا ۳ من التدديجي الوحود وغيره مخلوقة لله سبحانه موحودة بامره السذي 
هو كلمة کن كما قال تعالى : ” إنمًا أمره اذا أراد شيئاً أن يقول لدكن فيكون » 
یس - 9۰۸۲ یرما تدر د الوجود ادا قيست حالپا إلى كا التدريجية . و 
آسا إذالوحظ بالقیاس إليه تعالی فلا تدریج هناك ولا مهلة كما قال تعالى : «وماأمرنا 
الا واحدة كلمح بالبصر » القمر - ۵۱ . وسيجيء زيادة توضیح لبذا المعنى إنشاء الل 
تعالی في محله الناسب له. 

على 0 عمدة ما سيق لبيانه قوله : ثم قال له كك اه انه تعالیلا یحتاج ف‌خلق 
قن الی‌الا سباب‌حتی رغد لك الما پر بدخلقه‌من الا شیاء بالنسبةالیه تعالی‌بالا مکان 
والاستحالة » والهوان والعس والقرب والبعد » باختلاف أحوال الا شان الدخیلقی 
وجوده فما آراده وقال له کن كان » من غير حاجة إلى الا سباب الدخيلة عادة . 

قوله تعالی : الحق من ربك فلا تكن من المترین تأكيد لضمون الا بة 
السابقة بعد تا كيده بان ونحوه نظبر تا کید تفصیل القصة پقوله : ذلك نتلوه عليك 
من ال يات والذ کر الحکیم الا ية » وفيه تطييب لنفس رسول الله صلّى الله عليه و آله 
بأنه علی‌الحق » وتشجیم له في الحاجة . 

وهذا أعني و له: ال منر بسك من أبدع البيانات القر ا یر قیدالعق 
بمن الدالسة على الابتداء دون غيره بأن يقال : الحق مع ربك لمافيه من شائبةالشرك 
ونسبة العجز إليه تعالى بحسب الحقيقة . 

وذلك أن هذه الا قاویل الحقلة والقضایا النفسالا مرية الثابتة كائنة ماكانت 


و إن كانت ضرود ية غير ممكنة التغيسر عساهي عليه كقولنا : الا دبعة زوج » والواحد 


نصف الم ثنين 4 ونحوذلك إلا و الا نساناننما يقتنصها من الخادج الواقع ي الوحود 
والوحود کله منه تعالی‌فالحق کله منه تعالی كي ان أخير کله‌منه ؛ و لذلك کان‌تعالی 
لا يسئل عمنا يفعل وهم سئلون فإن فعل غيره إنما يساحب الحق" اذا كان حق] : 


واه قل هال وار وداي لمن الي الاتسووية الیل 


% حت روائى 0 


في تفسير القمي" في قوله تعالى : يا مریم إن الله اصطفيك و طبرك واصطفيك 
على نساء العالمين قال : قال ا : اصطفاها مر تین :أمنا الأولى فاصطفاها أي اختارها. 
و ما الثانبة كرا حملت من غبر فصل فاصطفاها بذلك علی نساء العالین . 

وفي المجمع قال أبو جعفر لف معنی الا ية اصطفاك لذ رة الا نيياء » وطبر له 
من السفاح > واصطفيك لو لادة عبسی من غير فحل . 

آقول : معنی قوله : اصطفاك لذر ية الا نبیاه اختارك لتکونی ذر ية صالحة 
جديرة للانتساب إلى الاانبیه . و معنی قوله : و طبترك من السفاح أعطاك العصمة 
منه» و هو العمدة في مورد ها لکونها ولدت عیسی من غير فحل فالكلام عسوق 
لبیان بعض لوازم اصطفائها و تطبير ها فالروایتان غير متعادضتین كما هو ظاهر » و قد 
م دلالة الا ية على ذلك . 

و في الدر النثور آخرج أحمد و الترمني و صححه و ابن المنذرو ابن 
حینان و الحاکم عن أنس : أن" رسول اله ل4 قال : حسبك من نساء العالمين مریم 
بنت قران و خديجة بنت خویلد و ف-اطمة بنت ی لقم و آسية امرأة فرعون. 
قال السيوطي و أخرجه ابن أبي شيبة عن الحسن مرس" . 

و فيه أخرج الحاكم و صححه عن این عباس قال : قال فول ان ا : 
افضل نساء العاطين خديجة و فاطمة و مریم و أسية امرأة فرعون . 


4 [العر التاق دهوزة آل عمران 17 به ۰-۶۲) 


وفيه أخرج ابن مردويه عن الحسن قال : قال دسول‌اله ل : إن" الله اصطفى 
على نساء العالین ا : اس بت مزاح حم و مریم بنت عمران و خديجة بنت <ويلد 
و فاطمة بنث عل 2 . 

و فيه أخرج ابن أبي شيبة و ابن جرير عن فاطمة رضى الله عنها قالت : قال لى 
رسول ال gH‏ : أنت ف نساء اهل ال لا مریم اليتول . 

و فيه أخرج ابن فسا كر عن این فا قال : قال رسول له زو 2 
نساء أهل الجثة مریم بنت عمران ثم فاطمة ثم خديجة نم آسية امرأة فرعون . 

و فيه أخرج ابن عساكر من طريق مقائل عن الضحاك عن ابن عسساس عن النبي” 
ا قال : آربم نسوة سادات عالهن" : مریم بنت عمران و آاسة بنت مزاحم و 
خديجة بنت خويلد و فاطمة بنت عل وم و فلي" عالاً فاطمة . 

و فيه أخرج ابن أبي شيبة عن عبدالرحمن بن أبي ليلى قال : قال رسول الل 
ال فاطمة سيّدة نساء العلمين .بعد مریم ابنة عمران» و آسية امرأة فرعون» و 
خديجة ابنة خوياد . 

و في الخصال بإ سناده عن عكرمة عن ابن عباس قال : خط رسول ان لته 
أدبع خطوط ثم قال : خبر نساء الجنة مریم بنت عمران و خديجة بنت خویلد و 
فاطمة بت عل و اس شتا مگ اهرأة فرعون . 

و فيه أيضاً با سناده عن أبي الحسن الأول يلق قال : قال رسول ايد له 
إن" الله عز وجل اختار من النساء أدبعاً : مریم و آسية و خديجة و فاطمة ؛ الخبر. 

أقول : و الروايات فيما يقرب من هذا الضمون من طرق الفريقين كثيرة “ ( 
کون هؤلاء سیعدات النساء لاينا في وجود التفاضل‌بینین" أنفسبن” كما يظبر من‌الخبر 
السادس اللتقول من الدر اللنثور و أخبار | خرى ؛ وقد مر نظیرهذا البحث في تقسيز 
قوله تعالى : إن الل اصطفى آدم و نوحاً الاية » آل عمران - 58 . 


ومسا ينبغي أن يتنبّه به أن" الواقع في الا يةهوالاصطفاء ؛ وقدمر أنه الاختیار 


e‏ (الجزء الثالث - سودة العمران؟ - 3 Î‏ _ پد 


و الذي وقع في الا خبار هو السيادة ؛ و بينهما فرقاً بحسب المعنى فالثاني من مراتب 
كمال الاول. 

و في تفسير اليباشي في قوله تعالى : إذ يلقون أقلامهم أ يهم يكفل عريم؛ عن 
الباقر لا : يقرعؤن بها حين ایتمت من ۳ ۱ 

و ٤‏ تفسير القمي” و إذقالت الطلائكة بأ مريم ان ار اصطفاك و طب مركو 
اصطفاك على نساء العاطين » قال : اصطفاها مر | تين: اما إل ولى فاصطفاها أي اختارها . 
وأا الثانية فا نها حملت من غيرفحل فاصطفاها بذلك على نساء العالمين ‏ إلى أن قال 
القمي ‏ ثم قال الله لنبيسه : ذلك من أنباء الغيب نوحيه إليك يا تل وما كنت لديهم إذ 
يلفون أقلامهم أينهم يكفلمريم وما كنت لديهم إذ يختصمون» قال او لدت اختصموا 
ال عمران فيها و كلهم قالوا : نحن نكفلها فخرجوا وضربوا بالسهام بينهم فخرج سهم 
ار : 

أقول :و قد مر من البیان ما یژید هذا الخبر و ما قبلها . 

و اعلم أن" هناك روایات كثيرة في بشادة مریم و ولادة عيسى لا و دعوته و 
معجزاته لکن ما وقع في ال بات الشريفة من جمل قصصه كاف فیما هوالمهم من البحث 
التفسبري » و لذلك تر کنا ذکرها الا ما يهم ذکره منها . 

و في تفسير القمي” فى قوله تعالى : و آبشکم بما تأكلون الا ية عن الباقر و 
آن عيسى کان يقول لبني إسرائيل ني رسول الله إليكم ؛ وإنى أخلق لكم منالطين 
كبيئة الطيرفأتفخ فيه فیکون طبرا باإذن اله و | برء الا كمه و الا برص » وال كمه هو 
الأعمى: قالوا : مائرى الذي عع إلا سڪر 1 فأرنا ا ية تعلم أنك صادق قال: : آرآیتک 
إن أخبرتكم بما تأكلون وما ند خرون في یوتکم ۳۹ :ها أكلتم في بيوتكم قبل قبل 
أن تخر جو | و ها اد خرتم بالليل ‏ تعلمون آني صادق ؟ قالوا : نعم فكان يقول : أنت 
أكلت کذا و کذا و شربت كذا و کنا و رفعت کنا وکنا فمنهم من يقبل منه فیوژمن» 
و هنېم من يكفر » و كان لهم في ذلك آية إن كانوا مؤمنين . 


ا ( الجزء الاك سودة آلعمران ۳ -ی4۲2-.) ج۳ 


أقول : و تغيير سياق الابة في حكاية ما ذکره تلا من الا بات أو لا و آخراً 
سل هذه الرواية » و قد هرات الا شارة إليه 1 

و ٤‏ تسیر الباشي 2 و له تعالی : و E‏ لابين يدي من التوراة عل 
لکلا ية »عن الصادق ع قال :كان بين داود و عيسى اوا سنة و كانت شريعة 
عبسی أنه بعث بالتوحيد و الا خلاص و يما أو صى به نوح و |براهیم و موسی ؛ وأنزل 


عليه الا نجیل » و أخذ عليه الميثاق الذي أخذ على النبیین » و شرع له في الکتاب: 


[قام الصلوة مع الدين و الأهر با لعروف النهي عن المنكر و تحريم الحرام 
ری ارو لهاو سين هو امهل و امعان وود لين لبها سس 
و لا أحكام حدود ؛ و لا فرض هواريت » و آنزل علیه تخفیف ما كان علی موسی في 
التوراة » و هو قول الل في الذي قال عيسى لبني إسرائيل : و لأحل لکم بعض الذي 
حرام عليكم 94 ۳ عيسى هن معه من اڭ من اطؤمنين آن یومنوا بشريعة التوراة 
و الا نجيل . 

أقول : وروی الرواية في قصص الا نبياء مفصلة عن الصادق لقا و فیها: 
كان بين داود و عيسى أد بعمأة سنه و ثمانون سنت ولا يوافق شيىء منهما تاريخ 
أهل الكتاب . 

و في العيون عن الرضا ا : أنه سثل لم سمي الحوادیبون الحوادیین ؛ 
قال : أمسا عند الناس فإ هم سموا حوادیین لا نهم کانوا قصادين يخلصون الثیاب‌من 
الوسخ بالغسل > و هو اسم مغيق. من الخبز الجوار . وأماعند نا فسمي الحوادیون 
الحواديين لاتم كانوا مخلصين في انفشو و مخلصین غبرهم من آوساخ الذنوب 
بالوعظ و التذ كير . 

وفي التوحيد عنه ا إنهم كانوا اثناعشررجلاً » و كان أفض لهم وأعلمهم الوقا 


وي الا کمال عن الصادق د 5 حديث ۳ بعت 7 عیسی بن مریم 0 وأستودعه 


و 
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ود ا وا کرو علوم الا نبیاء قبله “ وزاده الا نجيل »د بعثه إلى 
إلى بيت المقدس إلى بني إسرائيل يدعوهم إلى کتابه و حکمته »د إلى الاایمان 
بالل ورسوله فأبى أكثر هم إلاطفياناً وكفراً » فلمالم يؤمنوا دعا دببه وعزم عليهفمسخ 
هنهم شياطين ليريهم آية فیعتبروافلم يزدهم ذلك إلا طفياناً وكفراً فأتى بيت اللقدس 
فمكث يدعوهم ويرغدبهم فيماعند الله ثلثة وثلثين سنة حتلى طلبته الیبود» دادعت 
نها عذ بته ودفنته في الأرض حيّاً » و ادعی بعضهم نیم قتلوه و صلبوه » و ما كان 
ال ليجعل لم سلطا عليه » و 3 ا لمم ؛ وماقدروا علىعذابه وقتلدولا على یله 
وصلبه لأ نم لو قدروا على ذلك لكان تكذيباً لقوله: ولکن دفعه الله بعدآن توفته . 

اقول : قوله ا : فمسخ منهم شیاطن أيمسخ جمعاً من شر ارهم . 

وقوله ا : فمکث بدعوهم إلخ لعله إشارة إلى مدة عمره علی‌ماهو اللشهؤد 
فاته ا كان يكلمبم من المد إلى الكبولة و كال نبيساً من صباه على مايد ل عليه 
قوله على ماحکاه الله عنه : «فأشارت إليدقالوا كيف نكم من كان في امد صب يفال 
إني عبدالله آتاني الكتاب وجعلني نبيسأ» مریم -۳۰. 

وقوله قا : لكان تكذيباً لقوله : ولكن دفعه الل بعد أن توفاه اه تقل با معنى 
لقوله تعالى : ولكن رفعه الله ۷ یه . و قو له تعالی :اد ي متوفيك ورافعك إلي 1 ية . 
وقد استفاد من تقدیم التوفي على ١‏ ع ي اللفظ التر تیب ا 

وي تفسير القمي عن الباقر ع قال : ان عيسى وعد أصحابه ليله رفعه ار 
إليه فاجتمعوا إليه عند المساء و هم انتا فشر رجلا فأدخليم یت 1 خرج إليهم من عين 
في زاوية البيت وهو ينفض دأسه عن الاء فقال : إن الل أو حى إلي أنه دافعي إليه 
الساعة » و مطب‌ري‌من‌الیهود فأيكم يلقى عليه شبحى فيقتل ويصلب و يكون معي في 
درجتي ؛ فقال شاب" منهم آنا يا روح الله » قال : فأنتهوذافقاللمعيسى : آما ان منکم 
۳9 ی قبل أن بصبح ا ثنتي عشرة كفرة e‏ : آنا هو يا نبی له 
فقال له عيسى :انين بذلك 2 نفسك ؟ فلشکن هو.ثم قال لهم عیسی : : أما نکم 
ستفترقون بعدي ثلث فرق: فرقتين مفتريتين على الله في 6 و فرقةتتبع شمعون‌صادقة 
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بة ۰-۶۲+) ج۳ 
على الله في الجنة ثم رفع الله عیسی إليه من ذاوية البيت وهمینظرون إليه . 

ثم قال : إن اليهود جائت في طلب عيسى من ليلتهم فأخذرا الرجل الذي قال 
له عيسى : ان منکم طن يكفر بي قبل أن يصبعح اثنتي عقر دم 2 ادا 
الشاب الذي ألقي عليه شبح عیسی فقتل وصلب » و کفر الذي قال له عیسی : یکفر 
قبل آن‌یصیح ائنتی عشرة کفرة . 

اقول : وردي قريب منه عن ابن عبساس وقتادة وغيرهماء و قال بعضهم : إن" 
الذي | لقي عليه شبح عيسى هو ااسذي دلهم ليقبضوا عليه و يقتلوه» وقيل غير دك » 
والقر آن ساكت عن ذلك » وسيأتي استيفاء البحث عنه في الكلام على قوله تعالى : 
«وما قتلوه وما صلبوه ولكن شبه لهم الا ية“ النساه - ۱۵۷ . 

وق العتونعن الزها ها قال إندهافه آهر أحدهن انیاه آله و خر 
على الناس إلا 5 وحده ۹ زه دفع من الا و خا وفيض روحه بين السماء 
والاادش م رفع إلى السماء »ورد 0 روحه ت قوله ع وجل" : اد قال الل ا 
عیسی |ٍني متوفيك ورافعك إلي” ومطممرك » وقالالله حكاية لقول عیسی يوم القيامة : 
وكنت شهيداً عليهم مادمت فيهم فلا توفيتني كنت أنت الرقیب عليهم وأنت على کل" 
شيىء شپید . 

وفي تفسير العيساشي” عن الصادق ا قال : رفع عيسى بن مریم بمدرعة صوف 
من غزلهريم ومن نسج مریم دمن خياطة مریم فلسا انتبی إلى السماء نودي ياعيسى 
الق عنك زينة الدنیا . 

اقول : وسياني توضيح معنی الروايتين في كن سورة النساء إنشاءالنهتعالى 

و في الدرالمنثور في قوله تعالى : إن مثل عيسى عندالة ال ية أخرج عبد بن 
حمید وابن جرير عن قتادة قال : د كر لنا : آن" مقف أمل نجران و آسقفیمم اه 
والعاقب لقيا نبي الله صلی الله عليه وسلم‌فسثلاه عن عيسى فقالا: کل آدمي له أب فما 


۰۶ م 4 1 ص - ۱ سس 
شان عیسی لااب له فانزل الله فيه هذه الا ية : إن مثل عیسی عندالله الا ية . 


اقول : وروی ما يقرب منه عن السدي وعكرمة و غيرهماء و روي القمي" 


في نفسبره انشا نزولالا 5 8 الورد 5 


لف ۶ a!‏ ۰ م 
و بحت روائى | جر ی معنى المعحدث 4 

في البصائر عن زرادة قال : سألت أبا عبدالله يقلا عن الرسول و عن النبي” 
دعن امدق رق قال : الرسول الذي یعاین امالك با بالرسالة من‌دبه قول :يهر ك 
كذا وكذاء والرسول يكون نبياً مع الرسالة . 

والنبي لايعاين الاك ينزل عليه الشىء النباً علی قليه فيكون كاطاغمىعليه فيرى 
٤‏ منامه قلت : فلا علمه أن الى ۳ أى ق‌منامه حق ؟ قال يبيئه الل 0 يعلم أن 
ذلك حق ولايعاين املك . وااحداث الذي يسمع الصوت ولايرى شاهداً . 

اقول ورواه ٤‏ الكافيعن ا عبدالله إلا . قو له : شاهد اه اي صاتا حامر 
ويمكن ان يكون حال من فاعللايرى 1 

وفيه أيضاً عن بريد عن الباقر و الصادق عليهما السلام في حديث قال بريد : فما 
الرسول والنبي” والمحد ث ؛ قال : الرسول الذي يظهر اللك فيكلمه » والنبي يرى 
في انام 4 ی احتمعت التبو ة و الرسالة لواحد ¢ والحجدن الذي مج الصوت 
ولا بری الصودة قال : قلت أصلحك اله كيف يعلم أن الذي رأى في النام هو الحق" 
و آنه من الملك ؛ قال : توق لذلك حتی يعرفه؛ لقدختم له بکتابک الكتبو بنبیسکم 
الا یاه 0 الحديث : 

و وره عن عل بن مسآم قال : ذ کرت ابید ن عند ۳ عبدالله ار قال : ذقال : 
إنه يسمع الصوت ولا يرى الصورةفقلت : أصادك اله كيف يعلم أنه كلاما ملك ؛ قال : 
إتهيعطى السكينة والوقار حتی بعلم أنه ملك . 


وفيه أيضاً عن أ بي بصيرعنه لا قال :کان علي محد تأو کان سلمان محداثاً . قال : 


قلت : فما آية المحداث قال : وأنيهالملكفينكت في قلبه كيت و کیت 

و فره عن حمران بن أعين قال : آخبرني نو حعفر E‏ السام ۱ أن 
علا کان محد تا فقال أصحابنا : 8 صنعث شيئاً الاسالته من ند ۸۶ ؟ فض آني لقیت 
ابا حعفر فقلت :الست اخبرتني : ان" عل( كان محد تا ؛ قال : بلی تلت : من کان 
بحد ته ؟ قال : ملك . قلت : فأقول : إنّه نبي أورسول ؛ قال: لابل قل مثله مثل صاحب 
لان و خاخب رهی فلا كل ذي ال ین آماسف إن علا ملعن دی 
القرنین أنبيناً کان ؛ قال لاو لکن كان عبداً أحب الل فأحبه » و ناصح الله فنصحه 
فبذا مثله . 

أقول : والروايات فيمعنى المحد ث عن أئممة أهل البيتكثيرة جا رواها في 
البصائر و الكافي والکنزو الاختصاص وغيرهاء و يوجد في روايات أهل | اسا 

و اما |( الفرق الواددفي الا خبار لان کورة را انش و الرسول و الاهد ری فقد 

مر الكلام في الفرق بين الرسول د الى بو آن الوحي بمعنى تكليم الله سبحانه 

لعیده 4 فو «و جب العام القن بنفس دانه من غير حاحة إلى خا ( فمثله في 
الا لقاگات الا لهية مثل العلوم البديمية التي لا تحتاج في حصولها للا نسان إلىسبب 
صديقي کا قباس 5 نحوه 

و أما المنام فالروايات كما ترى تفس.ره بمعنى غير اطعنی المعهود منه اعني الرؤيا 
يراها الا نسان في النوم العادي العارض له في يومه و ليلته بل هو حال يشبه الاإغماء 
تسكن قیه‌حو اس الا نسان ا فیشاهد عند ذلك نظير مانشاهده في اليقظة اده 
الله سبحانه باٍفاضته على نفسه اليقين بان من‌جانب‌الله سبحانه لامن تصر فالشيطان. 

و اما التحديث فپو سماع صوت الملك غير أنه e‏ القاب دون سمع الح 1 
وليس من قبيل الخطور الذهني" الذي لایسمی سمع صوت إلا بنحو م نالمجاز البعيد؛ 
عنم ذلك ود 8 وو ما ای رخ م صوت املك 2 رل سه و بعية سمعة نظير 


١6 
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ما نسمعه و پسمهه من الكلام المعتاد والأصوات المسموعة في عالم الماد ة غير أنه 
لایشار که في ما يسمعه من كلام الملك غيره » ولذا كان أمراً قَلبِياً . 

وأا علمه بأن ما حدّث به من كلام اطلك لا من نزعة الشيطان فذلك بتأييد 
من الله سبحانه وتسديد كما يشير إليه ما في رواية غل بن مسلم ال تقد مة : أنه يعطي 
السكينة و الوقاد حتى يعلم أنه سك وذلك أن النزعة الشيطانية إما 
باطل في صورته الباطلة عند الا نسان المؤمن فظاهر أنه ليس من حديث اللائكة 
اللکرمینالذینلاب‌صون ال » وما باطل في‌صودة ح ق و سيستتبع باطلا فالنورالا, لبي 
الذي يلازم العبد المؤمن يبيد نحاله . قالتعالى : «أفمن کان‌میتافا حبیناه وجعانا له نودا 
يمتى به في الناس » الا نعام - ۱۲۲ . و النزعة والوسوسة مع ذلك كله لا تخلو عن 
اضطراب في النفس وتزلزل في القلب كما أن دکر الله وحديثه لا ينفك عن الوقار و 
طمأنينة الباطن. قال تعالى : « ذلكم الشيطان يخوف أوليائه » آلعمران - ۱۹۵ وقال: 
ألا بذ كرالة تطمئن القلوپ» الرعد-١٣وقال‏ : «إنالّدْين اتقوا إذامسهم طائف من 
الشيطان تذكروا فإذاهم مبصرون» الا عراف - ۲۰۰ فالكسينةو الطمانینةعندمایلقی 
إلى الا نسان من حدیث أو خاطر دلي لكونه إلقائاً دحمانیاً کماآن الاضطراب القلق 
دلیل كونه إلقائاً شيطانياً » ویلحق بذلك العجلة والجزع والخفة ونحوها. 

وأا ما في الروایات من أن" الحدات يسمع الصوت ولا يعاين املك فمحمول 
على الجبة دون التمانع بين اطعنيين بمعنى أن الملاكفي كون الى نسان‌محد تأًآن‌یسمم 
الصوت من غير لزوم الرؤية فإن اتنفق أن شاهد ال ملك حين مايسمع الصوتفليسذلك 
لا ننه محدث وذلك لان" الا يات صربحة في رؤيةبعض ا لحد نينل|ملامكةحينالتحديث 
كقوله تعالى في مریم : « فأرسلنا إليها روحنا فتمشل لها بشراً سوياً قالت إني آعود 
بالرحمن منك إن كنك ا قال ۳ رسول ربك لأهب لك غلاماً زكياً الا بات ۰ 
مریم - ۱٩‏ و قوله تعالی -في زوجة إبرهيم في قصية البشارة ‏ : « و لقد جائت رسلا 
|برهیم بالبشری قالواسلاماً قال سلام-إلى أن قال- : وامرأنه قائمةفشحكت فبشر ناها 


5 ( ال الال د سورة ال نت اي ككف ) 
با سحق ومن وداء إسحق يعقوب قالت يا ويلتى أألدوأنا عجوز وهذابغلي شيخاً ان" 
هذالشيىء عجيب قالوا أتعجبين من أمر الله رحمة الله وبر كانه عليكم أهل البيت اه 
حميد مجيد» هود ا 

وهتبتا ذخ ا خرو وهو أن بكرن امراف الماك اه جات هة الاك 
في نفسه دون مثاله الذي بتمسّل به فان الا ات لاتثبت آزید من معاينة اال کما 
هو ظاهر . 

وهیهنا وجه آخر ثالث احتمله بعضهم : وهو أن النفي من الماينة الوحي 


فن 


ي 
اشر عين من انبيائه ورسله. ولا يخلو عن يعد . 


التشربء بأن هر رنه فيلقي اليه حكماً شرا و ذلك صون من الل طقام 


ج ٣‏ ( الجزء الثالث_سودة آل عمران ۳ اية ۳۱د) ‏ ۰ -۲:۳- 


٩ ¥ جه‎ 


- م90 ي ^ ٠. o‏ ل لم داس ۳ o‏ © 6۶ ص مس 0 واس ص حاسم ۳ 
قەن حاجك وه من اعد ما حائلت من العلم فقل تعالو) ندع Lt‏ و 
7 ۳۳ مرن رب ی ع دير مت 2و ده ده ol‏ ك ت 

ابنا ثكم و نسائنا و سانكم و انفسنا و انفسكم ام بتهل فنجول لعنه الله على 


الْكاذبينَ ( ٩۱‏ ) ان هذا لهو القصص الحق وما من اله الا الله و ان الله لهو 
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قوله تعالى : فمن حاجك فيه من بعد ماجائك من العلم اه ؛ الفاء للتفريع » و 
هو تفريع المباهلة على التعليم الا لبي" بالبيان البالغ فيأمر عيسى بنهريم عليهماالسلام 
مع ماأكّده في ختمه بقوله : الق من دبك فلاتكن من المترین ٠‏ والضمير في قوله : 
فيه راجع إلى عیسی او إلى الحق ان كور في الا ية السابقة . 

وقد كان البيان السابق منه تعالى مع كونه بياناً لا لايرتاب فيهمشتملا على 
البرهان الساطع الذي يد ل عليه قوله : إن مثل‌عیسی عندالة كمثل آدم الا ية فالعلم 
الحاصل فيه علم من جبة البرهان ولذلك كان يشمل آثره دسول الل 485 وغيره من 
كل سامع فلو فرض ترد د من نفس السامع المحاج من جبة کون‌البیان‌وحیالبسالم 
يجز الارتياب فيه من جبة كونه برهانا يناله العقل السليم ؛ ولعله لذلك قيل : من بعد 
ما جائك من العلم ولم يقل : من بعد ما پیشاه لهم . 

وهيبنا نكتة | خرى وهي آن في تذكيره و بالعلم تطییباً لنفسه الشريفة 


أنه غالب بإذن الله » وان ربه ناصره وغير خاذله البثّة . 
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قوله تعالى : فقل تعالوا ندع أبنائنا وأبنائكم ونسائنا و 00 وأنفسنا و 
| أنفسكم اه كم مع الغيرفي قوله : ندع اه غيره في قوله : أبنائنا و نسائنا و أنفسنا 
فا تداق الأول مجموع ا متخاصمين من حانب الا,سلام والنصرانية ؛ وفي الثاني وما 
باحق به‌من‌جانب الا سلام #ولذا كان لكلامفيمعني قولنا : ندعالاً بناء والنساءوالا نفس 
فندعوا دنا بناگذا ونسائنا وأنفسنا وتدعون أنتم آبنانک و نسائكم و آنفسکم.ففي الكلام 
إيجاز لطيف . 

والمباهلة والملاعنة وإنكانت بحسب الظاهر كامحاجة بين دسول‌اله باو ين 
رجال النصارى لكن عمّمت الدعوة للا بناء والنساء ليكون أدل” على اطمينان الداعي 
بصدق دعواه وكونه على الحق لا أودعه الله سبحانه في قلب الا نسان من محياتهم 
والشفقة عليهم فتراه يقيهم بنفسه » وي ركب الأهوال وااخاطرات دونهم» وفي سبيل 
حمايتهم والغيرة علييم والذب عنم . ولذلك بعينه قدام الا بناء على النساء لان محبسة 
الاي نسان بالنسبة الم اف و ادو م 

ومن هنا يظبر فساد ما ذكره بعض المفسرين : أن الراد بقوله : ندع أبنائنا 
وأبنائكم إلخندع نحن أبنافكم ونسائكمو أنفسكم » وتدعو نت أ بنائناو نسائناو أنفسناه 
وذلك لا بطاله ما ذ كر ناه من وجه نشريك الا بناء والنساء في الباهلة . 

وفي تفصيل التعداد دلالة أخرى على اعتماد الداعي وركونه إلى الحق؛ كا ننه 
ی يشمل اللعن 
والعذاب الا بناء والنساء وال نفس فينقطع بذلك دابرا معاندين » ویثبت أصل‌البطلین. 

وبذلك يظهر أن" الكلام لابتوقف‌في صدقه على كثرةالا بناء ولاعلىكثرةالنساء 


يقول: ليباه ل | لجمع الجمع فيجعل الجمعان ىة ا على الكاد بين حت 


ولا على كثرة الا نفس فاین المقصود الا خير أن يبلك أحد الطرفين بمن عنده مرن صغير 
و كبير » ود کور وا ناث . وقد أطبق الفسرون و انتفقت الرواية وایده التاد يح : أن" 
رسول الله #77 حضر للمباهلة وام يحضر معه الا علي وفاطمة و الحسنانعليمم السلام 
فلم بضر لها الانفسان وابنان ومراة واحدة وقد امتثل امر الله سبحانه فیا . 
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على أن المراد من لفظ الا ية أمر » و المصداق الذي ينطبق عليه الحكم بحسب 
الخارج ۳ ار “وقد کثر في القر آن الحكم أو الوعد والوعبدللجماعة؛ومصداقه 
بهسب شأن النزول واحد كقوله تعالی ۰ « الذين يظاهردون منکم من نسائهم ماهن" 
آسهانهم ال ية“ امطلجادله "وقوله تعالى: «و السذين بظاهرو نمنكم من نسائهم ثم يعو دون 
لا نبوا عنه » اللجادلة - ۳ وقوله تعالی : « لقد سمع الله قول الذین قالوا ان" الله فقير 
ونحن آغنیاء » آل عمران - ۱۸۱ وقوله تعالی : « يسألونك ماذا ینفقون قل العفو » 
البقرة ۲۱۹ ؛ إلى غير ذلك من الأ يات الكثيرة التي وردت بلفظ الجمع و مصداقها 
بحسب شان الازول مفرد . 

قوله تعالی » م نبتبل فنجعل أعنة الله على الكاذبين؛ الابتبال من البهلة بالفتح 
و الضم وهي اللعنة ؛ هذا أصله 7 كثر استعماله في الدعاء والمسألة إذا كان مع اصرار 
و الحاح . 

وقوله : فنجعل لعنةالله اه كالبيان للابتهال ؛ وقدقيل : فنجعل اه ولميقل :فنسأل 
إشادة إلى کونها دعوة غير مردودة حيث یمتاز بها الحق من‌الباطل‌علی‌طریق‌التوقف 
الا شاه . 

وقوله : الکاذین مسوق سوق العبد دون الاستفراق آوالجنس اذلیس اطرادجمل 
اللعنة على کل" كاذب أو على جنس الکاذب بل على الكاذبين الواقعین في أحد طرفي 
المحاجة الواقعة بينه له وبين النصارى حيث قال لو : إن" الله لا إله غيره وان" 
عيسى عبده ورسوله » و قالوا : إن عيسى هواله أو إنّه ابن ال أو إن" الل ثالث ثلاثة. 

وعليبذا فمن الواضح أن لو كانت الدعوى والباهلة عليها بين النبي مار و 
بين النصاري أعني کون أحد الطرفين مفرداً والطرف الآخر جمعاً كان من الواجب 
التعبير عنه بلفظ يقبل الانطباق على الفرد والجمع معاً كقولنا : فنجعل لعنة الله على 
من كان كااباً فالكلام يدل“ على تحقنق كاذبين بوصف الجمع في أحد طرفي اللحاجة 
والمباهلة على أي حال : انا في جانب النبي 5 و إما في جانب النصارى ؛ وهذا 
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يعطي أن کون الحاضرون للمياهلة شر كاءة ي الدعوى فا ن ا( e‏ لا 5 الافي 
دعوى قلمن حضر مع رسول ید مکی و هم علي وفاطمه والحسنان عليوم الله 
شركة في الدعوى و الدعوة مع رسول ال چ و هنا من أفضل الا 9 
حص الله ره اهل بت ذيب-4 عليوم السلام کما صم بأسم إلا نفس تا و الا ناء 
لرسوله با من بين رجال الا مة ونسائهم وابنائهم ؛ 

فان قلت : قد مي أن القر آن يكثر إطلاق لفظ الجمع في مورد الفرد وأن 
إطلاقالنساء في الا ية مع كونمن حضرت منبن للمباهلةمنحصرةفي فاطمةعليهاالسلام 
وما اطانع من تصحیح استعمال لفل الکاذین ببذأ النحو ؟ 

قلت : إن بين المقامين فارقاً و هو أن إطلاق الا بات لفظ الجمع في مورد 
المفرد إنما هو لكون الحقيقة التي تبینها أمراً جائز التحفق من كثيرين يقضي ذلك 
بلحوقم بمورد الا 35 في الحکم 4 اسا فيما لایجوز ذلك لكون مورد الا ب 9 
اتف اه الحکم 4 ولا شيل عبره الوصف و٩‏ ريب 0 ي عدم حوازه نظير 00 تعالى 
« 9 و اد تقول الذي ان أ له عليه ا عليه اا 1 زوحاك راك ۳ حزاب 
- ۳۷ وقوله تعالی : « لسان الذي یلحدون إليه اعجمي وهذا لسان ريي ميان » 
النحل د ١‏ و تعالی : آذ نا أحللتا لك آزو اجك اللاني اتيت[ جورهن - إلى 
أن قال : وامرأة مؤمنة إن وهبت نفس ان ان‌آراد اس أن 00 خالصة لك 
من دون الؤمنين ۴ الإ كران ۰ . 

وامر اطباهلة 9 الا ا لا يد ف مورده وهو مياهلة ا مع التصاری 
فلو لم يتحقفق 5 ا مورد مد عون بوصف الجمع‌في كلا الطرفين لم يستقم قوله :الكاذبين 
بصيغة العم جم ألبتة . 

فان قلات : كما أن" الاصاری الوافدین على رسول الل َو سحابدعوی دهي 
اد" السیح هوالت أواين ال أو هو ثالث ثلثة من غير فرق ينهم اصله" ولا بان 00 
وبين رجاهم في ذلك كذلك الدعوى ال كاك في جانب رسول ار جرا وهي أن" 
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اله لا إله إلا هو وأنعيسى بن مریم عبده ورسوله كان القائمون بها جميعالمؤمنين 
من غير اختصاص فيه بأحد من بينهم حتمى بالنبي” فقي فلا یکون لمن احضره فضل 
على غيره غير أن" النبي مت أحض رمن أحضرمنهمعلى سبيل الأ نموذج طا اشتملت‌علیه 
الا ية من الا بناء و النساء والا نفس . على أن الدعوى غير الدعوة وقد ذكرت آنمهم 
شر كاء في الدعوة . 

قلت : لو کان إتيانه بمن تی به على سبيل الآ نمودج لكان من اللازم أن 
بحضر على لاقل رحلين ونسوة و انائ ثلثة فليس الا تيان بحن ۳ به إلا للا نحصار 
وهو لصحیح لصدق‌الامتثال بمعنى أنه لم يجد من يمتثل في الا تيان دامر ه تعالى إلا 
من ۳ به وهو رجل وامرأة وابنان. 

وإذك لوتاملت القصّة وجدت أن وفد نجران من النصارى إتما وفدوا على 
المدينة ليعارضوا دسول الصلی اله عليه و آله ویحاجوه في آمر عیسی بن مریم فان 
دعو ی أنه عبدالله و رسوله ا كانت قائمة به مستندة إلى !لوحي اذ ي کان یك عية 
لنفسه » وأا الذي تبعوه من المؤمنين فما كان للنصارى بهم شغل » ولالهم في لقائهم 
هوى كما يدل على ذلك قوله تعالی‌في‌صدد ألا ية : فمن حاجك فيه من بعدماجاءاك 
من العلم فقل ام وكذاقوله تعالى_قبل عد آيات ‏ : فان حاجوك فقل أسلمت وجمي 
7 ومن| تعن أه 

ومن هنا يظبر : آن إنيان رسول الله صلّى الله عليه و آله بمن أتى به للمباهلة 
لم يكن اتیانا بنحو لا نمو ذج ادلا نصيب للمؤمنين من حيث مجر د إيمانهم في هذه 
المحاجة والباهاة حتی يعرضوا للعن والعذاب المترداد بينهم وبين خصمهم . وإنما 
۳1 صلی الله عليه و اله بمن 


أتى به منجبة أنه صلی الله عليهو آله کان‌طرفااحاجنة 
والمداعاة فكان من حقه أن يعرض نفسه للبلاه الترقب على تقدير الكذب فلولا أن" 
الدعوی كانت قائمة بمن ۳ به هنم كقيامها بنفسه الشريفة لم يكن لا نيانه بهم وجه 


فا تیانه بهم من حپه ا تحصار هن هو فائم بدعواه من الا ناء والنساء والا تفس بهملامن 
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جبة إلا ان بال نموذج فقد صحح و الدعوى كات قائمة بهم ما ات قائمة به. 

0 "ان النصارى انما قصدوه صلی ال عليهو 1 له لكان يد عبه لا طچر "دنه کان 
بری أن عیسی بن هریم 4 عید ال ورسولهويءتةدذلك ول نه کان‌ید" عيةز يدعو 1 
إليه فالدءوة هي السبب العمدة التي بعثهم‌علیالوفود والمحاجة فحضوده وحضود من 
حضرمعه للمياهلة لكان الدعوی و 0 50000 كانو اشر كائه يالدعوة 73 الدينسة 
كما شار كوه في الدعوى كما ذ کرناه . 

فان قلت : هب إن إتيانه بهم لكونهم منه ؛ وانحصار هذا الوصف بهم لکن 
الظاهر- كما تعطيه العادة الجادية ‏ أن إحضار الا نسان أحبائه وأفلاذكيدهمن النساء 
والصبيان في المخاطر والم‌اول دليل على وثوقه بالسلامة والعافية والوقاية فلایدل 
إنيانه صلّى الله عليه وآله بهم على أزيد من ذلك » وأا كونهم شركاء في الدعوة فهو 
بمعزل عن أن بدل علیه فعله . 

قلت : نعم صدر الا بة لایدل" على أزيد 58 ذکر لكنيك قد عر فت أن ذيلها 
7 ي قوله : على الكاذبين اه یدل على 0 كاذبين فى أحد طرفي المحاجةوالباهلة 
ألبئنة » ولا ب م ذلك الا بأن یکون في کل واحد من الطرفن حماعة صاحبة دعوی 
اما صادقة أو ۳1 فالّذين أتى بهم النبي صلّى الله ليه و آله مشا رکون ععه في 
الدعوی وفي الدعوة كما تقد م فقد ثبت أن الحاضرین کانوا بأجمعهم صاحبي دعوی 
ودعوة معه صلی الله عليه و آله»وشر كاء في ذلك . 

فان قلت : لازم ماد کرته كونهم شر که في البو ة . 

قلت : كلا فقد تبيين ۲ فيما أسلفناه من مباحث النبوة أن" الدعوة والتبليغ 
ليسابعين النبوأة والبعثة وان‌کانا من شو نها ولوازمباء وهنا لناصبوالقاماتالا, لبية 
التي یتقلدها النبي ا » ولاضير في أن يتقلد ها غير النبي” لت بأمر خاص" من اله 
تعالى . وكذا تين مساتقد م "۲ من مبحث الاهامة أيضاً أنبما ليسابعين الا مامة 
وان كانا منلوازمها بوجه . 

(۱) فى تفسیر آية ۲۱۳ من سورة البقرة من المجلد الثانى . 

(۲) فى تفسير آية ۱۲ من سورة البقرة من المجلد الاول . 
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قوله تعالى : : ان هذا لبو القصص الحق ادم من إله لا مذا إشادة إلى ما 

تقد م من قدص عیسی ا ؛ والکلام مشتمل على قصر القلب أي ماقصصناه‌هوالحق" 
دون ما ند عیه النصارى من ۳ عیسی 

وف الا تيان بان و اللام وضمير الفصل تأ كيد بالغ لتطييب نفس رسول الله و 
تشجيعه في أمر الباهلة باٍبقاظ صفة يقينه وبصيرته ووئوقه بالوحي الذي آنزله ال 
سبحانه إليه » ویتعقبه التأكيد الثاني با براد الحقيقة بلازمه وهو قوله : وما من اله 
الا فان هذه الجملة لازمة کون القصص الذ کور حقنا . 

قوله تعالی : وان له لبو العزیز الحكيم معطوف على أو ل الاب ؛ وهو بما 
فيه من الأ کید البالغ تطبیب آخر وتشجیع لنفس النبي لژ إن الله لایمجز عن 
نصرة الحق" و تأییده ولا أنه يغفل او يلهو عن ذلك با همال او حپل فا ننه‌هوالعزیز 
( فلا يعجزعمًا أداده ) الحكيم ( فلا يجهل ولا يبمل ) لا ما عملتهأوهامخصاء الحق" 
من اله غيرالله سبحانه . 

ومنهنا يظهر وجدالا. يتان بالاسمين : العزيز الحكيم ۰ وأن الكلام مسوق لقصر 
القلب اوالا فر اد ۱ 

قوله تعالی : فإن الله علیم بالفسدین؛لا كان الفرض من ال محاجةو کذالبالة 
بحسب الحقیقةهو|ظهارالحق لميكنيعقل التولي عن الطریق رید الغرض والقصدفلو 
کانوا أدادوا بذلك إظهار الحق" وهم یعلمون‌آن اله سبحانه وی‌الحق لایرضی‌بزهوقه 
ودحو ضه لم یتولّو اعنهافان توأموفا نما هو لکونهم لايريدون بالحاجتظورالحق" 
بل الغلبة الظاهرية والا حتفاظ على ما في أيديهم من حاضر الوضم» والسنة التي 
استحکمت عليه عادتهم » فېم تما يريدون ما تزسنه لهم أهو ائهم و هو سانهم من 
شکل الحيوة ؛ لاالحيوة الصالحةالنتي تنطبق على الحق والسعادةفيم ناي ريدو نإصلاحاً 
بل إفسادا لدنيابا فسادالحيوةالسعيدة فاإن توأ.وا فا نما هو لا مهم مفسدون. 

ومن هنا يظهر أن" الجزاء وضع فيه السبب مكان السبب أعني الا,فساد .مكان 
عدم ارادة ظبور الم . 


وقد ضمن الجزاء وصف العلم حيث قيل : فإن الله عليم اه ثم | كدبإن ليدل 


بحت روائى 4 


ي تفسبر القمي الصادق ل : أن" نصاری‌نجران لا وفدوا على رسول اله 
ا ۰ کان سيس دهم الا هتم والعاقب والسید ؛ وحضرت صلوتهم فأقبلوا بضر بون 
الناقوس د صلوا 4 فقال اشخان رسول ار : با رسولالله هذا فيمسجدك ؟ وال : دعو هم 
فلما فرغوادنوا من دسول الل فقالوا إلى ما تدعوه فقال: إلى شهادة أن لا إله إلا الله 
واني رسول الله » وان عیسی عرد مخلوق با کل شرب وبحدث : قااو | قەن ابوه؟ 
فذزل الوحي على رسول الل لامي فقال : قل لوم : ما تقولون ف ادم ( اكان عبداً 
مكلوقا با کل دیشربو یهد ث وینکم؟ فسألهم النبي . فقالوا نعم : قالقمن ابوه ؟ فنپتوا 
فأنزل ال : ان مدل عیسی عنداله كمثل ادم خلقه هن تراب الآيةوقوله : فمنحاج.ك 
فيه من بعد ما جاءك من العلم- إلى قوله-: لنجعل لعنة الله على الكاذبين فقال رسولالله: 
فباهلوني فان كنت صادقاً | نزلت اللعنة عليكم ؛ وإن كنت كاذباً | نزلت علي" فقالوا 
أنصفت فتواعدوا للمياهلة فلما رحعوا إلىمناذلهم قالرؤ سائهم السید و العاقب والا هتم 
إن باهلنا بقومه باهلناه فا نه ليس نبياء وان باهلنا بأهل بيته خاصة لم نباهله فا نه 
لا دم إلىاهل شه إلا زهو صادق فاا اصبحواالی رسو لالله ما ومعداميرالؤٌمنين 
وفاطمة دالحسن والحسين علیپ السلام فقال النصارى : من هؤلاء ؟ فقيل لمم هذا ابن 
عمة ووصیسه وختنه علي بن آبي طالب» و هذا ابنته فاطمة» وهذا ابناه الحسن و 
الحسين ففرقو افقالوالرسولله إت نعطيك الرضا فاعفنامن المباهلةفصالحبى رسولالة 
ا ع على الجرية وانصرفوا . 


وي العيون با سناده عن الريان بن الصلت عن‌الرضا طا يحديثه معا مامون 





والعلماء فيالفرق بين العترة د وال 2 , و فضل العترة زر على الامة » وفيه قالت العلماء : 
هل فسر الله الاصطفاء في كتابه ؟ فقال الرضا لا : فسر الاصطفاء في الظاهرسوى 
الباطن في اثنى عشرموضعاً وذکر الواضم من القر آن » وقال فیها : وأماالثالثة حين 
مینز الله الطاهرین مس خلقه » وأمرنبيسه بالباهلة بهم في آية الابتبال فقال عز وجل 
فمن حاجكت فيه بعد ما جائك من العام فقل ار اندع أبنائنا و انافك ونسائنا و 
نسائكم وأنفسنا و أنفسكم . قالت اه : على به نفسه . قال أله الحسن : غلطتم انا 
عنى به علي بن اي ماه يدل علی 1 قول ۳ NE‏ 0 أو 
لا بن ال دخلا کنفسي بعني على بن آبي طالب» و عنی بالا باه لبن لن 
وعنی بالنساء فاطمة فبذه خصوصية لا يتقد میم فیپا احد؛ وفضل لا يلحقوم فيه بشر » 
وشرف لایسیقهم إليه خلق إذ جعل نفس علي" كفن ۷ 

رعنه با سناده إلى موسی بن حعفرعلیپما السلام في حدیث له مع‌الرشید » قال 
الرشيد له: كيف قلتم : إنا دزية النبي + والنبي لم يعقسب » وانما العقب للذکر 
لا للأنثى » وأنتم ولد البنت ولا يكون له عقب . فقلت : أسأله بحق القرابة والقبر 
ومن فيه إلا ما أعفاني عن هذه المسئلة . فقال : تخبرني بحجتكمفيهيا ولد علي وأنت 
يا موسى يعسوبهم و إمام زمانهم . كذا أنهي إلي” » ولست أعفيك في كل ما أسألك عنه 
حتی ا ف من کتاب له » و آنتم ند عون معشر و لدعلي" أنه الاسقظعنكم. 
منه شيىء لا ألف ولا واو إلا تأو يله عند کم ۱ و احتججنم بقوله عز وجل“ : ما فرٴطناي 
الكتاب من شيىء ؛ و قدا ستغنيتم عن رأى العلماء و قياسهم . 

فقلت : تأذن لي فيالجواب ؛ فقال : هات. قلت : أعوذ باله‌من الشيطانالرجيم؛ 
بسم ا الرحمن الرحيم وهن در هداود وسلیمان و ردم وموسى وهارون 
وكذلك نجزي الملحسنين وذكرينا ویحیی وعيسى والیاس. م ا رن ۱ 
فقال : لیس له أب فقلت نما ألحقه بذراري الا نبياء من طريقهريم . وكذلكألحة: 
1 تعالی بذراري النبي" من أ هنا فاطمة . أزيدك يا آمبر ا مؤمنين ؛ قال : هات 3 


قول اله ع نوجل : فمن حاجك فيه من بعد ما جائك من العلم فةل تعالوا ندع أبنائنا”. 


عن اها انا مو عات وا عا وا ما عه ذاه مات ها ماو عا واج عام داك عع لاو راع عه مهاه ما سم وا ماخ ماس و ول ما تام ووه دقوي فلع وعم ع وا ميدع و وم ادع ع ا ع عا عا ووو لم لاو ما ما ما م عه ماع ممع عا م وف ام لج وم 


وأبنائكم ونسائنا ونسائكم وانقسنا و أنفسكم نم نبتبل فنجعل لعنة ال على الکاذیین» 
و لم بد ع أحد أنه آدخل النبي” تحت الكساء عند الياهلة مع النصارى إلا علي بن ابي 
طالب وفاطمة والحسن والحسين فكان تأويل قوله : أبنائنا الحسن والحسین» ونسائنا 
فاطمة » وأنفسناعلي بن أبي طالب . 

وفي سؤالات الأمون عن الرضا قل : قال الأمون : ما الدليل على خلافة 
جد ك علي" بن آبیطالب:قال : آية أنفسنا قال . لولانائنا قال لولا أبنائنا . 

اقول : قوله :ية أنفسنا يريد أن الله جعل نفس على كنفس نب هيإ .وقوله: 
لولانسائنا معناه : أن كلمة نسائنا في الا بة دليل على أن المراد بالا نفس الرجال فلا 
فضيلة فيه حينئن. وقوله : لولا أبنائنا معناه أن وجود أبنائنا فيها يدل على خلافه فان" 
المراد بالا نفس لوكان هو الرجال لم يكن مورد لذكر الا بناء. 

وني تفسيرالعيا شي با سناده عن حريز عن آبي‌عبداله اء قال : إن أميرالمؤهنين 
قلا سئل عن فضائله فذكر بعضها ثم قالوا له زدنا فقال :إن رسول الل صلی الله عليه 
وآله أتاه حبران من أحباد النصارى من أهل نجران فتكأما في أمر عيسى فا نزلاله 
هذه الا بة : إن مثل عيسى عندالله مل آم ۱ ی آخر الآية فدخل رسؤل 7 
فأخن بيك على ي دالحسن والحسين وفاطمة : م خرج ورفع كفه إلى السماء دفر ج 
بين أضابعة ' ودعاهم | إلى الباهلة . قال : وقال 7 حعفر السلام و کذلكاطباهلة 
يشبك يده ي يده یرفعهما إلى السماء فلمار 1 ه الحيران قال أحد هما لصاحبه : وال 
لئن كان ا أ لنبلكن” و إن كان غر نبي " كفانا قومه كفا وانصرفا . 

۱ اقول : وهذا اطعنی آوما قرب هنه مروي في روايات + رهن طرق الشيعة 
وني سا أن" السذين آتی بهم الہ بي سل انز عليه و آ له للمباهلة هم علي وفاطمة و 
الحسنان. فقدرواه الشيخ ٤‏ أماليه با سناده عن عامر ين سعد عن ا ؛ ورو اه اس 
فيه با سناده عن عبدالرحمن بن کثبر عن‌الصادق , ورواه فة ابا با سناده عن‌سالم 
بن أبيالجعد رفعه ٍلیبيدد دضوان‌اله‌علیه‌و رو اهایضافیه با سنادمعن ربيعة بن ناجدعن 
علي 1 , ورواه المفيد في کتاب الاختصاص با سناده عن غلبن الزبرقان عن موسی‌بن 


< (الجز و - سورة أل عمران ۳. آية ۱ ندا اه 


Samana: 


جعفر ا الله ۰و ابا فيه عن عل بن 1 6 عن ا عن حد ه ۳۳1 
العياشي” 2 تفسيره عن عل بن سعید الأ ردني" عن موسى بن عل بن الرضا عن أخيه ۰ 
وداه أيضاً عن ابي جعفرالا حول عن الصادق 0 . و رواء ايضاً فيه في رواية | خری 
عن‌الاً حول عله 4 عن ا طنذر عن علي" 1 . ورواه اا فيه با سذاده عن عامر بن 
سول . و رواه الفرات ي ی عن ا زعن 7 رافع والشعبي" وعلي 4 
وشهر بن‌حوشب. ورواه‌ي روضة الواعظن وي اعلام الودی ؛ وق الخرائج وغيرها. 

وی تسیر التعلبي عن محاهد و الكلبي : أنه صلی اد عليه و آله 9۳ دعاهم إلى 
الباهلة قالوا : حتی نرجعو ننظر فلماتخالواقالواللعاقب - و كان ذارايهم ياعبدالمسيح 
ما ترى ؟ ذال : : و الله مد عرفتم با معشر التضازعن ان" عل | نبي" مرسل 1 ولون د جائکم 
بالفصل من 5 ر صاحبکم؛واله م ما اهل قوم 2 قم فعاش كبيرهم ( ولا نبت صغيرهم 
ون فعلد م لنپلکن فان آبیتم | إلاإلف دنک م» وال ,قامةعلی ما نتم علیه‌فو ادعوا الرحل 
رو ۲ ی بلاد کم . 

ف نوا رسول اد وود غدا محتضتا بالحسين آخذأبيدالحسنوفاطمة : نمشي شم خلفهه 

ي خلفها وهو يقول : اد أنا 2 فأمنوا ات نیح ران» 5 09 

لا فا وجوهاً لو سألو ان أنيز بل خلا 2 ن مکانهلا زاله بها فلاتباهلوافتبلكواء 

0 0 ى على وحه إل رص نصراني ! إلى دوم القيامة ۰ فقالو ۱ :با أبالقاسم رأينا أن 
لا نباهاث 5 وأن نة" كءلىدينك واشت علىديننا 3 وال ۳ فا ذا أبيتم المباهلةفأسلمواء يكن 
لکی‌ما للمسلمين » وعلیکم ماعليهم فأبوا . قال : فا ني | ناجز کم. فقالوا : مالنا بحرب 
العرب طاقة ولكن نصالحك على ان لا تغزونا ولا تخیفنا ولا ترد نا عن ديننا علی 
ان نؤدي اليك كل عام الفي حلة : الف في صفر » والفيرحب » وثلثيندرعاعادية 
من حدید فصالحهم على دك . 

وقال : والسذي نفسي بيده إن الهلاك قد تدلی على آهل نجران ولو لا عثوا 
لسخوا قردة وخنازیر » ولاضطرم عليوم الوادي نارا . ولا ستاصل الله نجران و اهله 
حتی الطير على دؤس الشجر » ولا حالالحول على النصارى كأمهم حتي يبلكوا . 


اقول : وروی‌القصة: قريباني كتاب‌المغازي عنابن إسحق . ورواءأيضاًاهالكي” 
2 الفصول ات عن الفسرین ريا مبه . ورواهاالحموي عن این جریح‌قریباً مه . 
وقوله : الف في صفر المراد به ا محر م وهوأول السنة عندالعربوقد کان‌یسمی 
صف رأَفي الجاهلي ةفيقالصفر الأ و لوصفر الثاني وقد كانت العرب تنسىء في الصفر الأول 
ثم اقر الا سالام الحرمة في الصفر الاو لفسمي لذ لك بشهر اللةاطحر 9 ثم اشتهر اا ۱ 
وق ص مسام عن عامر بن سعد بن أبي وقساص عن أبيه قال ۳ ۳ معاوبة دن 
اب سفیان مهدا فقال : ما یمنمك آن تسب آبا تراب قال اسا ها كرت اا قالهن" 
رسول الله صلّى اله عليه و سلم فلن اسبه لا'ن یکون لي واحدة هنين أحب” الي" 
من حمرالئعم )؛ سرمعت رسول الله صلی الله عليه و سلم يشولحين غا فِ بعص مغاز به 
فقال له علي : يا رسول الله خاسفتني مع النساه و الصبیان ؟ فقال له رسول الله صلمی‌النه 
عليه وسام : اما ارضی ان تنکون مسي بمازلة هرون من موسی ال أنه لانبي يعدي ؟ 
وسمعتهيقول وم خير : لا عطين الراية غدا رجلا تن ار ورسو له 4 ن ان 
ورسوله . قال : فتطاولنا لها . فقال : [دعوا لي علي فا تي به أرمد العين فبصق في عينيه 
ودفع الراية إليه ففتح اله على يده . ولمسائزلت هذه الا ية : قل تعالوا ندع أبنائنا و 
آبنانکی ونسائنا و نسائكم و أنفسنا و آنفسکم م نبتبل دعا رسول ا علي وفاطمة و 
و عا و خا وفال : الم هؤلاء اهل بيتي . 
اقول : ورواه الترمذي ٤‏ صعوريءح.4 1 ورواه آنه نون لفق بنا مدي کتاب 
فصائل علي . ورواه انشا ابو نهیم ٤‏ الحلية عن عامر بن‌سعدعن آبیه 7 ورواه الحمويني” 
وق حلية الا ولياء لا نعیم ب اده عن عامر 5 آي وقاص عن أنه قال : 
لانزلت هذه الا ية دعارسول الله صلّی الله علیه‌وسلم علی وفاطمةوحسنا وحسينافقال: 
الم موّلاء أهل ببتي . 
وفيه با سناده عن الشعبي عن جابر قال : قدم على دسول الله صلّى الله علیه‌وسلم 
العاقب والطیب فدعا هما إلى الا سلام فقالا : أسلمنا يا عل فقال : كذبتما ان شئتما 


03 ۳ ل ا 0 العمران؟- (i‏ ند 


أخبرتكما ما مالا سلام فقالا : فهات الینا. قال : حب السلیب و وشرب‌الخمر 
وأکل لحم الخنزير . قال جابر : فدعاهما إلى اطلاعنة فواعد اه إلى أن بفدياه بالعذاة 
فغدا دسول الله صلی الله عليه وسلم و أخذ بيد علي والحسن والحسين وفاطمقفارسل 
إليهما فأبيا أن يجيباه و آقر | له . فقال رسول الله صلى الل عليه وسلّم والّذي بعثني 
بالحق لو فعلا لا مطر عليهم الوادي نادا قال جابر : فيهم نزات : ندع أبنائنادبنائكم . 
قال جابر : أنفسنا وأ نفسكم رسولالله وعلي » وأبنائنا الحسنوالحسين » و نسائنافاطمة. 
اقول: ورواه ابن ا مغازلي في مناقیه با سناده عن الشعبي عن جابر ؛ وروادايضاً 
الحمويني ٤‏ فرائد السمطین با سناده عرة . ورواه المالكي في الفضول ا رسا 
عنه . ورواه ايضا عن ابي داود الطيالسي عن شعبة الشعبي مرسللا . و رواه ٤‏ الدر" 
المنثور عن الحا کم و صححه وعن ابن مردویه وابينعيم في الدلائل عن جابر . 

و في الدد المنثور اخرج ابو نعيم في الدلائل من طريق الكلبي عن آبي‌صالح 
عن ابن فاس 2 ان وود نجران من التصارى قدمو اعلى رسول ألله صلى الله علیه‌وسلم 
وهم اربعة عشر رجلا من اشرافهم منهم این 1 هو الكبير » والعاقب وهوالّذي 
بو بعده رصاحب رايهم ثم ساق القصة نحوأ ماهر 

دفیه أيضاً أخرج البيبقي في الدلائل من طريق سلمة بن عبد یشوع عن آبیه 
عن جده : أن رسول الله صلّی الله عليه وسأم كتب إلى اهل نجران قبل أن ينزل عليه 
ين سلیمان : بسم ار إله إبرهيم واسحق و يعقوب من غل رسو لالله الی‌اسقف نجران 
و اهل نجران إن اسلمتم فر ني أحمد إليكم الله إله إبرهيم و إسحق شرت ۷ 
ف ني ادعو کم إلئ عبادة اللهمن عبادة العیاد » وادعوكم الى ولا يةمن اللهمنولاية العبادفا ن 
ابیتم‌فالجز ية»وإن آبیتم فقد ۱ دنتکم بالحربو السلام . فلماقرء الا سقف الکتاب‌فظم به 
وذعر دعراً شدیدا فبعث إلى دجل‌من آهل نجران يقال له : شرحبیل بن وداعة فدفع 
اه کات ای صلی ا د عليهوسام راه فقال له الا سقف مارأيك ؛ فقال شرحبیل : 
قد علمت ما وعدالله إبرهيم في دة اسل شالت فا زین أن يكون هذا 
الرجل ؛ لیس لي في النبوة رای » لوکان دای من‌آمرالدنیا آشرت‌عليك‌فیه » وجهدت 


لك . فبعث الا سقف إلىواحد بعد واحد من أهل نجران فكلْهم قالمثل قولشرحبيل 
فاجتمع را على أن يبعثوا شرحبیل‌ین وداعة › وعبدالله بن شرحبیل وحبادین فيض 
فيأتونهم بخبر حرا صلى اد عليه وسلم ١‏ 

فارطا“ ق الوفد ی 9 رسول ل الله عليه وس ی وسالوه فلم تزل 
به دبیم السالة حت ىقالوا له :ما تقول في عیسی بن مریم ؟ فقال رسول اله ما عندي 
فيه‌شييء يوهي هذا فأقيموا حتی | ارك بما يقال في عيسى صبح الغد فأنزل لته هذه 
الا ية ان عي ناد ومیل آدم خلقه من تراب الی قوله 0 فنجعل لعنةاله‌علی 
الكاذبين ( فأبوا أن يقر و بذاك 5 فاما أصبح رسول از صلى اد عليه وسلم الغد بعك 
ما أخبر هم الخبر أقبل مشتملا على الحسن والحسين في خميلةلهوفاطمة مشي خلف 
ظهره للملاءنة » وله وهن عد 2 نسوة » فقال شرحییل لصاحبيه : ا أرى 557 
إن كان هذا الرجل نیا مرسلا فلاعناه لايرقى على وجه الأرض مناشعر ولا ظفر 
إلاهلك فلا له : ما رأيك ؛ فقال : رأبي أن ا حكمه فإ تي أرى رجلا لايحكم شططاً 
أبداً “ فقالا له : نت و ذلك » فتأقى شرحبيل دسول اله صلّى الل عليه وسلم فقال : 
۳ قدرایت خبرا من ملاعنعت . قال: وماهو ؟ قالحكمك الیوم ۳ الليل وليلتك إلى 
السباح فمبماحكمت فینا فهو جائز فرجع دسول الله صلّى الل عليه وسلّم ولميلاعنهم » 
وصالحهم على الجزية . 

وفيه أخرج أبن <ر بر عن علياء بن ا اليشكري“ قال 1 لا لت هذه‌الا بة: 
قل تعالوا ندع أبنائنا وأبنائكم الآية ارا رسول ار 98 ال عليه وسلم إل علي و 
فاطمة و E‏ الحسن و الحسین »ا و دعا الود ليلا عم ۾“ فقال شاب من اليهود : 

و یحکم ليس عدم بل مس إخوانكم الذي e‏ فردة وو خنازير ؟ 

لا و ۰ 

آقول : و الرواية تژید أن بكون الضمير في قوله تعالی : فمن حاجك فيه اه 
راجعا إلى الحق فيقوله : الحق من ربك اه فيتم بذلك حکم الباهلة لغر خصوص 


ةكت 


(الجزء الثالث سودة آل عمران ۳ آیة۳-۹۱) _o¥-‏ 
عيسى بنهريم لاء دنكون حینشذ هذه قصّة أخرى واقعة بعد قصةدعوة و فدنجران 
إلى المباهلة علىما تقصه الا خبار الكثيرة المتظافرة المتقولة أكثرها فيما تقد م . 

و قالابن طاوس في كتاب سعد السعود دأيت في كتاب تفسير ما نزل منالقر آن 
ى اأ و أهل بت 51 عل بن الا مر وان : أنه روى خبر الباهلة من 
۳۹ و خمسين طر ۳1 من ان من الصحابة و غير هم و عد هنېم الحسن بن علي 
عليهما السلام و عثمان بن عفان و سعدین أبي وقاص و بكربن سمال و طلحة و 
الز سر و عبد الرحمن بن عوف و عیدال E‏ أبا رافع مولى النبي و جابرين 
عبداله و البراء بن عاذب و انس بن مالك . 

و روی ذلك في المناقب عن عدة من الرواة و الفسرین و کذا السيوطي 
في الدر النثور. 

و من عجیب الكلام ما ذكره بعض الفسرین حیت قال : إن الروایات متفقة 
على آن" ال ماه اختار للمياهلة غلا وفاطمة و ولديهماءد يحملو ن كلمةنساء: 
على فاطمة » وكلمة أنفسنا على علي فقط . و مصادر هذه الروايات الشيعة » ومقصدهم 
منها معروف ؛ وقد اجتهدوا في ترویجها ما استطاعوا حتی راجت على كثير من اهل 
السنّة» و لکن و اضعيها لم يحسئوا تطبيقها على الآية فان كلمة نسائنا لا يقولها 
العربي ويريد بها نت لا سینما إذا كان له زواج ولايفي, هذا من لغتهم . و أبعد من 
ذلك آن براد بانقسنا علي ۱ ان و فدنجران الذين قالوا :إن الا ية نزلت قيهم لم 
يكن معهم نسائهم وأو لادهم .و کل" ما يهم من لا بة أن يدعو الحاجین والجادلن 
في عيسى من أهل الكتاب إلى الاجتماع رجالاً و نسائاً و أطفالاً ويجمع هوالؤمنين 
8 جالا و نساقاً وأطفالة ۰ بیتهلون إلى الله تعالی بان يلعن الکلذب فيما يقول عنعيسى. 

وهذا الطلب يدل على قوة يقين صاحبه » و ثقته بما يقول كما يدل امتناع‌من 
دعوا إلى ذلك من أهل الكتان سور اء کنو تضارق تعر ان أوغيرهم على امترائوم ي 


حجاجم 8 دام فيما يقولون» و زلزالم فيما یعتقدون ؛ و كونهم على غير بيسنة و 
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لاقن » و 3 ی طن دومن ال أن در ص ی ان بصعم هذا |( 1 مم من الثاس ا لفان و 
اابطلین في في صعید و احد متوحهان الی ا ي طلب لعنه و ابعاده من دحمته ؟ و اي 
جرأة على ال و استهزاه بقدرته و عظمته أقوى من هذا ؛ 

قال : اما ول النبي رش و اللؤمنين كانوا على يقين Le‏ یعتقدون في عیسی 
2 فحسينا ٤‏ بيأنه قوله تعالى - من بعد ما حائك من العلم فالعلم ٤‏ هذه ااا 
الاعتفادبة لا برادبه إلا اليقين » و في قوله : ندع أبنامنا و آبنانک إلخ و جهان : 

أحدهما : أن كل قوق ندعو الا خر فا تتم تدعون انا » نحن ندعو آبناککی) 
و هكذا الباقي 

و تاسهما: آن كل فرق رعو أهله فنحن المسلمون ندعو أبنائنا وانسائنا 
و أنفسنا ؛ و آنتم كذلك . 

و لا إشكال في وجه من وجبي التوزیع في دعوة الا نفس ؛ و إنما لا شکال 
فيه على قول الشيعة 0( دهن شا عط ی القول با تخصیص : ٤‏ یم 

أقول : و هذا الکلام و ی أن" الناظر فيه يكاد لبوا في نسيته إلى 


مثله » و ااب لا با يداعه و أمثاله ي الزش العلمية 95 آتما كر ناه على و هنه 


ار ی 
و سقوطه ليعلم أن النزعة و العصبية إلى این يورد صاحبه من سقوط الفبم وردائة 
النظر فيهدم کل ما بنی عليه و بني کل ما هدمه و لا يبالي » و ن القن 1 بجحب 
أن يعلم ليجتنب عنه . 

و الكلام في مقامين : أحدهما : دلالة لا ية على أفضليّة علي ا ؛ وهو بحث 
كلامي خارجعن الغر ضاطو ضوع له هذاالکتاب ؛ وهوالنظر في معاني لا بات‌الفر أ 1 

وثانيهما : البحث عا وه هذا القائل من حيث تعلقه ۱ الباهلت 
و الروایات الواردة ي ماجرى بان لبي ادك و بن و فد نجران ؛ و هذا بحث 
تفسيري داخل في غرضنا . 

وقد عرفت ما تدل عليه ال ية , و أن الذي نقلناه من الأخباد الک 
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المتظافرة هو الذي يطابق مدلول الا ية . و بالتأمّل في ذلك يضح وجوه الفساد في 
هذه الحجة الأختلقة و النظر الواهي الذي لا يرجم إلى محصل . و هاك تفصيلها : 

منها : أن" قوله: ومصادر هذه الروايات |اشيعة -إلى قوله : و قداجتهدوا في 
ترویجها ما استطاءوا حشی داجت علی کنر من أهل السشّة اه بسد قوله : إن الردایات 
مَففة اه لیت شعري آي دوایات يعني بدا القول ؛ أمراده هذه الروایات التظافرة 
التی ادت علی نقلپا و عدم مار خا الحد تون » و لیست بالواحدة و الائنتین و 
الثلاث أطبق على نفلا و تلقسيها بانقبول أهل الحدیث » و أثبتها آرباب الجوامم في 
جوامعهم »و منهم مسلم في صحيحه و الترمذي” في صحيحهو أيدها أهل التاديخ . 

نم آطبق_الفسرون على إيرادها وإيداعها في تفاسيرهممنغير اعتراض أوادتياب؛ 
وفيهم جمعم نأهلالحديث والتاريخ كالطبري وأبي الفداء بن کيشرو السيوطي وغيرهم. 
ثم من الذي يعنيه من الشيعة المصادر لبذه الروايات؟ أيريدبهم النذين تنتبي 
لیم سلاسل الا سناد في الروایات اعني سعد بن ابي وقساص و جابر بن عبدالله و 
عبدالنه بن عباس وغيرهم من الصحابة ؟ أواتابعين الذين نقلوا عنپم بالا خذ والرواية 
كأ بي صالحو الكلبي : ادي و الشعبي و غيرهم» و آنهم تشیعوا لتقليم ما لا 
يرتضيه بهواه فهو لاء و امثالهم و نظرائیم هم الوسائط في تقل السنة »د مع رقضهم 
لاق ننه هد كورة زر سوه مائو رة» و كيف يسع لمسلم أو باحث حتی عق لاینتحل 
بالا‌سلام أن يبطل السنة ثم يروم أن يطلّع على تفاصيل ما جاء به النبي” َو من 
تعليم وتشريع والقر آن ناص" بحجية قول النبي بإ وسيرته » و ناص يبقاءالدين 
على حيوته »و لوحاز بطلان السنة هن 3 7 لم یبق للقر ان آثر و لا لا نزاله ثمر . 

أو أنه يريك ان" الشيعة فس | هذه الا حاديث في جو امع الحديك و کتب 
التاديخ . فيعود محذور سقوط الستّة و بطلان الشريعة بل يكون البلوى أعم و 
الفساد تم 


ومنها : قوله : و يحملون كلمة نسائتا على فاطمة » و كلمة آنفسنا على علي" 
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ا او نم يقولون بأن كلمة نسائنا أطلقت وأريدت بها فاطمة وكذااطراد 
كلية اف علي فقط ‏ و كأنه فهمه»سایشتمل عليه بعض الروایات السابقة : قال 
جابر : تسائنا فاطمة و آنفستا عل ی الخبر وقد أساء الفي-م قلبيق اطراد في ال بةبلفظ 
نسائنا فاطمة » و پلفظ أنفسنا علي بل اطراد انه رس اد لم يأت في مقام الامتثال إلا 
بپازبه كشف ذلك آنبا هي ااصداق الفرد انا وأنه هوالصداق الوحیدلا نقسنا 
و نها مصداق بنا شا و كان الراد ۷ بناء و النساء و الا نفس في الا ية هوالا هل 
فهم أهل بوك نيول و كما ورد في بعض الروأيات بعد د کر إتيانه مالك 
بوم أنه قال : الهم هؤلاء ال بيتي فان" معنی الجملة : آني لم ا .من ادعو ° 
ن هژلاء . 

و يدل" على ما د کرناه من اطراد مادقع في بعض الروایات + انقستاو أنفسكم 
رسولالله و علي اه فا ن" اللفظ صريح في أن" المقصود بيان المصداق دون معنى اللفظ . 

ومنها : قوله : ولکن واضيعها لم يحسنوا تطبيقها على الاً ية فاإن كلمةنسائنا 
لایقولها العر بي" ف وهنا بن الس ها ادا كان له ازواج ولايفهم هذا من لغتهم ؛ و 
أبعد من ذلك أن يراد بأنفسنا علي اه . وهذا المعنى العجیب الذي توهمه هوالّذي 
وجب أن يطرح هذه الردایات على 0 تھا ثم 1 يطعن على رواتبا و کل من لیا 
بالقيول ؛ و ير هيوم بماد كر هو قد كان من الواحب عليه آن شتسه بموقفه من 'نفسير 
الكتاب » و يذكر هؤلاء الجم الغفير من أمة البلاغة و آساتین البيان ؛ وقد أوردوها 
في تفسيرهم و سائر مو لفانبم من غير أي 7 دد أو اعتر اض . 

فهذا صاحب الكشاف ‏ وهو الذي دیما خطأ اة القرائة في قرانتهم- يقول 
فيذيل تفسيرالاً ية : و فيه دليل لاه ی أقوىمنه اتفال اسان الكساء عليهم ااسلام 
و فيه برهان راضح علی ا ال نبي 9 لا ته لم يرو أحد من ¿ موافق و لا 
مخالف : ا ا ١‏ الى دلك ؛ انتهپی 

فكيف خفي على هؤلاء العظماء أبطالالبلاغة و فرسان الا دب أن هذه الاخبار 
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على كثرتها و رها في جوامع الحديث أذ پا تنسب الی‌القر آن أنه بفلط في بیانه 
فيطلق الاساء ( و هو جمع ) و ي مورد نفس واحدة ؟! . 

لاو ري . و اننما التبس الاامر علىهذا القائل و اشتبه عنده اطفهوم بالمصداق 
فتو هم : آن" ال عز E‏ لو قال لته ما : قەن جاح تا فيه من بعدما حائك من 

۳ م قل تعالو وا ندع نان و یناه وصح ان" احاجن عدد نزول 5 يةد 

درا د هم أربعة عشر رحلا على ما في , عض الروایات لین 0 نساء ولاآ ناه 
وصح ایض رسول اد ال خرج إلى مراهل تهم و لیس معه الا علي وو قاطمة و 
الخستان كان لازم دك آن" هعنی من حاج وقدنجران ( رمعذى نسائنا الأرمةالواحدة ٤‏ 
و معنى آنفسنا النفس الواحدة » و بقي نسائكم و أبنائكم لا معنی لهما إذ لم يكنمع 
الوفد نساء و لا یناه 

وكان عليه أن ضیف إلى ذلك لرد) اعمال ار بناء و هو 7 اي 0 التثنية زهو 
مه 5 من ۰ استهءمالا! مع في اطفرد ۳ بن استعمال الجمع في 0 اطفر ۳ ريمأ وود في كلام 
اموا -داین وإن لم یو جک في العر بيسةالا صيلة إلا في التكلم لغرض التعظیم‌لکن استعمال 
الجمع 0 اى مما لامجو ز له اصلا ۱ ۱ 

وہنا هواالذي دعاهإلىطرحألرداياتورميها بالوضع ¢ وليس الا ر کماتوهمه. 

توضيح ذلك أن الكلام البليغ إنما يشبع فيه مايقتضيه اللقام من كشف مايهم 
كشفه فر ان اقام مقام التخاطب بان متخاطين أوقبيلين يشكرأو بجهل كل هونا 
حال صاحبه فيوضع الكلام على ما يقتضيه الطبع و العادة فيؤتى في التعبير بمایناسب 
ذلك فاحد القبیلین التخاصمین ادا اراد ان «خبر صاحیه ان الخصومة والدفاع قائمة 
تمع أشخاص قبيله من ذكور و | نات و صغير و كيير فا نما سول ۳ نخاصمکم او 
نقاتلكم بالرجال و الظعائن و الا ولاد فيضع الدلام على ما تقتضيه الطبع و العادة 
فان العادة تعتصي ان تن للقبيل من الناس ناء واو والغرض متآ“ ان و 
الخصم 9 ول و احدة علی‌من بخاصهم ويخاصمونه E‏ لو قيل ۰ تخاصم کم او نقاتلکم 
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بالرجال و النساء و ابنين لنا كان إخباراً بام زائد على مقتضی اطقام محتاجاً إلىعناية 
زائدة و تعر 5 إلى الخصم لنكتة زائدة . 

وها عند المتعادفين و الأصدقاءو الاأخلّة فربما يوضع الكلام على مقتضى 
الطبع والعادة فیقال في ۳0 ة للضيافة و الاحتفال : سنقر تک با نفسنا ونسائنا و اطفالنا 
و زا ستترسل في التعر ف فقال : سنخدمکم باأرجال والينت 2 السبطین ااصییین)؛ 

فللطبع و العادة و ظاهر الحال حكم » و لواقع الاأمى و خارج العين حکم» 
و ریما بختلفان 4 فمن ی كلامه على حکایة ما يعلم من ظاهر حاله 9 يقي ب4 
الطبع وو اد فيه ثم بدأ حقيقة وواقع | مس ه علی خلاف 5 كاه من ظاهر حاله 
لم يكن غالطأ في كلامه؛ و لا کلذبا في خبره » و لا لاغيا هاذلا في قوله . 

والآّية جارية على هذا المجرى فقوله : فقل تعالوا ندع أبنائنا وأبنائتكم ونسائنا 
و نسائكم و أنفسنا و أتفسكم | إلخ آرید به على ما تقد م ۴ دعوم إلى أن تحضر أنت و 
خاصتك من اهلك السذين يشار كونك ي الدعوى و العام ( د بحصر وا ناف سم هن 
ا هيوم f‏ وص ع الكلام على ما بعطیه ظاهر الحال ان" ارسول اد ٤‏ احله رال" و 
نسائاً و ناما و ل ي 5 هلم رحال و تسساء و أبناء فبذا مفتصی ظاهر الحال ¢ وحكم 
الطبع و العادة فيه و ف نيهم » أما داقع الا مر و حقيقته فهو أنه لم , يكن له واشت من 
الرجال و النساء و البن ن إلا نقس و بنت و ابنان» و م يكن | 98 الارجال ه ن از فساه 
ولا ابناء» ولذلك لا ايوم برحل و امرأة وولدين لم يجبهوه بالتلحین والتکذیب ؛ 
ولا انهم اعتذروا عن الحضور بأنك أمرت با حضار النساء والا بناء و ليس عندنا نساء 

و من هنا يظبر فساد ما اورده بقوله : ثم وفد نجران النذين قالوا ان" الا ة 
نزلت فم لم يكن معهم نساء و لا ایناء أه 5 


ومنها : قوله : كل ها يفهم من الا ية أمر النبي” بإب أن بدعوالحاجّین و 


المجادلين في عيسى من أهل الكتاب إلى الاجتماع رجالا و نسائاً و أطفالاً » ويجمع 
هو اطوُمنن رحالا وو سا و ا ال » و شزاون الی اد 0 يلعن الكاذب فما يقول 
عن عوسی أل قو له ا واا ن یوّمن بالله ان «رصی ان مسوم م لهذا الجمع من 
اناس المحقين و المبطلين في صعيد واحد متوج‌پین إلى اله تعالى في طلب لعنه و 
| بعاده من رحمته ؟ واي حراة على الله واستهزاء بقدرته و عظمته اقوى من هذا ؟ . 
وملخصه إن الا ية تدعو الفريقين إلى الاجتماع بأنفسهم و نسائمم و درار م 
في صعیل واحد ۳ الا بتپال باطلاعنة 3 شبغي أن كان ما هذاالاجتماع الدعو إليه؟ 
اهو اجتماع الفر یقن كاقة اعني الو منين باجمعهم و هم بومثد 8 عرب عة 
و مضر جلوم او ا من الیمن و الححاز و العراق و ۶برها عو النصارى وو هم اهل 
نجران من اليمن » ونصارى الشام و سواحل البحر الا بيض و اهل الروء والا,فرنج و 
0 نجليز و النمسا وغيرهم . 
وهؤلاء الجماهير في مشارق الأرض و مغاريها تربو نفوسهم بالرجال و النساء 
وو الذراري بومئّد على أطلائين ,عداطلاگین 4 ولايشك دولب" ان من تعن ر اجتماعهم 
في صهيد واحدد فالاسبان العادية قن ذلك م أركانها » و لازم ذلك أن دب 
القر أن الناس إلى الحال» و ينيط ظپود حجته و تبین الحق الذي يد عيه على ما 
ايكون لته > وكان ذلك نوا (و نعم العذر) للتار 5 عدم اجابتهم دعوة النبي 
لك إلى المباهلة » و كان ذلك أضر لدعواه منه لدعويهم . 
ام هو اجتماع الحاضرین من الفر بقین و من في حکممم 5 الأؤمنين من 
أهل المدينة و ما والاهاء و أهل نجران و من والاهم » و هذا و إن كان قل" و آخف" 
شناعه من الوحه لتاقل من حيث استحالة التحقق وامتناع الوقوع كسابقهفمن 
الذي كان يسعه يومئن أن يجمع أهل المدينة و نجران قاطبة حتى النساء دالذرادي 


اله - 





)۱ و هو سنه نسم على ما ذكره بعض الءوراخین آوعشر على lo‏ ذكره آخرون و إن لم 


منهم في صعید للملاعنة؛ و هل هذه الدعوة الا تعلیقاً بالحال , و اعترافاً ان الحق" 
متعذ ر ود ۱ 

أم هو اجتماع المتلبسين بالخصام و الجدال من الفريقين أعني النبي” بإ و 
الحاضر ین عنده من الْؤمنين » ووفدنجران من النصارى ؛ و برد عليه حینثن ما اورده 
بقوله : « ثم إن" و فدنجران الذين قالواء إن الا ية نزلت فيهم لم يكن معهم نسائهم 
و آولادهم ؛ و كان ذلك و قوعاً فیما ذكره من المحذور . 

ومنها : قوله : أما کون النبی با والؤمني نكانوا على يقين مسا يعتقدون 
قف عيسى لا فحسبنا في بيانه قوله تعالى : من بعدما جائك من العلم فا لعلم 9 
هذه اللسائل الاعتقادية لابر اد به إلا الیقین : 

أقول : أا کون العلم فيها بمعنى اليقين فهو حق وأماكون الا ية دالّة على 
كون ال عل ی یقین من ۳ عیسی لا فليت شعري هن أن له إئيات ذلك ؟ و 
ال یه غير مر ضة بلفظها ( فمن جاجك فيه من بعدما جائك الخ ) ) إلا ۱ لشأن رسول 
ای اك ؛ و مقام التخاطب اا لا بشمل غيره د . ن الؤەنين فا ن الوفد من 
النصارى ما كان لهم هم إلا الحاحة و الخصام مع ا دي وت 
في لقاء المؤمنين ٠‏ و لا کلموهم بكلمة» ولا لوشن 0 ۱ 

نعم لو دلیت الا بة على حصول العام لا غير النبي ا لدل فيمن حبی: به 
للمباهلة على ما استفدناه من قوله تعالى : من الكاذبين فيما تقد م . 


»ولم یکر ن لهم هوى 


بل القر آن يدل على عدم عموم العلم و اليقين لجميع المؤمنين حيث يقول 
تعالی : « و ما يؤمن آکثر هم بل إلارهم مشر كون » يوسف - ۱۰5 فوصفهم بالشرك 
و كيف يجتمع الشرك مع اليقين » و يقول تعالى : « و إذ يقول النافقون و الذين في 
قلوبهم رض ما وعدنا ال ورسوله إلا غرورا »لا حزاب - ۱۲ ويقول تعالی : «ويقول 
المذین ام لو لا أنز لت سورة فا اذا آنزات را محكمة و ذكر فيم القتال رأيت 
این في قلوبهم مرض ينظرون إليك نظر الغشي ا ن الوت فأولى لهم طاعة و 


قول معروف فلو صدقو | الس لكان ير لهم ا أن قال - . اولك الذين لعنهم الله 1 
فأصمهم و أعمى أبصادهم > چل - ۲۳ . فاليقين لاتق به إلا بعض أو لي البصيرة من 

شسبعي النبي” بإ . قال تعالى : « فا ن حاجّوك فقل أسلمت وجبيلله ومن اتبعن » 
آل ران _ ۲۰ و فال تعالی لي فل هذه سبيلي أدعو | ك ا ع ى بصيرة i‏ أنا د من 
ايعنى » يوسف - ۱۰۸ . 

و منها : قوله : و في قوله ندع أبنائنا و أبنائكم إلخ وحبان اج هنا ل 
کل" 0 زوم كر الاح ا إلخ ود عرفت فساد وحپه الاو 1 وعدم انطياقه على لفظ الا بة 
أذ قد عرفت أن” الغرض كان مستوذ ی حاصلا لو قيل : تعالوا نبتپل فنجعل لعنة الله 
على الكادبين » د انها زيد عليه قوله : ندع أبنائنا و آبنانک و نسائناو نسائكم و 
أنفسنا و انفسکم اه لیدل" على ازوم إحضار کل من الفريقين عند اطياهلة أعن” 
الا شیاه عنده و أحبپا الیه و هو الاابناه و الشساء و الا شن ( الأهل و الخاصة)» 
: 0 انما م لو کان ی الا 35 ۱ ندعو حن ابنائنا و اتا و انفسنا و e‏ 
انتم ابناشکم و نسائكم و انفسکم ثم نيتهل » وأما لو كان العنی : ندعو نحن ابنائک 
و نسائكم :. انفسكم »و تدعون انتم ابنائنا و نسائنا و انفستا ثم نبتهل بطل‌الغفرض 

على ان هذا اطعنی في نفسه مما لا يرتضيه الطبع السليم فما معنى تسليط 
رسول الله اا النصارى على أبنائه و نساعه و9 سوّاله ان شام على ذراديهم و 
نام ليتدا عوافيتم الحضور والاهلة مع تأي ذلك بدعوة كل فريق اهل نفس هلها ؟ 

على ان هذا العنی يحتاج فيفهمه من‌الا ية إلى فم معنى التسليط ومايشاببه- 
كما تقد م - منها . و أنى لذا فيمه ؟ فالعق" أن هذا الوجه ساقط » وأن الوجدالاً خر 
و هو أن کون ابر اد دعوة کل اهل نفسه هو المح ۱ 

و منها : قو له + ولا اشکال ي ا التوديع ي دعوة الا نفس » و 
إذ.ما الا شكال فيه علی‌قول الشيعة ومن شايعبم على القول بالتخصيص اه؛ يريد بالا شكال 


ما او علی الا ية من لزوم دعوة الا نسان نفسه ؛ و هنا الا شکال غير هر ترط بشبیء 
فق الزن اصلا و انما هو شكال علی القوك یکون ا1ا فا آهو زسول اه 
و كبا یکی عن بعض امناظرات النهبية حت اد عی احد الخصمن ان الراد 
بأنفسنا اه رسول الله ت فا ورد عليه بلزوم دعوة الا نسان نفسه و هو باطل تشر 
إليه الرواية الثانية المنقولة عن العيون فيماتقد م . 

و من هنا يظهر سقوط قوله : انما الا شكال فيه على قول الشيعة فان قولهم 
على ما قد مئا: أن الأراد با نفسنا آه هو الر حال هن اهل مت رسول الله علاطي : زهم 
رحسب المصداق رسول الله وو علي“ علييما الصاوة و لسلام 0 و لا شكال ق دعوة 

وا إشكال عليهم حة.ى على م نسیه إليوم بزعمة : ان معنی انفسنا علي في سه 
لا إشكال في دعوة النبي مه علياً ا . 

و قال تلميذه ي اطلذار بعد الا شارة الی الروايات e‏ أخرج ابن ا عن 
حعفر بن عل عن ايه 5 قل:عالو | م أمائنا وأبنائكي» الا يةب قال : فحاء بابي بکرو 
ولده » وعرو ولده » وعئمان وولده . قال : والظاهر ان" الكلام ي حماعة اأؤمنين . 

1 قال بعد نفل کلام استاده المنقول سانا E‏ 5 الا بة ما ری من الحكم 


ىو 


ي 
على اعتباد المرئة كالرجل حتى في الا مور العامة إلا ما استثني منها إلى آخر ما 


أطنب به من الكلام . 


أقول: ااا ذكره من اأرواية فهي رواية شاد ة 'تخالف جميع روايات الا بة 


بمشاد كة النساء الرحال في الاجتماع للمباراة القومية والتاضلة الديئية» وهومی 


على لون واشتهارها وقد أعرض عن هذه الرواية الفسرون . دهي مع دلك هتم 


على م لا يطابق الوافع 9 هو حعله لكل من الذ كورين فيه وا ۰ و لاو لد بومتّد 


و كانه يريد بقوله: و الظاهر أن الكلام في جماعة للومنن اه أن يستظبر 


من الرواية الدلالة على آن رسول اله باك أحضر جميع المؤمنين وأولادهم فيكون 
قوله : فجاء أي بكر و ولده إلخ كناية عن إحضاره عامة المؤمنين » و كانه پریدبه 
15 ید شيخه فيما د کره من اطعنی . وأنت ترى ها عليه الرواية من الشذود والاعراض 
و التن ۳ ف الدلالة قل ماد کر ه من المعنى 

و سا ما ذكره من دلالة الا ية على مشاركة النساء الرجال في الحقوق العامة 
فلوتم مادکره دل على مشاركة الأطفالأيضاً» وني هذا وحده كفاية في بطللان مادکره 

و قد قدمنا الكلام في اشتراکین معهم عند الكلام على آیات العلاق في 
الجزء الئاق من الکتاب وسا شطر في ما پناسبه من الورد من غیر جاجة لی‌مئل 
ما استفاده من .ل9 ية . 


وروی لس > ب سنوی ری 


دوست م موس 


0 با ال الکتاب تعالوا | ی کلمة سواء بيننا و پینکم 31 هید 1 الله 


هاما اس عد متك اس موس مس - e,‏ رگن 


o دسا‎ 


ولانشرك ب 4 شيئا و لایتخذ بعضنا بعضا ار بابا 5 دون له فان تو لوافتو لوا 


۵ و ددس وه عي اده موه م ©“ o 2 ۲۳۲ E‏ 
اشهدوا بان مسلمون (1۴) بااهل E‏ لم نحاجون 8 فى 1 رهیم وماانز لت 


ص ص مس 6 مسا من و مر 


الور 3 والا تجیل الامن بهده اؤلا تعقلون (۲۵) ها انتم حاجچتم فيما لیس 


موه وم ل مس را س - 0 مدي مووهويره لع لوسر 


اکم ! به علم فام تحاحوو د فیما لیس لکم به عله و ۱ له بعلم و اذتم لاتعلمون 


(55)ما 55 1 إرهيم يهوديا ولا 5 نصرا نيا و لک ن کان حنیفا مسلماً وما کان 
من المشر كين )٩۷(‏ ان اولى الناس بابرهيم للدين و هذا الت 


و الذين اهنوا و الله ولى الم منين )1۸( ود طَائفَةٌ + ۵ ن اهل الكتاب 


هس و ۵6و ره 


لویضلو نکم وما بضلون ن الا انفسهم و ما بشعرون (هم) 5 ال الکتاب لم 


- © ل ور ی موس ۳ 


ت 


تكفرون بایات الله وانتم تشهدون )7١(‏ 1 اهَل الكتاب لم تلبسون الحق 


62 و۵۶ حوعو 


بالباطل وتكتمون الدة ق وانتم تعلمون (۷۱) وقالت طَائقة من اهل الكتاب 


سم شعي مر عم تیه و 


امنوا بالذى آنزل 1c‏ ى الین امنوا وجه النهار و اروا اخره تعلهم 


يرچعون (۷۴) ولا تۈمنوا الا امن تبع دنم قل ان الهدى هدى الله ان 
م © حلم هم م عه gm £ of‏ 


بو ی احد مثل ما او تیتم او يحاجو کم عند ربكم قل ان الفضل بود اله 


رساب را رع 


و تیه من م.. بشاء وال واسع علیم (۷۳) ص برحمته من بشاء والله ذوالفضل 


ها وا ممم عه ممه مم مه ممه مه م مه م مه مم مه هم مه سمه مه ذم مه ممه موه مم مه م ممه مسو امس سم مه و هس ممه ممه وهس مه و سوه مه ماخ ماه مهس م وه مه سه مومه موه و مه مو موه م ممه ممم مه مم مه وده موه مده موه 


~~ و و سکف 9 


العظيم (Y۴)‏ ودر ن اهل الكتاب 8 ان امه بقنطار بو ده اليك ومنهم من‌آن 


تامنه بدينار لا يده اليك 1 لا مادمت عليه قائما ذلك باتهم قالوا لبس : علينا 


م سن سام 


فى الامیین سبيل ويقولون ع ى الله الکذب وهم بعلمون (۷۵) ) مى م نأو فى 


لو ۰ ۰ م66 
بعهده وَالَقَى فان الله بحب لمتقین(۷۱)ان این بشترون بعهد اللهو ا يما نهم 
ثم 00 00 2 م فى خر ول ای الله ولا ينظ وم 
of‏ مسيره 


00 لتحسوه *ن 5 وما هو من الکتاب ب ره هو من‎ e 


وما هو من عندالله و بقولون على الله الکذب وهم يعلمون (۷۸) 


عا بیان »* 


شردع ف الر حلة المانية من الببان الته‌ر ض ایعال هل الکتاب‌عامةو التصاری 
خاصة وما يلحق بذلك . فقد کانت الا بات فیما مر تءرضت لحال اهل الکتاب عامة 
بقوله : إن الدین‌عنداله الا سلام» آل عمران ۰ ۱۹ وبقوله : «ألمتر إلى انين أوتوا 
نصيباً من الکتاب *البقرة - ۲۳ ۰ ثم" انعطف البیان إلى شأن النصارى خاصة بقوله : 
: ان الل اصطفی آدم ونوحا إلخ» ال ران ۴ ۳ فياثنائها اولاية الومنن 
للکافرین شوه 9 لخن الوُمنون الكافرين أولياء « آل عمران- ۸ . فبذا ٤‏ 
الرحلة البادمة . 

ثم عادت إلى بيان ما ذكرته ثانياً بلسان آخر و نظم دون النظم السابق 
فتعر ضت لحال أهل الکتاب عامة فيبذه الا يات اللنقولة آنفاً, وما سياحق بذلك من 
هدر فاك مكدب تدان حه د ان الات دلت ی هل امل الكتات 
لم تكفرون با يات الله الخ» | لعمران ۳ ۹۸ 0 وقوله: «ول با اهل الكتابلم تسن وك عن 


۲۷۰ ( الجزء الثالث_ سورة آل عمران۳ -آبةک-۷۸) ج۳ 


سبيل اللخ » آلعمران- ۹٩‏ . وتعر ضت لحال التصارى وها تداعيه في آمرعیسی كاقلا 
بقوله : «ماكان لبشرأنيؤتية اللهالكتاب إلخ» آلعمران - 19. وتعر ضت لا مودترجم 
إلى المؤمنين من دعوتهم إلى الاسام والاتحاد والاتقاء من و لاية الكفار و اتخاذ 
البطانة من دون اللؤمنين ي اناك کثرة متفر ة : 

قوله تعالی : قل يا آهل الکتاب تعالوا إلى كامة سواء پیننا و بینکم اء» 
الخطاب لعامة اهل الکتاب . و الدعوة في قوله : تعالوا إلى کلمة إلخ بالحقيقة نما 
هي للاجتماع إلى معنی الكامة بالعمل به » وإنما ينسب إلى الكلمة لیدل على كونها 
دائرة ا كقولنا اتنفقت كلمة القوم على کنا فيفيك معنی الا/دعان و الاعتراف و 
النشرو الا شاعة ۱ فاطعنى : تعالو ۱ نأخذ بهذه الكلمة متعاو نين متعاضدین ي نشرها و 
العمل بما وجه ۳ 

والسواء ف الا صل مصدر ) د ستعمل دقفا بمعنی مسادي الطرفين عو سواء 
ببننا وبينكم أي مساومن حيث الا خذو العمل بما توجبه , و عليهذا فتوصيف الكلمة 
بالسواء توصیف بحال التعلق و هوالاً خن والعمل» و قد. عرفت أن العمل آنما عات 
بمعن ی الكلمة لد قفا كما أن" تعلیق الاجتماع انا على اطعنی لابخلو من عناية مجار وة 
ففي الکلام وجوه من لطالف العنایات : نسبة الاجتماع إلى المعنى ثم وضع الكلمة 
مکان المعنى ثم توصیف الكلمة بالسواء! 

و دیماقیل : ان معنی کون الکلمة سواء ان الفر ان و التوراة و الا نجیل 
متفقة في الدعوة إليهاء وهي كلمة التوحید . ولوكان المراد به ذلك كان قوله تعالی : 
آن لا نعبد إلا اله إلخ من قبيل وضع التفسير الحق موضع الكامة المشفق عليها؛ د 
الاإعراض عا لعبت به أيديهم من تفسيره الغير اارضي" الذي تتطبق الكلمة بذلك 
على اهوائهم من‌الحلول وخاد الابزوالتئليث وعيادة الا حباز والقسیسین والا ساقفة . 
دیکو 9 ۳ اللعنی ۳ تعالو ۱ ال کامه سو َء يننا 9 بينكم و هي التوحيد ٤‏ 3 لازم 


التوحيد رفض الشر که وعدم اا الا رباب من دون الله سیحانه , 


ج۳ ( الالال سودة آلعمران 1 ۷ 


و الذي نختم به الا من قو له فان تولوا فقولوا اشهدوا بأنا مسلمون 
حك المعنی‌الا ول ف 5 ل اطعنی بالنظر إليه انه بدعو الىهذه الكلمة وهي‌آن 
لا تعيد إلا الله إ لح لا نها مقتضى الا سلام لله الذي هوالدين عندالله ؛ وان کان الاسلام 
أيضاً لازماً من‌لوازم التوحيدلكن الدعوة فالا ية انما هي إلى التوحيد العملي وهو 
ترك عبادة غير أ سبحانه دون اعتقاد الوحدة » قافهم دلك . 

و له تعالی : أن لا نورل إلا ۳ ولا وه ره شع ولا خن بعضنا تفضا اراتا 
من دون الله اه تفسیر للكلمة السواء؛ وهي التي يوجبها الا سلام لله . 

والمراد بقوله : أن لا نعبد إلا الله اه نفى عبادة غير ال لا إثبات عبادة الله تعالى 
على ناهن رت الا شارة اليه في معنى كامة الا خلاص (لا اله إلا اا لازم كون إلا 
ال 0 لا استثناناً كون الكلام يوقا لبيان نفي الشريك دون اثبات الا له فان 
القر آن اک اثبات وحود الا له وحفيته مفروغاً عدة . 

و طا كان الکلام مسوقاً لنفي الشريك في العبادة ولا ينحسم به ماداة الشرك 
اللازم من اعتقاد البنوة و التثليث و نحو ذلك أردفه بقوله: ولا نشرك به شیاً و 
لخن الح و ن تسمه العيادة بعيادة رد لاش العيادة عبادة 0 سبحانه‌ماام بخاص 
الاعتقاد وام بت د الضميرمن الاءعتقادات والآراء ا مولودة من اصل‌الشر كلا ن العبادة 
حينئذ | نما تكون عبادة إله له شريك؛» والعبادة التي یعبدبپا احد الشريكين و إن 
خص" باسمه ووحه نحجو ه لوست إلا ۳ مه مت التشر ك ۱ ۳ لا تعدو أن تكون 
سهماً يسم له و حظاً قسّم له من بين الشریکین أو الشركاء ففيها بعينها نحو 
عبادة للغير . 

و هذا الذي يدعو إليه النبي بأمرالل سبحانه » و هو الذي يدل عليه قوله : 
أن لا زع إلا ار ور 2 بدشيئاً ولاتخن نا 8 ار ۳1 من دنا أى هوالءذي 
یجمع غرض النبوة في السيرة ال كانت الا نبیاء تدعو إليها و تبسطها على الجتمع 


ال نساني 1 


أن" النبوة انبعاث إلهي” و نبضة حقيقية يراد بها بسط كلمة الدين دأن حقيقة الدين 
تعدیل الجتمع الم نساني "ف شسيزة دی ؛ ويتبعه تعديل حيوة الا نسان الفردفینزل 
بذاكالكل منزلته الستي نز له عليها الفطرة و الخلقة فيعطي به المجتمع موهبة الحر ية 
وسعادة التکامل الفطري على وجه العدل والقسطء و كذلك الفردفپو فيه حر مطلق 
في الانتفاع من جهات الحيوة فیما يهديه إليه فکره و |رادته الاما یضر بحيوة الجتمم 
و قد قيسد جمیع ذلك بالعبودية و الا سلام له سبحانه » و الخضوع لسیطرة الغيب 
و سلطنته . 

و خلاصة ذلك أن الذي كانت تندب إليه جماعة الا نبياء عليهم السلام 
أن يسير النوع الأ نساني فرادى ومجتمعين على ما تنطق به فطرتهم من كلمة التوحيد 
التي تقضي بوجوب تطبيق الأ عمال الفردينة و الاجتماعينة على الاإسلام لله ؛ و بسط 
القسط والعدل ؛ أعني بط التساوي في حقوق الحيوة» والحر بة فيالإرادة الصالحة 
والعمل الصالح : 

ولابتأتى ذلك إلابقطع منابت الاختلاف و البغي بغير الحق واستخدام القوي 
واستعباده للضعيف و حكمه عليه » و تعبد الضعيف للقوي فلا إله إلا الله» ولارب 
إلا الل »ولا حكم إلا 1 سبحانه . 

و هذا هو الذي تدل عليه الا ية : « أن لا نعيد إلا الله و لا نشرك به شيئاً ولا 
یشخذ بعضنا بعضاً أرباباً من دون اله الآية ؛ وقال تعالی فيما يحكيه عن يوسف ها : 
« ياصاحبي السجن أأدباب متفر قون خير أم الله الواحد القبار ما تعبدون من دونه 
إلا أسمائاً سمیتموها آنتم و آ باقكم ما أنزل الله بها من سلطان إن الحكم إلا لله مس 
أن لانمید و لا یاه ذلك الدين القیتم » يوسف ‏ ۰ وقال تعالى : نوا آحبارهم 
و رهبانهم ازباپا من ددن الله و السیح بن مریم و ما امروا الا لیمیدوا إلبا واحدا لا 
إله إلا هو» التوبة - ۳۱ إلى غير ذلك من الا یات . 


و فيما حكاه ألقر آن عن الأ نبياء السالفين كنوح و هود و صالح و إبراهيم و 
شعیب و موسی و عیسی علي السلام مسا کلموا به اپ کی کر من هذا القبیل 
كقول نوح : « رت إن عصوني و انهو من 0 بزده ماله و ولده إلا خسارأ “ نوح 
1 وقول هوف تومه # انون يكل ديع ارت کون دو ن مسانع لعلكم 
تخلدون و إذا بطشتم بطشتم جبارين » الشعراء -۰ ٠۳١‏ و قول صالح لقومه : «و لا 
تطيعوا ۵ ا مسرفين » الشعراء  ٠١١‏ وقول إبراهيم لا بيه وقومه : « ما هذه التماثيل 
التي أنتم لها عاكفون قالوا وجدنا بائنا لها عابدين قال لقد كن اس آبالکم ني 
اول فين الأ هادف 2و وو 0 ال ارس و عم 7 إلى فرعون انبه 
طفی- إلى أن قال : فأتياه فقولا إنا رسولار بك فأرسزمعنا بنيإسرائيل ولاتعذ يبم» 
طه -4۷ و قول عیسی لقومه : و لکم بعض الذي فاتقوا له 
و آطیمون » الز خرف - ٩۳‏ فالدین الفطري هو و الذي ينغي البغي و الفساد. و هذه 
المظالم و السلطات بغير الحق البادمة لاساس السعادة و الخر بة لبنيان 8 و 
الحقيقة . و إلى ذلك يشير النبي بإ في حجة الوداع :( و قد ذكره المسعودي 
فيحوادث سنة عشرمن البجرةفيمروج الذهب) « ألا وان الزمانقداستدار کپیئته يوم 
خلق الله السموات والأرض » و كأنه بإ يريد به دجوع الناس إلى حكم الفطرة 
باستقرار سيرة الا سلام بينهم . 

و الكلام أعني قوله تعالى : أن لانعبد لاله إلخ على كونه آخفاً بمجامع غرض 
النبوة مفصح عن سنبب الحکم وملاکه : 

آما قوله : أن لانعيد إلا الل ولا نشرك به شيئاً اه فلان" الا لوهنية هي التي 

الله تند وول فيه كل شوو ورهن كل RS‏ أن كول عتما لكل 
كمال ی الا اول كترم ااا و :نجاو ها ي الحاحة وى فيه کل كمال 
يفتاق إليه الا شياءء وهذا المعنى لايستقيم إلا إذا كان واحداً غير كثير » وما لكا إليه 
تدر کل شی فمن الواجب أن داه لا مه اله اعد لاشريك له و غن الواحب 


أن لا متخن له شر بت ٤‏ عباد ته ۰ 9 بعبازة 1 خرى هد 1" و ويم ما بحتوي عليه 
لایصح ولا جور ز أن بخضع و يتصغ.ر إلا لهام واحد إذهؤلاء ار بو بون لوحدة نظام مم 
و ارتباط وجودهم رت لمم إلا واحد اد لاله لم إلا واحد . 

و قو له تعالى : ولا يلخن بعضنا ا اریابا من دون الله فمن حرث أفاد 
أن المجتمع الا نساني على ا أفراده و و أشخاصه نعاض من حقيقة واحدة 
هي حقيقة الا نسان و نوعه فما اودعته فيه ید الصنع وال بجاد من الاستحقاقو الاستعداد 
الموذ ع بينم على ن سواء يقصي بتساديوم 5 حقوق الحيوة و استوائهم على مستوى 
واحد» وما تفاوت فيه احوال الا فراد و استعدادهم ي اقتناء مز ايا الحيوة م ن واھ 
الا نسانية العامة ال ي ظهرت في مظاهرخاص. ة من ۷ وهناك وهنالك يج بأنتعطاه 
الإنسانية لكن من حيث تسأله كما أن الازدواج و الولادة و المعالجة مثلا من 
مسائل الا نسانية العامة لكن الذي يعطي الازدواج هو الا نسان البالغ الذكر 
اوالا نشی 4 وااو بعطا ها ال نسان الا ثاث » والعلاج بعطاه الا سانا ريص ۱ 

و رالجملة أفر ادالا, فسا ناماجتمعأأبعاض»ت E‏ واحدةمتشاببةفلاشبغي 
أن يحمل البعض اد ه ۱ ی البعض | إلا أن ل ما بعادله » وهو التعادن على 
اقتناء مر اياالحيوة و ا خصوع الجتمع أو الفرد لفرد اعني الكل ادا لبعض 
دما خر a>‏ عن البعضية ۰ دس فعه عن التساو ی بالاستعلاء و التسيطر والتحكم بان وخ 
ربا مت.بع اطشیسة ( يحكم مطلق العنان 1 ويطاع فيما 8 مرو يذهى ففيه | بطال الفطرة و هدم 
شان إا عاد 

و أيضاً من حيث ان" الر :و اة ما بختص 3 لارب" سواه فتمکین الا, فسان 
مثله من نفسه یتصرف فیه بما بريد من غين انهکاس » اتخاذ رب من دون الث لابقدم 
عليه من يسلم لله الا مر . 

ود بسن ان" قو له : ولا تحن اا ارياياً مندون الله یقصح عن حجتان 
فيمايفيدهمن ن أطعنى : أحديهما کون الا فراد أبعاضاً و الا خر کون اوه من 
خصا ص إل لوهية ۰ 


ج۳ (الجزء المالث - سورة آل عمران ۳ -آية 6 - ۷۸) -۲۷۵- 


قولهتعائى: فان تولوا فقولوا اشهدوا پا مسلمون استشهاد بانیم (دهم 
النبی با و من اشّبعه ) على الدين المرضي ع:د الله تعالى وهو الأإسلام . قال : 
«إن الد ین‌عندالهالا,سلام» أ لعران 6 ۱فینقطع بذلكخصامهم و<جاجم اد لاحجة 
على الوق تاه 

وفيه إشارة إلى أن" التوحيد في العبادة من لوازم الاسلام . 

قوله تعالى : با أهل الكتاب لم تحاج.ون في إبراهيم إلى آخرالاً ية ؛الظاهر 
أنه مقولالقول الواقع في الآية السابقة وكذا ما يأتي بعد أدبع آبات فيكون مقولاً 
لرسول الله باتو وان كان ظاهر سياق قوله : بعد آيتين : إن أولى الناس بإ برهيم 
للاذين اشبعوه وهذا النبي و الذين آمنوا الآية ؛ أن يكون الخطاب من الله لامن 
رسوله با دنه . 

و محاجتبم في إبراهيم ا بضم کل طائفةإيساه إلى نفسهايشبهأن تكون ألا 
بالمحاجّة لاظبار المحةية كأن تقول اليبود : إن إبراهيم عليه السلام الذي أننى 
الله عليه في کتابه منا فتقول النصاری : ان |براهیم كان على الجق » وقد ظبر المي" 
بظهور عيسى معه . 8 رل الی اللجاج و اة فتد عي اليبو ده کان هو دی 
و تعن النصازى أنّه كان نصرائياً و من المعلوم ان اليپودية و النصرانية 
انما شاا ج بعد نزول التوراة و الا نجيل و قد نز لا جميعاً بعد | برأهيم 
لك . فكيف پمک أن يكون لظلا يبو ديا بمعنى اطنتحل بالدين الذي کف 
موسر لقلا »ولا رانا بمعنی التعبد بشريعة عيسى لي فلو قيل في إبراهيم 
شیی» لوجب آن یقال : اننه کان على الحق حنیفاً من الباطل الی الحق مسلماً اه 
سبحانه ؟ وهذء الا یات نی مساق قوله تعالی : « آم تفولون ان | براهیمو!سحق‌ویمقوب 
کانوا هوداً أو نصارى قل أأنتم أعلم آم 5 ومن أظلم همن کتم شهادة عنده من الله » 
الیقرة .١ ٠١‏ 

قوله تعالى : ها أنتم حاججتم فيما لكمبه علم فلم تحاجون فيما ليس لكم به 
علم الا یقبالا ية تثبتلهم علماً في اللحاجة التي وقعت بينهم » وتنفي علماً وتشبتهله تعالى» 
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ولذلك و ر المفسرون أ اللعثى أ م حاحجةم :ی ا ۳ و بدعلم ما 

کالعلم بو حوده و ته فام اجون قا لسن لکم به علم و هو كونه يهؤديا او 
۳ و الله يعلم وانتم لاتعلمون ۲ اوان" ابر اد بالعلمعام ما بعیسیی وخبره » والعنی 
اننکم تحاحون في عيسى و لكم بخبر ٥‏ عام فلم تحاحون فيما ليس لكم به علم وهو 
کون إبرأهيم بود ا أو نصرانيا . هذا ما ذ کر وه 

وأنت تعلم أن شيئاً من الوجبين لاينطيق على ظاهر سياق ال ية : أا لول 
فلا نه لم تقع لهم محاجة في وجود إبراهيم ونبو ته . و اما الثاني فلن الفاحة 
التي وفعت مم عوسی لم e‏ فيه على الصو اب بل کانوا مخطئين ي خيره 
ين 2 دعو ام فد فکیف نیک . اك دن فا فيما لهم ب4 علم ٤‏ ؛ و کلامه‌تعالی 
على ی أي حال شت منهم ماج سے فيما لهم به علم كما يشب تلهم هخا = حةفيماليس لهم ؛ ب‌علم» 
قما هذه الاد a‏ متي هي فيمالهم به 0 5 على ا ظاهر الا" A‏ 2 آن" ها ان انماجر ۳ 0 
فيما بان ال الكتاب اش لانم ران المسلمين و إلا کان اا 5 على الياطل 2 
الحجاج الذي أهل الكتان فيه على علم ؛ وهوظاهر . 

والذي يلبغي ان شال - والله العالم 8 إن من العلوم ان الحاحة كانتجارية 
بان الود وا(نصاری ي میم موارد الاختلاف التي كانت Aol D( pee:‏ ذلك نبو 6 
عيسى ا وما كانت تقوله النصارى في حقّه ( انه الل » أوابنه » أوالتثليث ) فكانت 
النصارى تحاج اليهود في بعنته و نبو به دهم علی‌علم مزهو كانت اليهودتحاج النصاری ۹ 
و تبطل| لو هيتدو نبو 1 و تشخ همعلى علم منهفرده محاجتمم قيما م به عام ۰و 
|میامحاجتمم قیما لیس لوم به‌علم فمحاجتهم في امر |براهیم انه کان بهو دا او نصر انسا ۱ 

ولیس الراد بجبلهم به <هلهم بنزول التوراة وال :جيل بعده وهو ظاهر ,ولا 
ذهولهم أن السابق لا یکو ن تابعاً لللاحق‌فا نه خلاف ما يدل عليه قوله تعالی : فلا 
تعقلون اه فا فا نه ندل ان أن الا ص كفي فيه آدنی تسه فم عالون بان مه كان 0 
على التوراة دا نجیل لکنسمم داهلون عن دفتضی علمپم وهوا اا 


ولا ا بل على دين الله الذي هوالا سلام ۳ 


تلود ذلك قالوا : إن الدين | دق لا اليكو سا وهواليبودية 

فللا مدالة كان 1 إبراهيم 3 ب " وقالتالنصاری ملد لك فنصرت اھ وقدحپلوا 

ي ذلك ارا ول 5-5 س بذهول 4 زهو ان" دين ا م زهو ألا سالام لله ۵ 9 هو واحد 
٤‏ ریب مر 2د ار زمانو استعداد الناس مره ن حدت در" 42 بالکمالءوالیهودي ر 
و النصر انسقشعبتان‌من عن كمال الإسلامالذي هو ال لو ,وال نبياء عم السلام 
بمنزلة بناة هذالینیان » لکل هلوخ موقعه فيما وضعه من الا ساس وما بنی عليه من‌هذا 
البنيان الر فيع . 

و بالحملة فالیهود والاصاری حباوا أتدلايازم من كون إبراهيم ی للا سلام 
دهوالدین الا صيل الحق نم" ظپود دين حق" باسم اليهودية أو النصرانية » و هواسم 
شعيةمن شعب کماله و أت نامه ان کون إبرأهيم يهودياً ولانصرا ا ل 
حنیفامتلب ساباسم الا سلاء النذي‌اسسه وهو ل اليبو ديةو النصر نة دون نما 
والا صل لاينسب إلى فرعه بل ينيغي أن يعطف الفرع عليه . 

وتسمية إبراهيومس لما لا ندب اراتا غير عداه اها لدینالنبي وشر یعه 
القر آن ليرد الااشکال بأنه كما كان متقد ما على نزول التوارة وال نجيل فلاينبغي 
أن ول مهو د ف او نصر انیا كذلك كان متقد ما على نزول القر آن و ظبو ر الى سالام 
واه يمبغي آن هد ۱ (حذو النعل بالنعل (. 

و ذلك أن الا سلام بمعنی شريعة القر آن من الاصطلاحات الحادثة بعد نزول 
القر ان :واتفان ديت الدين الملحمدي: ؛ والااسلام الذي وصف به إبراهيم E‏ 
التسلیم يت نذاو لخر 4 طقام ر بو 8 فالا شکال عبر معو جه من أضلة 8 

ولعسل هذا الذي E‏ نأه من وجه جام بمعنی الدین الا صيل ؛ و كو ن‌حققه 
دات مراتب فة ومتدر حة ٤‏ الاست‌کمال هو اطر اد 9 تعالى : وال يعلم دتم 
لاتعلمون ما کان 3 |براهیم 5 إلخ فيو اه قوله : إن أ e‏ براه م للذين 
ا ال 5 ¢ وقوله تعالى 0 ديل 5 بات : » ول ا بل وما 1 نزل ل وما 1 نزل 


على |براهیم وا سمعیل واسحقو یعقوب ۳ سباط وما( وني‌موسی وعیسی والنیسون‌من 


0 ۷ (الجزء الثالث_سودة لمر أن ۳- -آيقغ‎ - 0 VAL 


عن لا نقر ق بان 56 مدوم رندن له مسلمون ومن بيجع غير الا سلام ا فان شيل 
مده الا ية « آل عمران - ۸۵ عا ی ها, سیجییء من البيان 1 

و تعالى : ماكان! براه هيم e‏ ی شتا ا آخر الا بة قدمر تفسيره 
قيمأ 7 2 وقد قيل :إن الیرود والنصارى كما كانوا بک عون آن" | براهیم ار هدوم 
و على دينهم كذلك عرب ا اجاهل.ة من الو نة 4 انز وق عي ۳ على الدین لحئیف 
دن ابرهیم تلا حدى كان اهل الاك پسمونهم الحنفاء ¢ و بعنون الف ةالو 

را ی سحا نه |براهیم إل بو له : و لکن كان حتيفاً أ وجب بیان حتی 
لایتوهم مره الوثنية فزن لك ازو يقوله ۳ مسلماً و ما كان من الملشويكة اه أي كان 
علی‌الدین اارضي عندالنه تعالی وهوالا سلام وما کان من‌الشر كين کعرب الجاهلية . 

قوله تعالی : إن أولى الناس با براهیم للّذين ابعوه و هذا النبي و السذين 
آمنوا الا ية في موضع التعلیل للكلام السابق و بيان للحق في المقام واللعنى ‏ وال 
العالم ‏ ان هذا النبي المعظم إبراهيم لواخذت النسبة بينه وبين من بعده من المنتحلين 
وغير هم لكان العق" آن لایعد" 8 طن بعده بل يعتير الا ولو به والا قر س مئه) 
والا قرب من النبي البذي له شرع و كتاب هم او يشاركونه ف اداع الحق عو 
التلبمنن بالدين‌الذي حاء 4 0 والا ولی بپذااطعنی با براهیم ا هذا الي والذین 

امنوا لا نسم 0 الا سلام الذي اصطفی الله A‏ إبراهيمو كذا کل من اتسيعة دردمن 

2 ف ي قوله e‏ دیعوه بع ردص ل هل الكتاب م ن اليهود و التضارئ شحو 
الكناية آي لستم أو ی با برأهيم لعدم اتسباعكم إيساه ٤‏ اسللامه لله 

وني قوله : وهذا النبي و انين آمنوا | إفراد للنبي ا و من اشبعه من 
الْؤمنين من الذين اتسبعوا إبراهيم احلالا" ل نبي دصوناً طقامه أن عبن عليه الا دیاع 
كما دس دعر ذلك من ممل قوله تعالى 2 8 الذين هدى 5 قببديهم اقتده » 


إلا عام ب ۰ حبث لم يقل : بم افتده : 


وقدتمم التعايل والبیان‌بقوله : والله ولي المؤمنين اه فان ولاية |براهیم(ولي 
لله) من ولاية اله ء داله‌ولي المؤمنين دونغيرهم الكافرين بآياته الللآبسين الحق بالباطل. 

قو له تعالی: ود ت طائفةمن الاک ات لويضلو نكم وما يلون إلا أنفسبموما 
لواح اسن الاي و کأن الا صل‌فیه أن الناسوخاصةالعربكانوا أولا 
بعیشون شعوباً وقبائل بدوین یطوفون‌صیفاً شتا بما شيتهم في طلب اطاء والکلاه» 
و کانوا يطوفون وهم جماعة تحنراً من الغيلة والغارة فكان يقال لهم جماعة طائفةئي” 
اقتصر على ذكر الوصف (الطائفة)للدلالة على الجماعة . 

واا کون أهل الکتاب لایضلون إلا آنفسیم فاإن أول الفضائل الا نسانةالیل 
إلى الوقن واتساعه فب" صرف الناس عن الحق إلى الباطل من جبة وه من اخوال 
النفس وأخلاقها رديلة تفسانية یت ردک دإثم من 1 تاهها ومعاصيها و غا 
بغير حق » وما دا بعد الحق إلا الضلال فحبیم لاضلال المؤمنين وهم على الحق" 
إضلال بعینه لا نفسهم من حیث لا بشعرون . 

وكذا لوتمگنوا من بعضهم با لقاء الشیهات فأضلو ه يذلك فا نما یشلون ولا" 
ا لانالا نسان لايفعل شيئاً هن خير أو شر إلا لنفسه كما قال تعالى : من عمل 
صالحا فانفسه و من أساء فعليها وما ربنك بظلام للعبيد » حم سجدة 41 . و أا 
ضلال من ضل" با ضلالهم فليس يتأثير منهم بل هو بسوء فعال الضال" الغاوي و شامة 
(رادته با ذن من الله . قال تعالی : « من كفر فعلیه کفره و من عمل صالحاً فلا نفسپم 
يمبدون » الروم 65 و قال تعالی : «وما آصا بكم من مصيية فيما ی أيديكم 
ويعفو عن ا م بمعجزين اش من دون ا ولا نصير > 
الشورى ‏ ۰۳۱ وقد مر" شطر من الكلام في خواص" الأعمال في الکلام علی‌قوله‌تعالی: 
« حبطت أعمالهم في الدنيا والآخرة » البقرة ‏ ۲۱۷ في الجزء الثاني من الكتاب . 

وهذا الذي ذكرناه من | العارف القر أ نيسة التي يفيده التوحيدالا فعالي الذي 

تفرع عا ی شمول حكم الربوب 8 ة و اللك ‏ و به يوح ا قوله تعالی : ومايضلون 


إلا ا ولا يشعردن اه من الحصر . 


.مك (الجزء الثالث- سورة آلعمران۳- أية ۷۸-6 ) ج۳ 


وما ما ذكره اا دمن التوحیه طعنی ۹ 3 فالا بغذي ف الحصر الث کود 
طاءلا ولذلك اغمضنا عن نقله 

قو له أعالى : 5 ال الات لم تكفرون با بات الله وانتم‌تشهدون ود فر أن 
الكفر بآيات الل غير الكفر بالله تعالى» وان الكفر بالله هو الالتزام بنفي التوحيد 
را کالو ئنبة والدهر یة 4 والکفر با بات ار انکار شىء من المعأرف الا لمية بعد 
وردود البیان و دصوح الوق عق اهل الکتاب لاینکرون آن" للعالم الا واحدا EK‏ 
1 ما ایو ن | مور 1 من الحقائق ا م الا السماو بةاانز لعلیپ و علىغير هم 
که النبي لقع و کون عبسی عددأا لله ورسولا هذه ) وان إبراهيم رح ببپودي" 
ولا ضرأ نعئ »وان بدي ال ميسوطة > وان ان 01 إلى غير ذلك . فأهل الکتاب في 
اسان القر ان كافرون با بات الله غير كافرين بالله ( ولا نا فيه قوله تعالى : « قاتلوا 
الذین لا يؤمنون بالله ولا بالیوم الا خر ولا بحر مون ما حرم الله ورسولهولايدينون 
دين الحق" من الذین | وتوأ الکتاب ۰ التوبة ۔ ۲۹ حيثُ نفى الا يمان عنهم شرا ی 
اليش إلا الکفر وذلك آن" د ور عدم تحر یمهم للحر ام وعدم تدینیم بدين الحق ٤‏ 
الا ية شرت بان" اراد من توصيقوم بعك الا یمان هو التوصيف بلاژم الحال فالازم 
حالهم من الکفر با بات ار عدم الا یمان بل والیوم الا خر وإن لم بشعر و ابه ) و لیس 
بالکفر الصریح . 

وق قوله تعالى : وانه م تشهدون اه والشهادة هوالحضور والعلم عن < ا دلالة 
۳ أن 5 راد بكفرهم ۳ بات ال إنكارهم کون ۱( جي ا هوالنبي" الموعود الذي 
بشر به التوراة و الى تجيل 2 مشاهدتهم انطباق ا بات والعلائم المذكورة 
قيهما عليه 5 

ومن هنا يظهر فساد ما ذكره بعضهم : أن" لفظ الا يات عام شامل لجميعالاً يات 
ولا وحه لتخصيصه با بات ا بل اطراد كفرهم ومع ألا يات الحقة و الوحه 
في فساده ظاهر . 

قوله تعالی : يا أهل الكتاب لم تلبسون الحق بالباطل إلى آخر الا ية ؛ 


۰ ت 


ج۳ (الجزء الثالث ‏ سودة العمران؟ ‏ ایةع-۷۸) > 


اللیای بفتح اللام إلقاء الشيهة والتمويه أى تظپرون الحق" ق‌صورة الباطل . 

و في قوله : و ان تعلمون دلالة أو تلویح على آن" الراد باللبس و الکتمان 
ما هو في المعادف الدينية غير ما يشاهد من الا بات کل بات الستي حر فوهاأو کتموها 
أو فسروها بغر ما يراد منها . 

وهانانالاً يتان أعني قوله : يا أهل الكتابلمتكفرون-إلىقوله : وأنتم تعلمون- 
تعمة لقوله تعالى : ود ت طائفة الآية و عليهذا فعتاب الجميع بفعال البعض بنسبته 
إليهم من جهة اتتحادهم في العنصر والنسل والصفة » ورضاء البعض بفعال البعض و هو 
ين الورود في القر ان . 

قوله تعالى : وقالت طائفة من أهل الكتاب آمنوا بالّذي | نزل إلى آخر 
لأ ية ؛ المراد بوجه النبار بقرينة مقابلة بآخره هو آو له فاین" وجه الشيىء ما يبدو 
و يظهر به لغيره و هو في النهاد وله » و سياق قولهم یکشف عن نزول و حي 
على النبي” ی في وجه النهار يوافق ما عليه أهل الكتاب و آخر في آخره يخالف 
ما هم عليه فا نما هو الذي دعاهم إلى أن يقولوا هذا القول . 

وغل رجا ی ال على اف اعقو ادا اريف به عن ماش ون 
وحي القر آن يوافق ماعند أهل الكتاب » وقوله : وجه النهاد اه منصوبعلى الظرفية 
ومتعاق بقوله : | نزل اه لا وله : اما (ضيفةالام) لا تداقرت) وقول :وا كفردا 
آخره اه في معنى واكفروا بما | نزل في آخره‌فیکون منوضعالظرف موضع المظروف 
بالجاز العقلي نظير قوله تعالی : « بل مكر الليل والنهاد »السبأ ‏ 57 . 

وبذلك يتأيد ما ورد في سیب النزول عن أئمّة أهل البيت : أن" هذه كلمة 
قالتها اليبود حين تغيير القبلة حيث صلی" دسول الله صلوة الصبح إلى بيت المقدسوهو 
قبلة الیهود» ثم حولت القبلة في صلوة الظهر نحو الكعبة فقالت طائفة من اليبود : 
اا رك علی‌السذین اشا وجه النهار يريدون استقبال بي تا لقدس » واكفروا 


اج بر بدون استقيال الكعية 5 ويؤسده دوم بعده على ما حکاه ار : ولا تؤمنوا 


 -۱۸۷-‏ (الجزء الثالك سودة آل عران٣-آية‏ خصو چگ 


إلا أن سم دینکم اه آی لانثقوا من لا بتیم‌دینکم بالا یمان ره فتفشوا عدده که من 
اسرار کم والبشادات‌الستي‌عند کم و كانم زعلائم النبي و انه‌یحو لالقبلقالی الکعبة. 

وذكر بعضهم أن قوله : وجه النهار متعلّق بقوله : آمنوا ( بصيغة الامر ) 
و الراد به اول النبار و قوله : آخره ظرف في و متعلق بقوله : واکفروا 
والر اد بقولمم e‏ و | بالذي 1 نزل الح أن بر عد ۵ اكد الى دمان بالقر آأنو بلحقو | 
بجماعة ال مؤمنين : ثم برد ,واه ي آخر النبار با ,ظبار ۳ نیم ا ما ۳ أو ل النهار 
طا كاد 1 يلوح لمم من اناك الصدق و الج من ظاهر الدعوة الا سلامية 0( ۳ عه 
ار تددو ۱ اخر النبارطا 1 لهم من 0 اهدالیطلان وعدم انطياقما عندهم من‌بشار ات 
النبوة و علائم الحقانية عای‌النبي تلا فيكون ذلك مكيدة تكادبها الومنون 
فيرتابون فيد ينوم 3 يبنون في عزيمتهم فينكسر بذلك سورهم وتبطل | حدرثتهم . 

وهذ| لعنى في نفسه غير بعيد وخاصة من اليبود النذين لو ۱ ا فيالكرة 

ي الاسلام لاطفاء نوره من أى طريق ممكن غير أن لفظ الا ية لاينطبق عليه » 
۲ للکلم تة ة نتعراض لها في البحث الرداء ي التالي إنشاء الله العزيز . 

و قال بعضهم :ان اار اد اف بصالاتهم إل الكعية أل النهار و اكفروا به 
اخ ° ره لعلّهم برحعون . وقال آخرون : اعد ی اظهرو| ال يمان ٤‏ صدرالنباربما أقردتم 
ره من صقة ۵ النبي ال غ و واكفروا آخر ° با بداء آن" ما وصف ۵ ان 
ا موعودلا ينطيقعليه لعلوم پرتابو| بذلك فير حعو | عن دمم ۰ 2 هذان الوحهان لا شاهد 
عليبما . و كيف كان اطراد » لااجمال في الا ی . 

قوله تعالی: ولا تؤمنوا الا لمن تبع دينكم إلخ . الذي يعطيه السياق هو أن 
تکون هذهالجملة من قول اهل الكتاب نتمة لقولهم : منوا بالسذي | نزل على المذين 
عدوا اه 4 و کنا قوله تعالی 3 ان بونی ۹ مثلما آوتیتم أويحاجوكم د4 عندر کې 
ويكون قوله 0 ول ان اليدى هدی ألنه » حملة معترضه هو حواب الله يانه عن 


م ما تقد ام من کلام أعني قولهم : ۳ دما أنزل ا قو له : دینکم 


على ينا يفن قير اناق عبر كذ قوله تفال فل ان تغل يداه یه تال يعن 
قولم : أن يؤتى آحد إلى آخره .هذا هوالّذي يقتضيه ارتباط أجزاء الكلام واتساق 
المعاني نالا يتين أو لآء وما تناظرالاً يتين من الا بات الحاكية لا قوال‌الیهود فيالجدال 
والکید ثانياً . 

و العنی - و ار ؛ أعلم - أن طائفة من اعل الکتان - و هم اليبود ‏ قال ات أي 
قال بعضهم لبعض 2 قوا ای و الأؤمننفي صلو: نوم وحه النهاد إلى بيت اأقدس و 
لا تصد قو هم في صلوتهم !! ىالكمية آخرالنهار , ولا تتقوافي الحدیت بغبر کم فتخيررا 
الژمنین 7 من شواهد نبوة النبي” الموعود تحويل القبلة إلى الكعبة فان في 
ی م أمرالكعبة و 0 ما تعلمونه من كونها من EE‏ صدق الدعوة 
محذو د يؤتى وونل با( ونیتم من القبلة فيذهب به سو دد کم و بطل تقد امک 
le | NE‏ يکم الحجة عند ربكم أنكم كنتم عالمين باس 

القبلة الجديدة ا علی حقیته ثم 1 تؤمنوا . 

فأجاب الل تعالى عن قولهم في الا يمان بما في وجه النبار و الكفر ٤‏ ا و 
أمرهم بكتمان أمر القبلة لثلايپتدي المؤمنون إلى الحق بأن البدى الذي يحتاج 
اليه ااومنون الذي هو خن الک احا هو هدی‌اله دون هدا کم فال مؤمنون في غنی" 
عن ذلك فان شئتم ا ۱ وان شنم ۳ وا وان شكتم فأفشو او ان شفتم ۳ ی | 

و أجاب تعالى يمنا ذكروه من مخافة أن يؤتى أحد مثل ما وتوا أو بحاجوهم 
عند ا بان الفضل بيد 1 يؤتيه من يشاء لا بيد کم حتبی تحیسو ول نفسكم و 
و تمنعوا منه غير كم » و أما حديث الكتمان مخافة المحاجة فقد أعرض عن جوابه 
اظپور بطلانه كما فعل كذلك في قوله تعالى فيهذا العنی بعينه : « و إذا لفو االذین 
آمنواقالوا آمتاو إذا خلا بعضهم | ال عق قالو انيد ثونهم بما فتح | اله عليكم 
لیحاجو کم به عند دیک أؤلا تعقلون أولا يعلمون 0 الل يعلم ما يسر ون و ما 
يعلنون » البقرة - ۷۷ فقوله : أولا يعلمون اه إيذان أن" هذا ۳ بعد ما علموا أن" 


ال لا يتفاوت فيه السر" و العلانية كلام منیم لا يستوي على تعقيل صحیح و ليس 
حواباً لکان الواو 2 قو له ۱ او لا يعلمون : 
و عا ا من ایلع 3 تعالی : و لا تؤمئوا ها ۳ و یت دزا 
جم الوثاقة وحفظ السر على تن قوله تعالی ۲ و يؤمن للمؤمنين « اليرائة - ات 
و 0 بقوله طن بم أه الود ۲ 

و ار اد بالجملة النبي عن إفشاء ما كان عندهم من حفسية تحويل القياة إلى 
الكعبة كمامم في‌قوله تعالی : * فو ل وجمك‌شطرااسجد الحرام -ٍلی‌آن قال : وان 
الذين ا و ۱ الکتاب ليعلمو 5 أنه اف من دبهم 5 ائ أن قال : السذین آنا هم 
الکتاب يعرفونه ۳3 یعرفون |بنائهم 3 إن فريقاً مم اتون الخ و هم يعلمون « 
البقرة ١٤١١‏ . 

و في معنی الآية اقوال شتی دائرة بان الفس.رين كقول بعصم : ان قوله 
تعالى :3 لا تؤمنوا الی اخر الا 0 كلام لله تعالى لا لليبود 4 و خطاب الجمع في قو له: 
و لا تومنوا اه و قوله : ما آوتیتم او بحاجو کم عند دیسکم اه ينها للمؤمنين ‏ و 
خطاب الا فراد في 0 ۳ اه في الوضعین للنبي تلع . و قول آخرین بمثله الا 
آن" خطاب | لجمع في 1 و ند م آدیحاجوکم عند دبسكم أه ل یود و 9 ي الكلام 
عتاب و تقریع . وقول و قوله : ولا تؤمنوا ۱ طن نبع دينكم من كلام 
اليبود "و قوله : قل ان البدى هدى ل أن يؤتى ان ال خ كلام لله ال ی عوابا ۶ 
قالعه اليبود .9 کنا الخلاف في معد ی الفضل ان" ار اد ره الدين أ النعمة الدنيوية 
أو الغلبة أو غير ذلك . 

وهذه الأقو ال على رها بعيدة ما يعطيه السياق كما قد هنا الا شار ة إليه 
و لذا لم نشتفل بها فضل اشتغال . 

وله تعالی: قل ان الفضل شاد يؤتيه من بشاء وال واسععليم . الفضل هو 
الز ا#۶د عن الاقتصاد» و ستعمل ٤‏ ا محمود ها أن الفضول ستعمل في‌الذموم 5 قال 


الراغب : و کل عطيية لا تلزم من يعطي يقال لها فضل نحو قوله : و اسألوا الله من 
فضله ‏ ذلك فضل الله ذوالفضل العظيم » و على هذا قوله : قل بفضل الله و لو لا 
فصل الله انتهی . 

و علیپذا فقوله : ان الفضل بیدالنه اه من فيل الا بجاز بالقناعة علی کبری 
البيان القياسي؛ والتقدیر : قل إن" هذا الا نزال و الاایتاه الا لهي الذي تحتالون في 
تخصيصه بأنفسكم بالتظاهر على الا يمان و الکفر ء والا یصاء بالکتمان ۳ لا نستوحیه 
معاشر الثای علی اله تعالی بل هو من الفضل ‏ و الفضل بید اه ادق له الاك و له 
الحكم فاه آن يته من بشاء ۳ واسع عليم . 

ففي الكلام نفي ما يدل عليه قولهم وفعلهم من تخصيص النعمة الا لبيسة بأنفسهم 
بجمیع جباته الحتملة فان تنم بعض الئاس بفصل ال تعالی دون البعض کتنمم 
اليهود بنعمة الدين و القبلة ٠‏ وحرمان غبرهم ما أن يكون لان الفضل منه تعالی 
يمكن أن يقع تحت تأثير الغير فیزاحم المشيّة الإلبيّة » و ,حبس فضله عن جانب» و 
بسرفه إلى ۳ بو لسن كذلك فان اقا نیک ال يؤتيه من يشاء ٠‏ 

و إمًا أن یکون لان" الفضل قلیل غير واف و الفضل عليهم کثبرون فیکون 
إيتائه على البعض دون البعض يحتاج إلى انضمام مرجح فيحتال إلى إقامة مرجح 
لتخصيص البعض الذي ينعم عليه . ولیس كذلك فإإن اله سبد انه واسع الفضلو المقدرة. 

و اما أن بكون لان الفضل وان‌کان سا يندا ل الست 
المفضل عليه عنه تعالى بجبل منه فلاینال الفضل فیحتال في‌حجبه و سترحاله عنه تعالی 
حتی يحرمهن فضله . و ليس كذلك فان الله سبحانه عليم لا يطرء عليه جهل . 

قوله تعالی: یختص" برحمته من يشاء و اله ذوالفضل العظیم . فلمساكان الفضل 
بیدا يؤتيه من يشاءو کان واسعاً عليماً ا ن آن بختص بعض عباده بیع نعمه 
فان له أن يقصر ف 2 ملکه كيف ا و لسو إذا لم نکر ع التصرف ق‌فضله 
وإيتائه عباده أن يجب عليه أن 


بو ۱ ؤي كل فضله ‏ كل 0 و ن هذا ایض 1 يضا نوع #نوعية 


2 التصر ف بل له أن بخص بفضله من يشاء ۱ 


و قدختم الكلام بقوله : و الل ذو الفضل العظيم و هو بمنزلة القعلیل لجميع 
الماني السابقة فإن” لازم عظمة الفضل على الا طلاق أن يكون بيده يؤتيه من‌بشاء» 
و أن يكون واسعاً في فضله » وأن یکون عليماً بحال عباده و ما هو اللآئق بحالهم من 
الفضل ؛ و أن تكن ن له آن تفر رفضله من بشاء ۱ 
واف قل لفقل ا ةن 0 یم م بش اد ولالة على 
أن الفضل وهو العطيِة ااغبر الواجبة من شعب الرحمة قال تعالی : «درحمتي وسمت 
کل شيىء » الا عراف - ۱0۵و قال : * ولولا فضل ان علیکم و دحسته مازكى منکم 
هن احد أا » النور - ۱ و قال تعالی : « قل لو أن م تملكون خزائن رحمة دي 
لاک خشية الا نفاق» ار eé‏ 
قوله تعالى : ومن أهل الكتاب منإن تأمنه بقنطار ید ه إليك-إلىقوله :من 
سبيل إشارة إلى اختلافهم فيحفظ الا مانات والعبوداختلافاً فاحشاً أ خذاً بطر في التضاد” 
وأن هذاو إن کان ي نفسهردیلققو میقضار قالا 95 ناش بينهم فاش في جماعتوم منرديلة ا ی 
اعتقاد.. ةوهو مايشتمل عليه قو( f‏ : لو غا یناف ال م ل اه غا سهم كانو او ن 
اف باهل| لکتاب» وغيرهم لا ميان فقو لیم : لیس‌علینافیالا مسل معناه‌نفي أن 
يكون لغير إسرائيلي على إسرائيلي” سبيل » و قد أسندوا الكامة إلىالدين » و الدليل 
عليه قوله تعالى : ويقولون على الله الكذب وهم يعلمون بلى إلخ . 
فقد كانوا یزعمون - كما أنهم اليوم على ذعمهم أت هم الخصوصون 
بالكرامة ال لبية لانعدوهم إلىغيرهم بما أن الل سبحانه جعلفيم نبو قر كتاباً وملكاً 
فلهم السيادة و التق م 2 رهم »و استنتجوا م ن دلك آن" الحقوق ااشرعة عندهم 
اللازمة ار اعاة علیهم كحرمة ادا زا و أكل مال الغير : و هضم حقوق الاس نما 
هي بينهم معاشر أهل الکتاب فالحر م هو أكل مال الا سرائيلي على «ثله » و الحظود 
هضم حقوق بمودي على أهل ملته . وبالجملة اما السبیل على أهل الکتاب لاهل 
الکتاب »و » أا غير أهل الکتاب فلا سبيل له على أهل الکتاب فلهم أن یحکموا في 


ج۳ N)‏ ون مان a‏ -۸۷- 


غير هم ما شائوا ویفعلوا في من دد نم ما آرادوا > وهنا یود ي الى معاملتهم مع غير هم 
معاملة الحیوان العجم كائناً من كان . 

و هذا و إن لم يوجد فيما عند هم من الكتب النسوبة إلى الوحي كالتوراة 
وغيرها لکنه أمر أخذوه من أفواه أحبارهم فقلدوهم فيه نم" شا کان‌الدین الموسوي” 
لا يعدو بني إسرائيل إلى غير هم جعلوه جنسية بينهم وتو الدع ان له 
الكرامة والسود أمى جنسي خص بذلك بنوا إسرائيل خاصة فالانتسابالا؛سرائيلي" 
هو ماد ة الشرف وعنصر السودد وال منتسب إلى إسرائيل له التقدم اللطلق على غيره ؛ 
وهذه الروح الباغية إذا دببت في قالب قوم بعثتهم إلى إفساد الأرض و امانة روح 
الا نسانية و آثارها الحاكمة في الجامعة البشرية . 

نعم أصل هذه الكلمة ‏ وهو سلب الحقوق العامة عن بعض الا فراد والجوامع - 
ما لا مناص عنه في الجامعة الا نسانية لكر“ الذي يعتبره اطجتمع الا 7 الصالح 
هو سلب الحقوق مدن يريد ابطال الحقوق وهدم الجتمع 0و الذي یعتبره ۷ سام 
في ثبوت الحق هو دين التوحيد من الاإسلام أوالذمّة فمن لا إسلام له ولا دق فلا 
حق له منالحيوة و هو الذي ينطبق على الناموس الفطري" الذي سفت ان امعتير 
اجمالا عند المجتمع ال نساني 7 

ولنرجءإلى ما كنا فيه من الکلام في الآية فقوله تعالی : ومن أهل الکتاب 
اه كان الظاهر أن يقال : ومنهم اه فهو من وضع الظاهر موضع الضمير والوجه فيه 
دفع أن يتوهم أن هؤلاء بعض من الطائفة المذكودة في الا بتین السابقتين التي قالت: 
آمنوا با خي | تزلإلخ ولذلك ينا اندفع التوهم المذكور قيل فيالاً ية الأتية دوان 
منهم لفريقاً ياوون السنتهم بالكتاب الا ية . 

وهناك وجه آخر وهو 5 ذكر الوصف - وهو كونهم من اهل الكتاب مشعر 
بنوع من التعلیل » و ذلك ان صدور هذا القول و الفعل منهم ‏ اعني قولهم : لیس‌علینا 


AA‏ ( الجزء الثالث سودة العمران -آية4-م) 


الا مسر سل ا كلهم مال الناس بذلك لم يكن بذك البعيد المستغرب لوكانوا 
١‏ ينين لاخبرعندهم م نالنبوةة والوحي لكنهم أهل الكتابوعندعم الكتابفيه حكم 
الله » و هم یعلمون أن الكتاب لا يحكم لهم بذلك 1 لا يح لهم مال غيرهم لا ننه 
غيرهم فبذا الذي قالوه ثم فعاوه وهم آهل الات منم اغربوا بعد. والتوبیخ و التقبیح 
عليهم أوجه وألزم. 

والقذطار و الدینار معروفان » و القايلة يسما 2 على ما فا من + ايتاك 
البديعية ‏ والقام مقام يذكر فيه الا مانة يفيك أنه كني بهما عن الكثير والقلیل . 
و اب راد آن" 0 من لايخون الا مانة وان کثرت وشات قیمتم | ( دمم من يخونها وان 
و و خەت . 

و کذا الخطاب الاوضوع ی الكلام بو له :5 ان تامنه بقنطار يؤده إليك اه غير 
متوجهه إلى مخاطبمعيين بل هوللتكنية عن أي مخاطب يمكن أن بخاطب ببذاالكلام 
للا شعار بان الحكم عام غير مقصور على واحد دون واحد» والكلاء ٤‏ معذى قو لنا : 
ان ا مؤتمن أي مؤتمن كان بقنطار بو ده اليه اه . 

و ما ٤‏ قوله إلا مادمت عليه قائماً اه دة على ما فیل 4 و التقدير إلا آن 
دوم قائما عليه ۵ و و القيام عليه للدلالة على الل لحاح و الاستعحال ۳ ن قيام 
الطالب على ساقه عند الطالبة من غير قعود دلیل على ذلك ۰و دیما قبل : ان ما 
ظرفبة . ولیس بشیی» . 

و قوله : ذلك بأنهم قالوا ليس علینا في لا میین سل اا استاق: ان 
ذلك اشارة الی‌مجموعالضمون الأخود من سا بق القواي کون بعصم بود 5 إلا مانة 
و ان كانت خطيرة مپسة و ار لا رود" 7 و إن كانت حقيرة لا يعيابها انما هو 
لقولهم ؛ لیس علا فی الا م2 مبال ان سبيل فأوحب دا ك اختلافا بیسوم ي الصفات الروحية 
کحفظ ال مانات وو الازقاء عن تصییع حقوق الناس 4 و الاغتر ار بالكرامة مع ا 


۱۸۰ 


يعلمون أن" الله لم يسن لهم ذلك في الکتاب و لادضي بمثل هذه الاافعال منهم . 

ويمكن أن يكون ذلك إشارة إلى حال الطائفة الثانية المذكودة بقوله : ومنهم 
من إن تأمنه DEE‏ اليك ؛ ويكون ذكر الطائفة الأو الا مينة لاستيفاءتمام 
الأقسام » والتحفظ على النصفة » و يجوز حينئذ آن تون اضما الجمع في قوله : و 
يقولون وني قوله : وهم يعلمون راجعة إلى هل الكتاب أوراجعة إلى قوله : من إن 
امه بديناز اه بحسب المعنى و كذا يجوز على التقدير الثاني أن بک ن اطراد يضمير 
الشکلم فيقوله : علینااه جمیع أهلالكتاب أو خصو ص البعص ؛ و بختلف العنی باختلاف 
الحتملات ان الجميع صحيحة مستقيمة » و عليك بالتدببرفیها . 

قوله تعالی : و يقولون على الله الکذب وهم یعلمون إبطال لدعويهم آنهلیس 
علينا في الا مبینین سبیل : ودلي لعل ىنهم کانوا ينسبون ذلك إلى الوحي السماويو 
التشريع الديني كما مض . 

قوله تعالى : بلى من أوفىبعبده و اننقی فإن الله يحب المشقين رد لكلامهم 
و اثبات طانفوه بقو لهم :ليس علیتای الا میین سبیل ؛ وا یفاء العپد تتمیمه با لفط 
من العذر و النقص ؛ و التوفية البذل و الاعطاء وافياً ؛و الاستيفاء الا'خن 
والتناول وافياً . 

و أطراد بالعيد اداه الميثاق عليه من عباده أن يؤمئوا به و يعبدوه علی‌ها 
يشعر به قوله في الآية التالية : ان الذین يشترون بعهد اله و ابات ثمناً قلیلا اه 
أو مطلق العيد الذي مذه عرد ار تعالى . 

و قوله : فان الل يحب المتقين من قبيل وضع الكبرى موضع الصغرى إيثاداً 
للا یچاز . والتقدير فان اله يحبّه لا نه مشّق وال يحب المتقين . والمراد أن كرامة 
لله لعباده المتنقين حبّه لهم لا ما ذعمتموه من نفي السبيل ٠‏ 

فمفاد الکلام أن الكرامة الا لبيّة ليست بذاك البتذل السهل التناول حتتى 
یالما ۳3 من انتسب اليه اا أو يحسيها کل محتال أو مختال كر امة تین أو 


.22-54 (الجزء الثالثك سورة العمران؟_أية ۷۸-٦٤‏ ) 


حصلت الكر امة و هي الحبة و الولابة الا لپية ا لا تعدو عباده التقین ۱و أثر ها 
النصرة الا لهية » و الحيوة السعيدة التي تعمر الدنيا و تصلح بال أهلها »و ترفع 
درحات الا 2 

فهذه هي الكرامة الا لمية لاآن يحمل قوماً على أكتاف عباده من صالح و 
طالح و بطلقیم و 55 ي ينهم ديين ما يشائون 5 ما يعملون فيقولوا وها ۳ لش علينا 
5 الا ا سیل ۵ و بوما 7 تحن اولياء لله من دون الثاس ۱( ¢ و یوما 0 نون ابناء 
اله و أحبائه ‏ فيبديهم ذلك إلى إفساد الأأرض» وإهلاك الحرث و النسل . 

قوله تعالى : إن الذين يشترون بعد الله و أيمانهم ئمناً قلیلا تعليل لاحكم 
المد کور في الا ية السابقة . داطلعنی أن الكرامة الالينة خاصة بمن آدفی بعبده 
و انقی لان" غبرهم و هم السذین بشترون يعردك اند و اا تمن قلبلا < 
لا كرامة لمم ۱ 

و شا كان نقض عبد الله و ترك التقوى إنما هو للتمتع بزخارف الدنیاو 
ایثار شهوات الأولى عا ر كان فيه وص 00 الدنيا فو إيغاء العید 3 
التقوى » و تمدیل ا به . و لذلك هه عملم ك باطعاملة فجعل عبد الل تیه 
بشتری بالتاع ۸ ۶ سم 3 ۱ لدنيا و هو ۳4 القليل 5 الاشتراء هو اليد تسج 
فقيل : شترون تا و آيماني ثمناً قليلا آه أي ییک لوك العم 3 إل يمان 
بمتاع الدنيا ۰ 

قوله تعالی: أولئك لاخلاق لهم في الا خرةد لا يكلم اله إلى آخر الا ية . 
الخلاق النصيب . و التزكية هي الا نماء نمو أ صالحاً » و لأا كان الوصف المأخوذ في 
سان هذه الطائفة من ال اس مقابلا للوصف الأخوذ فِ الطام 42 ۷ خرى اللذكورة في قي 





)١(‏ قال تعالی : ( قل يا أيها الذين هادوا إن زعمتم أنكم أولياء لله من دون الناس 
الاية )الجمعة .١‏ 


)۲( قال تعا لى, : < وقالت|ليهود والتصاري نحن أيناء ايه و أحبائه الاية » المائدة ۸ .١‏ 
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ول : من ۳ بعہده 0 قی | ۰ ثم a‏ التیعات المذكودة لو صقوم E e‏ 
آفاد ذلك : 

آو لا : ان" الا تیان ي الا شار ة بلفظ أ لوك الدال" على الیعد لا فاد بعد هؤلاء 
من ساحة القرب كما اد“ الوفون ب التقون ونان بو و تعالى لوم ۰ 

و ثانیا : آن آثار محبة ال سبحانه هي الخلاق في الا خرة. والتكليم والنظر 
يوم القيامة » و التز كية و الغفرة وهي رفع لیم العذاب . 

و الخصال التي ذكرها الل تعالى لبؤلاء ا لعبد الله و أيمانهم امودثلنة : 

احدها : انهم لا نصيب لهم في الا خرة »د الراد بالا خرة هي الدار الأ خرة 
(امن قیام الوضفت:هنام الوضوف) ويا العیوة ال ساموت کما أن اراد 
بالدنيا هي الداراادنيا د هي الحيوة الدنيا قبل ألوت . 

و نفي النصيب عنم 2 الا خر 5 لاختيار هم نصيب الدنيا عليه > و من هنا يظور 
أن اطرادبالثمن القليل هوالدنياء وٍنما فسر ناه فيما تقدام بمتاع الدنیا لمكان توصيفه 
تعالی یاه بالقليل » وقدوصف به متاع الدنيا يقو لعز من قائل : « قلمتاع الدنيا 
قليل » النساء ‏ ۰۷۷ على أن” متاع الدنیا هو الدنیا ٠‏ 

وثانيها : ان لله لا یکلممم ولابنظر الم دوم القيامة ل و ود حودي ره الملحبة- 
ارات القن من خت ان الب یراع یساس هال 
بالنظر و التكليم عند الحضود و الوصال » و إذلا r‏ الله فلايكلمهم ولا 
يوم القيامة و هو یوم الا حضاد و الحضور» و التدر ج من التكليم ى النظر 
لوحود القو ة و الضعف بینپما فان الاسترسال في الكل اکر منه في 2 a‏ 
قيل : لانش ر فهم لاكثيراً ولا قليلا . 

وثالثها : أن الله لایز كيه ول عذابأليم »و إطلاق الكلام فيد أن اطرادبهما 
ما يعم "الع تک وو العذاب ي الدنيا 3 الآخرة 

قوله تعالی : د ان فر 5 منم یلوون ال اكات لتحسیوه من الكتاب 
و ما هو من الكتاب أه اللي هو فتل الحيل 4 ولي الراس وو اللسان امالتهما . قال 
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و الظاهر ان اراد بذلك| نسهم يقرادن ما افتروه من الحدرث على الله سبحانه بالحان 
يقراون بها الکتاب تشه على الناس لمحسيوه من الكتاب و ما هو من الكتاب 3 

و تکرار لفظ الكتاب ثلث مر ات فيالكلام لدفع اللبس فان المرادبالكتاب 
الأول هو النني کتبوه بأيديهم و نسبوه إلى الله سبحانه» و بالثاني الكتاب الذي 
أنزله الله تعالى بالوحي » و بالثالت هو الثاني ك رر لفظه لدفع اللبس ولال شارة إلى 
أن" الكتاب یما انه كتاب الله ارفع منزلة من ان شتمل على مثل تلاك الفتریات ۵ و 
ذلك طا في لفظ الكتاب من معنى الوصف اللشعر بالعلية . 

و نظيره كران لفظط الجلالة 2 قوله E‏ يقولون هومن ا و ما هو من عند 
اد أه فالعنی و ما هو من ا الذي هو اه e‏ لا يقول إلا الح 5 قال تعالى 

والحق افرل میت 2 

وأماقوله : ویقولون علىالله الکذب وهم یعلمون تکذیب بعدتکذیب لنسبتهم 
ما اختلفوه من الوحي إلى الله سرحانه ف نهم کانوا از الا على الناس بلحن 
القول فأبطله اله بقوله : د ما هو من الکتاب نم كانو | یقولون بألسنتبم هو من عندألله 
فک ۳ ا ۳3 لا بقو يه : و ما ده ومن e‏ .وثانياً رقو له EE‏ يقولون على ال الکنب 
اه . وزادفی‌الفائدة أولا أن "الکذب من دأیپم و ديدنهم » و ثانياً آن" ذلك لبنس كديا 
صادر | عدوم بالتياس من ا3 ص عليهم بل هم عالون 44 ی و فيه ۰ 


ب بح ثر و ای »* 


ف ال النئور ٤‏ فو له تعالى : قل ا ال ۱ لگ تاب قا لوا J‏ ى كلمة سواء 
إلا ده ة أخرج- يعني ابن جر در عن‌السدي 5 قال . ثم دعاهم رسول ال ۳ ديفي الوقد 
من نصارى نجران - فقال : يا اهل الكتاب تعالوا إلى كلمة سواء الا ية . 


آقول : و رزوي فيه دنا العنی ایس عن أبن تس 9 عن عل ان جو نز بن الزبير 
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و ظاهر الرداية آن الا ية نزلت فيهم » و قد قد منا الرواية في أو ل السورة الدالّة 
على أن" صدر السورة إلى وان ا ی ی ضار هران غد الا ,: 
منها لوقوعها قبل تمام العدد . 

وورد في بعض الروابات ان رشؤلاله دعا بپود الدينة ]إلى الکلمة السواء حتی 
قبلوا الجزية» و ذلك لاینا في نزول الا بة في وفد نجران . 

وي صحیح البخاري ب سناده عن أبن ا عن ا سفیان ‏ حديث طویل 
یذ کر فيه كتاب رسول اله 264 إلى هرقل عظيم الردم . قال أبو سفيان نم" دعايعني 
هرقل كنات رسول الله 22 راه فادآفيه : : يسم ال الرحمن الرحيم من څل رسول 
الل الی هرقل عظيم الردم . سلا على من | تبع 8 و بعد فا ز ي أدعوك بدعاية 
إلا ' سلاماس! متسلم . وأسا م یژتك اه أجر كمي" نفا ن ات فان اغ الا و سان . 
باأهل‌الكتاب تعالوا إلى كلمة سواء بيننا وپینکم ألا تعيد إلا اش تا عن شرا 
بأنا مسلمون.الحديث . 

أقول : و رواه أيضاً مسلم في صحيحه » ودواه السيوطي” في الدر" المنثور عن 
النسائي و عبد الرذ اق و ابن أبي حاتم عن ابنعيساس . 

وقد قيل إن كتاب رسول اله بإ إلى مقوقس عظيم القبط أيضاكان مشتملا 
علی قوله تعالی :یا آهل الکتاب تعالوا إلى کلمة سرا ار پک و هنال نسخة 
منسوبة إليه له مخطوطة بالخط الکوفي تضاهي كتابه مه |لی‌هرقل رقداستنسخ 
منها اعرا بالتصویر الشمسي ما بوجد عند کثبرین . 

و کیف کان فقد ذ کرالوز حون آن" رسول الل ا اھاب الکعب و ارسل 
الرسل إلى الملوك من قيصر و کسری و النجاشي سنة ست من الپجرة و لازمه 
نزول الا ية في سنة ست أوقبلها وقددکر امور خون كالطبري وابن الأ نبروالقريزي 
أن نصادى نجران اما وفدوا علىرسول الل اكل سنة عشر من البجرة »وذكر 
آخرونكأبي الفداء في البداية و النباية و نظيره في السيرة الحليينة أن" ذلككان في 
سنة تشع من الهجرة . ولازم ذلك نزول هذه الا ية في سنة تس أوعشر . 
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وريما فرل : ان" 51 5 ؛ مما ثر ؛ لت اول الپحرة على مانشعر 4 الروايات لآ تیه 
و ریا فل ان الا به نزلت ص نان له الحافظ أبن حجر . 

ای وة اتفال اناف روشاه كما غر ت الا غار اق رز 
السورة : أن الا ية نز لت قبل سنة تسع ۰و آن قصة الوفد انما وقعت في سنة ست 
من الپجرة : أوقباء ا. و من اليعيك أن کاب باقع عظماء الروم 0 اله مط و فارس و 
غمص عن نجران 7 قرب الدار 5 

و 5 الرواية نكتة خرف و هي تصدیر الكتاب ببسم الله الرحمن الرحيم عو 
مره «ظهر ما 2 بعص ما اناه من الروایات في قصة و قدنجر ان کما عن الييهتي 3 
يسم ار إله إبراهيم 3 أسحق و يعقوب من علرسول اد إلى نجران إن اسلمتم 
ف ني احمد إليكم لاله براهيم و اسحق و يعقوب. اما يعد فلي ۳ أدعوكم ل عيادة 
الله من عبادة العباد و إلى ولاية الله من ولاية العباد فان ابيتم فالجزية و إن ابيتم فقد 
ادنتكم بالحرب و السلام . الحديث . 

وذلك أن" سورة النملمن السورالكية و مضامین آیاتها کالنص في أنبائر لت 
قبل هجرة النبي" وااو و كيف یجتمع ذلك مع قصة نجران علىان الكتاب يشتمل 
على امور اخر لايمكن و جیما در الجز رة و الا.يذان بالحرب و غير ذلك . 
و اند أعلم ۱ 

و في الدر المنثود آخرج الطبراني عن ابن عباس : أن" کتاب دسول الله إلى 
الکفار : تعالواإلى كلمةسواء بيننا وبينكم الا یة . 

2 2 الدر" اور أيضاً و ی 3و له تعالی ۳ 5 آهل الكتاب لم اون إل به 
أخرج | :ِن اسحاق و ابن < <ر در و البيبقي ٤‏ الدلائل عن ابن عباس قال : اجتمعت 
نصارى نجران وأحبار مود عيد رسول‌اله 2 فتنازعوا ES‏ فمالت إل حبار : ماکان 
إبراهيم إلا يبود يا و قالت النصادی ماکان إبراهيم إلا نصرانياً فأنزل الله فيهم : ياأهل 


الكتاب لم تحاجون را وما أن م والا نجيل الا من بعده إلى قوله : 
و ۳ دلي المؤمنين وال ۳ رافع القرظ“ ' ' : آترید ۳ دا. عل أن تعبيدك كما تعيك 


النصارى عیسی بن ریم + فان رسد اهل نع ان اذك تريد يا عل ؟ فقال رسول 
: فوع عات ال أن آعید غير الله ۳۳ مر بعبادة غيره ؛ ما بذلك بعثني و / أ ني 
فأنزل الله في ذلك من قولهما : ما كان لبشر آن بو تیه الله الكناب والحكم و ال : 
ثم" بقولللناسکونوا عباداً لي من دونالله -إلى قوله-: بعد إذ آنتم مسلمون مد كي 
أخن عليهم و على آبائهم من الميثاق بتصديقه إذا هو جائهم » د إقرادهم به على أنفسهم 
فقال : واد اشا اة النبيسن -الی قوله-: من الشاهدين . 

آقول : ال يات أعني قوله : ماکان لبشرأن يؤتيه‌الة الكتاب و الحكم والنبة 
إلى ام ۷ بات أوفق سياقاً و اش انطباقا بعیسی ین ‌یم لب منه پرسول اله 
ڀا على ما سيجي. في الكلام على الا یات فلعل ما في الرداية من نزول الا پات 
في حق رسول 1 له استنباط و تطبیق من ابن عبباس . على ان المپود من دأب 
لتر آن التع رض لهذا النوع من القول في صودة السؤال و ون أوالحكاية والرد". 

و في تفسير الخازن روى الي عن أبي صالح عن ابن عباس ورواه عل بن 
اسحاق عن‌این شهاب باسناده حديث هجر ة الحبشة.قال lz‏ هاحر حعفر بن بي‌طالب 
و ات النبي" 44# إلى أرض الحبشة و استقرات بهم الدار » و هاجر 
النبي ا إلى الدينة ‏ و كان من ام بدر ما كان اجتمعت قريش في دار الندءة» 
وقالوا ان" لنا في الذين عندالنجاشي من آصحاب عدثاراً سن‌قتل منکم بیدرفاجمعوا 
مالاً وأهدوه!! ۳ ى النجاشي لعله يدفع الیکم من عنده من فو مک دلینتدب الیه‌رجلان 
من ددي و 

و مروين العاص وتمارة بن ن أي معيط معهم البدايا : الا دم و غيره فر کیا 
البحر حتى أتيا الحبشة فلما دخلا على النجاشي سجداله و سما علیه, و قالاله ان" 


قومنا لك ناصعون شاكرون ( ول صحايك ن 3 هم بعنونا إليك لنحذر هؤلاء 





)۱( من يهود بنی قريظة . 
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اللذين قدموا اك ل نسم قوم 9 ۳ رج يرم 5 A.‏ رسول لط 4 لآ 
ا إلا 00 4 و ۳ کا فشا کک ال 7 9 الجأ ناهم J1‏ ی‌شعب ارت ادل 
عليك دینك نز فاحذرهم وادفعهم لينا 0 . قال : 00 ذلك 5 
إذا دخلوا عليك لایسجدون لك ولا بحیسونك بالتحيةالتي بحبيك با الناس رغية 
عن دينك و سك : 

الله تعالى : فقال النجاشي : مروا هذا ا لصاح فلرعد كلامه ؛ ففعل حعفر فقال النجاشي: 
نعم فليد خلوا بامان الله و دمته فرظ ر گرد ل صاحیه فمال : الا تسج كيف برطنون 
بحزب ان و ما اجابیم ره الک ؟ ا تما ذلك . 

م دخلوا عليه فلم سجدواله وال مرو بن العاص : الا لزق ا ات تون 
ان يسجدوا لك : فقال لبم النجاشي : ما منعكم أن يسجدو الي و تديوني بالتحيية 
الستي ھر ي با من‌اتاني من‌الا فاق ؟ قالوا نسمیجد لله ا دي خلفك وملكك » وا 28 
کانت :لك التحية لا و نحن تعيك ل وثان فعث ارم قينا یا صا وف رفا 
ال ۲ التي رضيها الله و هي السلام تحية أهل الجنة عرف النجاشي ر 
داك حق و اه 5 التوراة و الى تجيل 5 قال : سکم الہاتف 7 بستأذن علرك حزب 
ان ؟ فال حعفر : أنا 1 قال : إنك ملك من ملوك الأرض من اهل الات ( ولا بصلح 
عندك كثرة الكلام ولا الظلم » 2 ام اجب آن اجيب عن أصحابي فمرهذين الرجلين 
فليتكلم أحدعما و لينصت الا < ر فتسمع محاودتنا فقال عرو لجعفر : تكلم . 

قال جعفر للنجاشي سل هنر ن الرحلن 1 اعبید نحن أم اجان ؟ 3 بل 5 ۳ 
عبيداً قد نا من أرباينا فرد" نا عليهم . فقال النجاشي : یگ هم أم أحرار فقال: بل 
أحر ار کرام فقال النجاشي : نجوا من العبودية فقال جعفر : سلما : هل ارقنادما 
تفن ی "فقس مناه تقال عرس + لرل قطرة . قال جر مسلییا هل احذنا اموا 
الناس بغي حق فعلينا قضائها . قال النجناشي : إنكان قنطاراً فعلي قضائه . فقالمرو 
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لاو لا قراط . . فمال النید ساشي : فما تطليون منم ؟ قال E‏ او ا بساهم عا كين واجد ‏ 
على دين 1 بائنا فتر كوا ذلك » و هوا غيره فيعمنا قوهنا 9 الينا فقال النجاشي 
ما هذا ال ا.ذي كنتم عليه والدين الذي ا ه ؟ فقال حعفر 2 ا الدين الذي کک 
علیه فهو دین الشیطان كنا نکفر باه و تعبد الحجارة و اما التي تحو لنا القن 
دين ا الا سلام جائنا به من ندال سول« کات مئل کتاب ابن هریم موافةاً له 
فقال النجاشي يا جعفر کلمت بأمر عظيم 

ثم أهر النجساشي بضرب الناقوس فضرب و اجتمع إليه كل قسیس و راهب 
فلا اجتمعوا عنده قال النج‌اشي :ا نشد کم باه الذق أنزل الا نجیل علی عیسی هل 
تجدون بين عيسى وبين يوم القيامة ا هر سالا ؟ قالو | الم نعم قدیشر نا فقال : من 
آمن به فقد آمن بي ومن کفر به فقد كفربي فقال النجاشي لجعفر ماذا يقول لكم 
هذا الرجل و ما يأمر کم به ؟و ما ينباكم عنه ؛ فقال يقرء علينا كتاب الل » و يأمرنا 
بالمعروف و ينهانا عن المنكرء و يأمرنا بحسن الجواروصلة الرحم 2 رال ١‏ یأمرنا 
أن نعيد الل وحده لا شريك له . فقال له : اقرء علي مما يقرء عليكم فقرء عليه سورة 
العنكبوت والروم ففاضت عینا النجناشي و أصحابه من الدمم» و قالوا : زدنا من 
هذا الحديث الطیب فقرء عليهم سورة الكيف فأراد عرو أن يغضب النجاشي فقال 
إنهم يشتمون عيسى و أمه فقال النجاشي : فما تقولون في عيسى و مه ؟ فقرء علییم 
سورة مریم فلما أتى على كرمريم وعيسى رفع النجناشی من سواكه قدر ما يقذي 
العين؛ وقال : والله مازاد المسيح على ما تقولون هذا نم أقبل على جعفر وأصحابه فقال 
اذهبوا فأنتم سيوم بأرضي يقول: آمنون من سبكم وأذاكم غرم . ثم قال: آبشروا 
ولا تخافوا فلا دهورة اليوم على حزب إبراهيم فقال حرويانجاشي وم نحزب إبراهيم؟ 
قال : هؤلاء الرهط و صاحبهم الذي جائوا من عنده وه ناشبعهم فأنكر ذلك المشركون 
و ادعو دين إبراهيم ثم رد النجاشي على مرو وصاحبه الال الذي حلوه و قال : 
إنماهديتكم | إلي رشوة فاقبضو ها فين ١‏ امل ني دام بأخذمني رشوة ٠‏ قال حعفر : 
فانصرفنا فکنا في خر جوار» و 1 زل الل عزو جل" في ذلك على رسول ال چ 
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ي خصوهتمم في | براهیم وهو الدينة : ان" أولى الناس ا للذین اه 
وهذاالنبي واللذین آمنوا واله ولي المؤمنين . 

اقول : وهذه الق ص ةم رو ةم ن‌ طرق خریدمن‌ طرق أهلالبيتعليم م السلام دتما 
نقلناها على طولها لاشتمالها على فوائد هامّة في بلاء المسلمن من المباجرين الاو لين 
ولیست‌من سبب النزول في شيء . 

و في تفسير المیناشی عن الصادق ا في قوله تعالى : ما كان إبراهيم يهودياً 
و لا نضر ابا فان :فان ازاز ان دی ا بصلي إلى اطلغرب ولا اف بصلي 
إلى المشرق لکن كان حنيفاً مسلماً على دين عل ار . 

اقول : قد تقد م في البيان السابق معنى كونه على دين عد صلی‌اله علیهما د 
ألبما. و قد اعتبر في الرواية استقبال الكعبة و قد حولت القبلة الیها في الدينة 
و الكعبة في نقطة جنوبها تقريباً» و تأبّي اليهود و النصارى عن قبولها أوجب لهم 
الانحراف عنما إلى جهتي الغرب الستي بهابر تاللقدسءوالمشرق التي يستقبلها النصارى 
فعد" ذلك من الطائفتين انحرافاً عن حاق" الوسط ء وقد آید هذه العناية لفظ الأ ية 
وكذلك جعلناکم| م وسطاً الآية . وبالجملة فا نما هي عناية لطيفة لانزيدعلىذلك. 

و في الكافي عن الصادق ا : خالساً مخلصاليس فيه شيء عن عبادة الا وثان . 

وني المجمع في قوله تعالى : إن أولى الناس با براهيم الآآية» قالأمير المؤمنين 
# : إن أولى الناس بالا نبياء أجملهم بما جائوا به ثم" تلا هده الا ية وقال : إن ولي 
څل من أطاع الله و ان بعدت لحمته و ان عدو عل من عصی ار وان قربت لحمته . 

و في الكافي وتفسير العياشي" ي عن الصادق لا : هم الائمّة و من نیع 

و ي E‏ عن رن أذينة عنه عم قال تم واد من 
آل عل. فقات : هن آنفسهم حعلت فداك ؟ قال : : نعم وله من أنقسهم ثلاثاً م نظرالي 
و نظرت إليه . فقال : يا تمر ان 1 يقول في كتابه : إن أولى الناسء الا ية . 

وفي یی في قوله تعالی : و قالت طائفة من أهل الکتاب آمنو االا ية 
عن الباقر ]14 : آن رسو لال ال ۳ قدمالدينترهويصلي نحو بیت‌القدس ان ذلك 


۴ (الجز ء ألثالثك سورة العران؟ ية قت ) 3 
القوم فلا صرفه انه عن بيت القدس إلى بيت الل الحرام وجدت الیهود من ذلك» و 
كان صرف القبلة صلوة الظهر فقالوا صلى عل الغداة و استقبل قبلتنا فآمنوا باذي 
أنزل على ل وجه النهار وا کفروا آخره يعنون القبلة حين استقبل رسول ال ملع 
السجد الحرام . 

آقول : والرواية کماتری تجمل قوله : وحه النهاراه ظرفالقوله : ادل امه دون 
قوله : آمنوا اه . وقدتقدم الکلام فيدفيالبيان السابق. 

و في الدر الود آخرج ابن جربر و ابن آي حانم من طریق العوفی عن ابن 
عباس في قوله : وقالت طائفة الا ية»قال : إن طائفة من اليوود قالت : إذالقيتم اصحاب 
عل اول النپار فآمنواء و ادا کن | خر فصلوا مداو نكم میم يقولون : هؤلاء آهل 
الکتاب و هم أعلم ما لعلم يتقلبون عن دینهم . 

آقول : ورواه فيه اش عن السدي و مجاهد . 

و في الکافي ( في قوله تعالی : ان" النذين پشترون بعبدالل الا ية ) عن الباقر 
له قال: أنزل في العهد : إن السذين يشترون بعهدالنه وأيمانهم ثمناً قليلا أولئك لاخلاق 
لهم في الآخرة ولا يكلمهمالة ولا ينظر إليهم يوم القيامة لهم عذاب أليم .و الخلاق 
النصيب فمن لم يكن له نصيب في الا خرة فبأي شي يدخل الجنة . 

و في أمالي الشيخ با سناده عن عدي بن عدي عن أبيه قال : اختصم امرء القيس 
ورجل من حضرموت إلى رسول ال بإ فيأرض فقال : الكبيينة ؛ قال : لا.قال:فييمينه 
قال : إذن و الله يذهب بأرضي . قال : إن ذهب بأرضك بيمينه كان من لا ینظر الل 
إليه يوم القيامة ولا يز كيه وله عذاب‌آليم . قال : ففزع الرجل ورد ها إليه . 

أقول : و ااروايةكما ترى لا تدل على نزول الا بة في مورد القصّة » وقدروي 
من طرق أهل السئةفي عدة دوايات أن" الآآية نزلت في هذا الشأن » و هي متعارضة 
من يت مورد القصة :قفي بعضها أن النزاع كان بين امرء القيس ورجل من حضرموت 


كما مر في الرواية السايقة 5 د في بعضيا أنه کان بان الا شوب بن القيس و بين رحل 


من اليهود في أرض له »و في بعضها آنبا نزلت في رجل من الكفار و قد كان أقام 
ساعة له في السوق فحلف بالله لقد اعطي بها مالم يعطه ليوقع بها رجلا من المسلمين 
فنزلت الا ية . 

و قد عرفت في البيان السابق أن ظاهر ال يةأتما واقعة موقم التعلیل لضمون 
لا ية السابقةعليها . فالوجه حمل‌الروایات إن آمکن علی‌بیان انطباق الا ية علی‌مورد 


القصة دون النزول بالمعنى اللعهود منه . 


و ووو ممم و و و ممم يميم يا يي يي اياي اياي الي يي 9۱5 ع ونان رو م او و وا و او مس سه سمه سه وم م مه ممه وه ممه ممه مه ممه ممه ممه ممه مومه 


مآ جو بذ 
ما صر ما مه و مور شع اه ام اس ام ۵ وه د م ودس ل يرت مر 4 ی ر و 
ما كان اس ان تیه الله الختاب و الحکم و النبوة ثم يقول للناس کو نوا 


مره ویو 


عبادا لى من دون الله و نکر ن ونوا ربافیین بما کنتم تملمون الکتاب وبما 


رمع هی ه 5-5 و ع در دوع وه 


کنتم آ از ردو (۷۵) ولا بار کان تتخذوا الملائكة والتبیین ار باباایأمی كم 


ozo‏ موم 


بالكفر هل اذانتم مسلمون (عم). 


ییات که 


7 > ۰ عن 
وفوع الا بات عقيب الا يات الرتبطة بامر عيسى ا يفيد انها بمنزلة الفصل 


إا أي من الاحتجاج على در امه ساحة المسيح ۳ يعتقده 0 9 أل الكتان من 


ي 
النصارى . واللام بمنزلة قولنا : إنّه ليس كما تز عون فلا هودب" ولا أنه اد عى لنفسه 
الربوبية:أما الأول : فلاانه مخلوق بشري حماته أمه ووضعته و ربته في اللمدغير 
أنه لا أب له کادم عليهما السلام فمثله عند الله كمثل آدم . و ما الثاني: فلا شهكان 
نيا ا وتي الكتاب و الحكم و النبو تبوالنبي الذي هذا شأنه لا يعدو طورالعبودية 
ولا تور ی عن زي الرفسة فکیف 595 ى أن يقول للناس اتخذدني ب وكونواعباداً 
۱ هق قن اده اد بجو ز ذلك في عق ی و اله من ملك أدنبي سرام 
من عباد الل ما لیس له 9 ينفي عن 0 من الا نبياء ما آثبت الله ِ حشه من 
الرسالة فیأخن منه ما هوله من الحق. 

قوله تعالی : ما كان لبشر أن يؤتيه الله الکتاب و الحکم و النبوة ثم يقول 
للناس 5 و عياداً 9 من دون الله اه . البشر مرادف للا فسان » و بطلق على الواحد 
و الكثيرة ۴۳ لا, نسان الواحد بشر کماأن" | لحماعةمنه بشر , 


ململ ممع م م مه لم م م ات سه مه ممه له م ممم مه ممع ممه رم م مه ممم nemane‏ ممه م ممم م م مع م م م مه ممه سه م مه سه سه سه م مه م مه ممه مم مه م ممه م سه ممه له للم مهم مم ميقو 


و قوله : ما كان لبشر اه اللام للملك أي لا ملك ذلك أي ليس له بحق , كقوله 
تعالی : « ما بکون‌لنا أن تتکلم ذا « النور ۱۹ و قوله :0 وماکان اچ أن بقل ۴ 
ال مران- ۱۸۱ . 

وقوله تعالی ان يؤتيه الل الکتاب والحكم والنيو ة اه اسم کان إلا أنه توطئة 
36 إشعة من قوله : م بقول للناس اه .9 0 هذهالتوطئة فم 1 العنی بدو نپا 
اھ دوا آخر لعنی قوله : ماکان لبشر اه فا لوقيل :ما كن لبشر أن یقول 
للناس اه كان معناه أنه لميشرع له هذا الحق و إن آمکن أن يقولذلك فسقاً وعتو أ 
و لکنه ادا قيل : ما كان لبشر أن يؤنيه الله الكتاب و الحكم و نم قول اه 
كان معناه أن" ایتاء ال له العلم والفقه بماعنده و تربیته له بتربية ر سانسة لا بدعه ان 
بعدر طور الد 1 ولا پوسسم له أن مر فدما لايملكه ولا يحق لدكما ا 
تعالى عن عيسى لي في قوله : « و إذ قال الله يا عيسى أأنت قلت للناس اتخذوني و 
ا آلهین من دون ال قال سیحانت ما كان ل( ي آن آقول ما لیس 7 بق « 
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و من هنا تظبر النكتة في قوله : أن يؤتيه الله إل دون أن يقال: ما كان 
لبشر آتاه الله الكتاب و الحکم و النبوة أن يقول إلخ فان العبارة الثانية تفيد معنى 
أصل التشریم كما تقد مبخلاف قوله : أن يؤتيدان إلخ فا ته يفيد أن ذلك غير ممكن 
البتة أي أن الترية الربانية و الهداية الاليية لانتخلف عن مقصدها كبا قال 
تعالی : « أولئك السذين آتیناهم الکتاب و الحکم والنبو ة فان یکفربها هؤلاء (يعني 
قوم سول الله لو ) فقد و كلنابها قوما لیسوابها بکافرین » الا نعام  ۸٩‏ . 

فمحصل العنی أنه لا يسع لبشر أن یجمع بين هذه النعم الا لبية و بين 
دعوه الناس الی‌عبادة نقسبه بان یو ی الكتاب و الحكم والنيو 1 ثم يقول للناس كونوا 
عبادأ 7 من دون الل ۱ فالا ية رحسب السياق بو جه كقوله تعالى D+‏ اوقت تفت اطسیح 
ان يكون عبدا لله و لا الملائكة امقر بون إلى أن قال :و أا الذين استنكفوا و 
استکیر وا فیعن بهم عذاياً أليما ولا يجدون لهم من دورن الم ول وو لا را « اليساء ت 


۳ فاین المستفاد من الا ية : أن المسيح و كذا الملائكة اطفر بون أجل شأناً وأرفع 
قدراً أن ستنکفوا عن عبادة الله فان الاستنكاف عن عبادته سمو حب أليم العذاب 1 
و حاشا أن يع ب الله كرام أنبيائه وو مقر بي ملاگکته 1 

فان قات : الاءنيان بشم الدالة على التراخي فيقوله : ٥‏ يقول الناس اه ينافي 
الجمع الذي ذكرته . 

قات : ماد کر ناه هن هعتی الجمع ۲ اطعزى 4 وكما بصم اعتبار الاجتماع 
و اطعية بان اا زمانا كذلك يصح" اعتماره بين اطتر سان و التتالین فو نوع 
من الجمع ۳ 

و اما قو له : کو نوا عباداً ۳ من دون ال آه فالعیاد کالعسد جمع عبد 4 والفرق 
ینیما آن العباد يقس استعماله بما اذانسب الی ال سبحانه » یقال : عباد الولایقال : 
عباد الناس بل عبید الناس . و تقیید قوله : عباداً لي بقوله : من دون اله تقييد قهري 
فان الله سبحانه لا يقبل من العبادة إلا ما هو خالس لوجهه الكريم كما قال تعالی : 
0 إلا لله الدين الخالص و النذين |:خذوا من دو زره اولياء ما ی إلا لیقر بونا الی 
الل دلفی ان الله بحکم همم قيما هم فيه مختلفون إن الله ۷ بدي من هو كلاب 
کفار» الزمر 1 فر د عبادة من بعید ضع عبادنه عبره حتی‌بعنوان التقر ب و اال 

علی أن حقيقة العيادة لا ۳ إلا مع اعطاء استقلال ما للمعبود حتمی ی 
صورة الاإشراك فان الشريك من‌حیث إنه شريك مساهم ذواستقلالما؛ و الله سبحانه 
له الر دو 0 الأطلقة فلايتم ربو بسته ولا تستقيم عبادنه إلا eê‏ نئي الاستقلال عن کل" 
شميء من كل حهة فعيادة غير ای عبادة له من دون ار و إن عذال معه . 
تشون ار دا منسوب [لی‌الرب» زيد عليه الا لف والنون للدلالة علی‌التفخیم کما 


يقال لحياني لكثير اللحية و نحو ذلك فمعنی الر بساني شدید الاختصاص بالرب و کثر 


الاشتغال بعبوديته و عبادته» و الباه في قوله : بما كنتم اه للسببيءة »و ما مصدرية ؛ 
و الکلام بتقدير القول. والمعنى : ولكن يقول :كونوا دبانيين بسبب تعليمكمالكتاب 
للناس و دراستكم إياه فيما يينكم . 

والدراسة أخص من التعليمفإ ته بستعمل غالباً فيما يتلم عن الكتاب بقرائته . 
قال الراغب : درس الدار بقي أثرهاء و بقاء الأ ثر يقتضي انمحائه في نفسه فلذلك 
فر الدروس بالانمحاء » و کذا درس الکتاب » و درست العلم تناو لت آثره بالحفظ ‏ 
واكان تناولذلك بمداومة القرائة عبرعن ادامةالقر امقبالحفظ قالتعالى : ودرسواما 
فيه » و قال : بما كنتم تعلمون الكتاب و بما كنتم تدرسون» و ما آتبناهم من كتب 
يدرسونها انتبى. 

ومحصّل الکلام أن" البشرا لذي هذاشأنه إنما يدعو کم إلى التلب.س بالا, يمان 
واليقين بماي الكتاب الذي :ماهو نهو تدرسونه ار اغارف الا لهية ۰و لارا 
و التحقق باالکات والا خلاق الفاضلة ا يشتمل عليها » و العمل بالصالحات التي 
تدعون الناس إليها حة. ى تنقطعو بذلك إلى و ۰و نوا به علماء ر E‏ 

و قوله : بما کنتم اه حيث اشتمل على لاش الدال عای التحقق لا يخلو 
عن دلالة ما على أن" ف ۷ ية مسوق للتعریض بالاصاری من اهل الکتاب في 
فولمم :ان عبدسم ی آخبره هم راه ابنه و كلمته على الخلان في سير ر البنوة»و ذلك 
أن بني اسرائیل هم لمشيو کان ی أيديهم کتاب مادق ا و بدر سونه و قد 
اختلفوا فيه اختلافا يصاحب التغيير و التحريف . وما بعث عيسى ل4 إلا لیبیسن et ١‏ 

بعض ما اختلفوا فيه » ولیحل بعض الذي حر م عليهم . و بالجملة ليدعوهم إلى القيام 
بالواجب من وظائف التعليم والتدريس وهو آن یکونو ارتا ي تعليمهم ودراستهم 
كعات ال سبحانه . 

و الا بة وإن لم بات الا نطباق علی رسول ال اي بوحه فقد كانت لدعوته 
أ مساس باهل الكتاب اللذين کانوا ا ن و يدرسون کتاب الله لکن عبسی 
إل أسرق انطباقاً عليه » و كانت رسالته خاصة بيني |سرائیل بخلاف رسول اله هق . 


ات 


وو اما سائر الا نبياء العظام من | ۳ العزم والکتاب کذوح و براهیم زموسى 
فمضمون الا ية لا ينطبق عليهم و هو ظاهر . 
قوله تعالى : أو يأمر کم أن تتخذواالملائكة والنیبین أرباباً ادعطف على قوله 
ستي هي نصب زار كم ,و هذا كما كانت طائفة من اهل 
الكتاب كالصائيين عدون الاهکة و س ادون ذلك إلى الدعوة الدينية ۰ 2 کرت 


يقول : علىالقرائة اطشهودة ال 


الجاهلية حيث كانوا يقولون : إن الملامكة بنات الله و هم يد عون أنهم على دين 
| براهيم با . هذا في اتخاد الملائكة أرباباً. 

و آما اتضاذالف ادب فکقول الیپود : عزیر این ناث علی ما حکاه الفر آن 
و لم يج وذلهم موسی يقلا ذلك , ولا وقم في التوراة إلا توحید الرب" و لو جوزل 
ذلك لكان أمراً به حاشاه من ذلك . 

وقد اختلفت الا بتان:أعني قوله : ثم يقول للناس كونوا عباداً ليمن دون الله اه 
و قوله : أويأمركم أن تتخذوا الملائكة و النبيين أرباباً اه من جبتین في سياقهما : 
الأول : أن اللأمور في الأولى ( ثم يقول للناس ) الناس ».و في الثانية هم ال مخاطبون 
با ية . و الثاني : أن المامور به في الأولى العبودية له وفي الثاني الاتتخاذ أرباباً. 

أا الا ولی فحيث كان الكلام مسوقاً للتعريض بالنصادى في عبادتهم لعيسى » 
و قولهم بألوهيستهصريحاً مسندين ذلك إلى دعوته كان ذلك نسبة منهم إليه أنه قال : 
كو نوا عباداً لي بخلاف اتلخاذ الملامكة والنبيسين أدباباً بالمعنى الذي قيلفي غير عي 
فا تنه بضاد. الألوهية بلازمه لا بصريحه فلذلك قيل : أرباباً اه و لم يقل : آلبة. 

و آما الثانية فالوجه فيه أن" التعبيرين کلییما ( كونوا عباداً لي يأمركم أن 


ی 


نوا ( او بأخد ا ببؤلاء البذین بخاطیون بهذه‌الا بات من أهل‌الکتاب 
و العرب لكن" التعبير لما وقع في الآية الأولى بالقول » و القول يقضي بالشافية ولم 
يكن الحاضرون ٤‏ دمن نزول الا 5 حاضرين إذذاك لا جرع قيل : 0 يقولللنا سام 
وو لم يقل 9 8 يقول لكم ؛ و هذا بخوالاف لفظ الامر ااستعمل ٤‏ الا بة الثا يفا نه لا 
يستلزم شفاهاً بل يتم مع الغيبةفا نالا مر اعلق بال سلاف متعلق بالأخلافهم حفظالوحدة 


۳ 3 (۸-۹ (الجزء الثالث 3 سورة ال عمران ۳ اية‎ rE 


ات و ی ت هه سمه مهمه مم عه مه کات مایا مام م م مه مم ت ما ت م م سا ت مه مه م یا ی ت تا م م عم م م ممه مم ممه ممه که سا ا ات مم سه عه ا اا هه مهمه ممه هف مه م مه تتت ت ت هاا ممه سمه مم م ممه ده و مده ذه ا تتت 


القومية وأ االقولفبولا, فاد ته بحسب الانصراف إسماع الصوت قط ي بالشافهة والحضور 
إلا أن یعنی به ی معنی التفهيم ۱ 

و عليهذا فلا صل فيسياق هذه الا بات الحضورو خطاب الجمع ؛ کماجری عليه 
قوله تعالى : أو يأمركم إلى آخر الآية . 

قوله تعالى 71 م بالكفر بعد إذأنتم مسلمون ظاهر الخطاب أنه متعاق 
بجميع المنتحلين 0 د 0 الكتاب أو المدّعين للانتساب إلى الا نبياء كما كانت 

عرب الچاهلية تزعم انهم حنفاء والكلام موضوع علىالفرض و التقدير فالمعنى أذ 
عل ىتقديرإجابتكم هذاالبشر الذي أوتي الکتاب والحكم والنبو ة تكونون مسلمينلة 
متحلين بحلية لا سلام مصبوغين بصبفته فكيف يمكنه أن يأمركم بالکفرو يضلكم عن 
السبيل الذي هداكم إليه با ذن الل سبحانه . 

و من هنا یظهر أن اراد بالا سلام هودین التوحيدالزي هودين الله عندجميع 
الا نبا على ما يدل عليه أيضاً احتفاف الا يات بهذا لعنى من الإ سلام أعني قوله تعالی 
من قبل : « إن الدين عندالله الا سلام » آل ران ۱۹ و قوله تعالی من بعد : « أفغبر 
دين الله يبغون ‏ إلى أن قال - :« ومن يبتغغير الإ سلام ديناً فان بقبل‌منه‌وهوفي الا خرة 
من الخاسرين » آل ران - ۸٥‏ . 

و قد ذكر بعض الفسرین أن الراد بقوله تعالی : ما كان لبشر أن بو تیه الله 
إلى !خر الا يتين دسولاله ا - بنائاً على ما دوي‌في سبب‌النزول_ما حاصله : أن" 
آبا دافع القرظي و دجلا من نصاری نجران قالا لرسول اله ا : ا تريد أن نعبدله 
با عل ؟ ؟ فا نزل الله : ها کان ليث ر أن يته الله J1‏ ی أخرالا يتين الحديث ثم ا 2 بقوله 
في آخرهما بعد إذ ات مسامون فان الإسلام هو الدين الذي جاء بوعل ملق 

و فيه أنه خلط بين الا.سلام في عرف القر آن و هو دين التوحید الذي بعث 
به جميع ال نبياء و بين الا سلام بالاصطلاح الحادث بين اطسلمین بعد عصر النزول؛وقد 
تقد گم الكلام فيه . 


موم مت و وم وعم ره ووو عمسم ميم مه ويه جره ع م رس هس سس سس سس م يج ممه ممم م م مس ممه ممم رم و و مع م مس م سم م مم رج م عه مره م سه سه عم مه ممم مس ووم مه ممم سه ممه مم مه مم م من 


( شا رم‌ضما ذ صو ل) 


۳ ما هی قصه عیسی و امه فی‌القر آن‎ ١ 

کانت 0 السیح مریم بنت عمران حلت با | مها فنذرت أن تجعل ماني بطنها 
ادا وضعته محر ۳1 بخدم ا وه ي تزعم أن ما ٤‏ بطنها کور فلمسا و بان 
لها 1 شی حزنت و و 6 بت حدم عرد م أي الخادمة وقد کان توفي أبوها 
عمران قبل ولادتها 1 نت بها اميه اهيا للكبنة دفيوم زر ۳ يا فتشاحروا في كفالتها 
نم" اصطلحوا على القرعة و ساهموا فخرج لزكريًا فكفلها حشى إذا أدركت ضرب 
لها من دونهم حجاباً فكانت تعبدالله سبحانه فيها لايدخل عليها الا ذکریا وكلمادخل 
عليها زكرينا الاحرابوحد عندها رزفا . قاليا مريم تى لك هذاءقالت هومن عنداله . 
و ألله يردق من بشاء بغير حساب 39 قد کات عليها السلام 1 ¢ و كانت معصومة 
فة اا 4 طاهرة مصطفاة خف د حد ثپا اللامکة:بان ال اصطفاها وطررها وكانت 
من القانتین دمن آیات الله للعاطين ( سورة ال عران ية ه37 34 4 سورة مریم أ ية 
NÎ‏ سورة إلا ندياء اة ۱ ( سدورة التحريم اة . 
ثم إن الله ۳ لى ارس ل !ليها الروح 2 مج وی لبا بشراسويا 4 ود كرلها 
انه رسول من ربها لهب لها بادن الله و لدا من غير أب 4 2 بشرها دما سيظبر من 
ولدها من المعجزات الباهرة » وأخبرها أن الله سيؤيده بروح القدس » ويعلمهالكتاب 
و الحكمة وو التوراة وال نجبل ۵ 2 رسولا اش بدي اسرائیل ذوالا بات الیینات 4 و 
و زد وو E)‏ ثم نفخ الروح فپ فحملت ھا حمل الراة بو لدها ۱ إلا يات 
من أل عران : ۳۵ - ٤٤‏ ) . 

ثم انتبذت مریم به مکانأقصیاً فأجائها المخاض إلى جذع النخلة قالت ياليتني 
مت قبل هذا و كنت تسیا منسیا فناديها من تحتهاان لا تحزنى قدجعل ربك تحتك 


سرياً و هزي إليك بجذع النخلة تساقط عليك رطباً جنياً فكلي واشربي و قري 


عيناً فا مماتریتن من البشر أحداً فقولي |ٍني‌نندت للرحمن صومافلن! كلم الوم انسیا 
فأتت به قومپا تحمله ( سورة مريم آية ۲۰ ۲۷ ) . و کان حمله ووضعه و كلامه و 
سائر شثون وجوده من سنخ ما عند سائر الا فر اد من الا نسان 

فلمار آهاقومپا -والحال هذه ثاروا علیها بالطعنقو اللوم بما يشبد به حال 

امر 5 حمات و وضعت من غير بعل . و قالوا يا مریم لقد جت ا ع هرون 
ما كان أبوك امرء سوء و ما كانت | مَك بفیاًقالوا كيف تكلم من كان فيالهد صيياً؛ 
قال : ۳ دال 9 9 الكتان و حعلني تا و جعلني مباركاً شما كنت ۳ صاني 

بالصلوة و الز كوة مادمت ها و بر بوالدتي و لم يجعلني حماراً شقيا . والسلام 

علي بو مر لدت ویو مآمو ت ويوم أبعث حا (سو رةمريم أي“ ۳۳-۲) فکان هذاالكلام 
منه عا كبراعة الاستهلال بالنسبة إلى ما سينبض على البفي و الظلم و إحياء شريعة 
موسی عه و تقویمه و تجدید ما اندرس من معارفه » و بیان ما اختلفوا فيه 

من آیانه . 
نم" نشأ عيسى يقلا و شب »و كان هو و امه على المادة الجادية في الحيوة 
البشر ب با کلان و يشربان و فیپا ما في سائر الناس من عوارض الوجود إلى اجر 
ما عاشا . 


5 إن عيسى. كه او تي الرسالة إلى بني إسرائيل فانبعث يدعوهم إلى دين 
التوحيد » ويقول : إني قدجتتکم بآية من ربكم إني أخلق لكم من الطين كبيئة 
الطير فأنفخ فيه فيكونطيراً بإ ذن الله وا بریء الا کمه‌والا برص وا <يي اطلوتی‌با ذن 
ار و ایکا li‏ کلون و ما ند خرون ف بیوتکم ۱ إن في ذلك لا بة لكم ۱ إن الل 
هو دبي و ربكم فاعیدوه . 

وكان يدعوهم إلى شريعته الجديدة و هو تصديق شريعة موسى م إلا أنه 
نسم بءض ماحرم في التوراة تشديداً علىاليهود . و كان يقول : ات قدجئتكم بالحكمة 


و لا بدن لكم بعص الذي تختلفون شه 6 كان ول ۳ 5 بني اسرائیل | ني رسو لالله 


١ ۳‏ الجزء الثالث تب سورة آل عمران ۸۰-۷۹) A‏ 


الیکم نی فا لا بين يدي من التوراة و س 1 برسول بای من بعدي أسمه أحمد ۱ 

و أنجز للا ما دکره لهم من العجزات کخلق الطيروإحياء ا موتى وإبراء الأ كمه 
والا برص و الا خبار عن الغیبات با دن‌ال. 

و لم يزل يدعوهم إلى توحيد الله و شريعته الجديدة ڪي من إيمانهم 
ا شاهد من عتو القوم و عنادهم و استكبار الكبنة والا حبار عن ذلك فانتخب من 
الشرذمة التى آمنت به الحوادیبین اتصاداً له إلىالل . 

ثم ان اليبود ثاروا عليه بریدون قتله فتو فيه الله و رفعه إليه و شبه‌للیرود : 
فمن ذاعم آنپم قتلو ۰ من زاعم اچ صليوه » و لکن شی لوم ( آل عر ان اة 
۵۸-0 الزخرف ا ۳ - هد السف" 11 7 ۱۶9 اطائدة اة ۰ ۷۱۲ 
اانساء آية ۱۵۷ و ۱۵۸ ) فهذه جمل ما قصه القر آن في عيسى بن مریم وا مه . 

۴ منز له عیسی عندالله و موقفه فى نفسه: 

كان الا عبداً 5 و کان ( سورة مریم ۷ ۰) و كان دسو ال بني 
سراف( ال ممران آية 4٩‏ ) و كان واحداً من الخمسة اولي العزم صاحب شرع 
وکتاب و هوالا نجيل ( الأ حزاب آية ۷ الشوری آبة ۰۱۳ الطائدة آآية ٠‏ ) وکان 
سماه الله بالمسيح عیسی ( آل عران آية ه4 ) و كان كلمة له و روحاً منه ( النساء 
آية ۱۷۱ ) و كان اماماً ( الا حزاب آية ۷ ) و كان من شبداء الا عمال ( النساء آية 
۹ الائدة آية ۱۸۷) و كان ميشراً برسول الله لته ( الصف ية + ) و كان 
وجيباً في الدنيا و الا خرة و من المق بين( آل عمران آية ه؛ ) و كان من الصطفن 
( العمران آية ۳۳ ) و كان من المجتبين » وكان من الصالحين ( الا نعام آية ۸۷-۸۵) 
و كان مباركاً أينما كان و كان کی و كان آية للناس ورحمة من الله وبر ا بوالدته 
و كان مسلّماً عليه ( مریم آية ۳۳-۱۹ ) و كان من علّمه اله الكتاب و الحكمة 
( آل عمران آبة )هذه اثنتان و عشرون خصلة من مقامات الولاية هي جمل ما 


وصف الله به هذا النبي اللکر م ودفع بها قدره ؛ وهی‌علی‌قسمین:ا كتسايية كالعبودية 


و القرب ۶ ا ۰ واختصاصية 5 وقد شر حنا کل منها ي وشم الناسب له من 
هذا الكتاب بما نطيق فهمه فليرجع فيها إلى مظانبها منه . 


۴ ما الذی قاله عيسى عليه السلام ؟ وما الذى قيل فيه ؟ 

ذكر القر آن آن عیسی‌کان عدا رسول وأنه لم يداع انفسه ما نسبوه إليه ؛ 
ولا تک م معهم | الابالر تک كما قال تعالى : « و إذقال الله با عيسى بن هريم أأنت قلت 
للناس 5 وتف و ام م ي إلهين من دون اند قالسيحانكما يكون 7 أن أقول ما لسو 
لي حدق إن کت لته ومد علمته تعلم ماي نفسي ولا أعلم مم اي EY‏ إنك أنت Ne‏ 
الغيوب . ماقلت لم إلا ما امرتني به:أن اع,دو | الله 3 و ربكم فكت عليهم شبيداً 
مادمت فيهم فلماتوفيتني كنت انت الرقيب عليهم و انت على كل شيء شهيد إن 
تعذ بهم فا نهم عبادك و إن تغفر لهم فا نك أنت العزيز الحكيم .قال الله هذا يوم ينفع 
الصادقن صدقهم » اطا ۱۱۹-۱۱۵۵۶ . 

وهذا الكلام j|‏ لعچیب الذي يشتمل من اء مقر e‏ ی عصارتها ٤‏ ویتضمین ه من 
2 ال دب على موامء4 يقصح ا کان براه هریت ی اطسیح لا هن موقفه تسه تلقاء 
و زر مه ) و تجاه الئاس و أعمالهم فذ کر أنه كان بری اسه بالنسية ا ریه 
عبداً لا شأن له إلا الامتثال لا يرد إلا عن مس ولا يصدر الا عن أمر» و لم يؤمر إلا 
بالدعوة ا عبادة ال وحده و [ م يقل لم م إلا ا أن آعیدو| ال دبي و وت 

و لم يكن ٠‏ له م ن الناس 5 و الشهادة على أعما الم فحسب ۳ 
الله فوم و بهم يوم يرجعون اليه فلا شأن له ي ذلك اغد : 

فان قلت : فمامعني ماتقد مني الكلام علىالشفاعة : ان عيسى ا من الشفعاء 
يومالقيامة یشهع فيشفع ؟ : 

قات : القر أن صريح أوكالصريحفيذلك. قالتعانی : « ولایملك‌الذین يدعون 
من دو نه الشفاعة إلا من شهد ال رهم يعلمون »الزخرف 85 وقد قال تعالى 
فيه : « و يوم القيامة یکون عليهم شهیدا» النساء - ۱۵۹ و قال تعالی : « و إذ علمتك 


الكتان و الحكمة و التوراة و الى نجيل » اطاقدة _ ۰۱۱۰ وقد تقدام إشباع الكلام 
ي معنی الشفاعة » و هذا غير التفدية ا يقول بها النصارى » د هي ابطال الجزاء 
بالفدية والعوض فا ها تبطل السلطنة المطلقة الإلبية على ما سيجيء من بیانه » و 
الآية نما تنفي ذلك . و ما الشفاعة فالا ية غير متعراضة لاأمرهالا إثياتاً و لا نفياً 
فا با لو كانت بصدد إثباتها - على منافاته ۳ للمقام ‏ لكان حق الكلام أن يقال : 
وان تغفرلهم فا نك أنت الغفورالرحيم ؛ ولوكانت بصدد نفيها لم يكن لذکرالشهادة 
على النای وجه . و هذا إجمال ما سيأتي في تفسيرالا يات تفصیله إنشاء الله تعالى . 

و آما ما قاله الناس وفيس ا ناد وان عي | في مذاهبیم بعدی 
واختلفوا في مسالكبهم بماربماجاوز السبعين من حيث کلیسات‌مااختلفوافیه.وجزئیسات 
الذاهب و الآراء كثيرة حد | : 

لک“ القر آن اضما هتم بمأ ۳ لو ۱ به 2 اس عيسدى نقسية و ۱ طس اسه اا 
التوحيد الذي هو الغرض الوحيد قيمأ يدعو إليه القر ان الكريم و الدین الفطري" 
القو م ۸9 اما بعص الجز یسات كسئلة التحر رف > مسكئلة التفدية فلم 5 به 
ذاك الاهتمام . 

و البذي حكاه القر الكو عن أو نسبه إليهم ما في قوله تعالی : « و فالت 
التصاری ایلسیح این الل « التو بة ۳۰ وما ي معناء؛ کقو له توا ی : ۶ و قالوا امین 
الرحمن ولدا سيهاته» الا تدياء - 5 ۵ و ما ي قو (ه تعالى 2 لقد كفر الدين قالوأ 
إن ل هو المسيح أبن مریم“ الائدة_ E Y۲‏ ماي قو له تعالی ۳ «لقد كفر الدينقالوا 
ان ار ثالث ثلثة ۰ اطائدة ۰۱۷۳۰ وما ي قوله تعالل : ى : «ولاتقولوا ثلثة» ١١‏ النساء - ۱۷1 . 

و هده ال بات وان افو بظاهر ها على كلمات اه ذوات مضامين و معان 
متفاوتف و لذلك ریما حلت على اختلاف الذاهب في ذلك كمذهباطلكانية 

)١( 00‏ فان المقام مقام التذلل دون الاسترسال. 
(۲) كمافمله الشپرستانی فى الملل والفحل . 





القائلين بالنبوة الحقيقية » والنسطودية القائلين بأن النزول والنبو قمن قبيل إشراق 
الئور علی جسم شفساف کالیلور » و اليعقوبية القائلين بأنّه من الانقلاب » وقد انقلب 
ال له سیحانه لحما ودما . 

لکن الظاهر أن القر آن لایبتم بخصوصیّات مذاهبهم المختلفة » و إنسما بهت 
بكلمة واحدة مشتركة بينهم جمیعاً وهو النبو ة» ون المسيح من سنخ الا له‌سبحانه 
و ما يتفرع عليه من حديث التثليث و إن اختلفوا في تفسير ها اختلافاً كثيراًء و 
تعرقوا في الشاجرة والنزاع » والدليل على ذلك وحدة الاحتجاج الوادد علییم في 
القران لسانا . 

بيان ذلك : أن التوراة والا ناجیل الحاضرة جميعاً تصرح بتوحيد الا له تعالى: 
مات وال سل هر لالدو شق عطاقي ا خر وهر معان الأب توالا 
لاغر . 

ولم يحملوا النبوة ا موجودة فيه على التشریف والتبريك مع ما في موادد منه 
من التصریح بذلك کقوله : «وأناأقول لکم أحبوا أعدامكم » وبار کواعلی لا عنیکم 
وأحسنوا الی من آینشکم دصلوا علی من یاردکم و یمسفکم کیما تکونوا بني 
أبيكم الذي في السموات لا نه الشرق شمسه على الا جيار و الا شرار و المطر علی 
ااصد يقين والظالین » وذاأحبیتممن بحبکم‌فاي أجر لکم ؛ أليس العشسارونيفعلون 
كذلك ؛ وان سلمتم على إخوتكم فقط فأي فضل لکم ؛ أليس كذلك یفعل الوتنیبون 
كوتو یل ای سییر لآ خر الا نات تعاس ایا ۱ 

و قوله أيضاً : « فليضىء نورکم قد ام الناس لیروا أجمالكم الحسنة و یمجدوا 
آباکم الذي ق السموات» |نجیل مي الاما الخامس . 
و قوله ایضاءلا تصنعوا جمیع مراحمکم قد ام النا سک 


ي برد کم فليس لكم اجر 


عند أيك الذي ق‌السموات» . 


س 





)۱( | لنسخة العر بية المطيوعة ن ۱۸۰۱۰ مسیحیه و عنها قل جميع ما نم( فى هذا الیحت 
عن کتب | لعپد العر بی ۰ 








و قوله أيضافي الصلوة: « و هكذي تصلون أنتم يا أبانا الذي في 
السموات بتقدس اسمك إل 

و قوله أيضاً : «فین‌غفرتم للناس خطاياهم غفرلکم آبوکم السمايي خطاياكم ». 
کل ذلك في الا صحاح السادس من انجیل‌متی 

وقوله : « و کونوا رحماء مثل أبيكم الرحيم» إنجيل لوقا الإ صحاح السادس . 

وقوله طريم الجدلية : «(مضي إلى إخوتي وقولي لهم : إني صاعد إلى أبي الذي 
هو أبوكم د إلبي الذي هو إلبكم » إنجيل يوحتا . الا صحاح العشرون . 

کو أمثالما عر رات الا ال ای لفط الا باعل آله ال و دن 
باللسبة الی عیسی دغره جمیعاً کماتری بعناية التشریف و نصوه . 

و إن كان ما في بعض الوادد منها يعطي أن حف الت و الا ره نوع من 
الاستکمال الودي إلى الانحادکتوله : «نکلم اليسوع بهذا و رفع عينيه إلى السماء 
فقال : يا آبة قد حضرت الساعة فمجد ابنك ليمجدك ابنك » نم ذكر دعائه لرسله 
من :لامذته 0 قال : *ولست أسأل في هولاء فقط بل و في الذین يؤمنون بي بقولهم 
لیکونوا بأجمعهم واحدا كما نك يا أبت ثابت في و أنا أيضاً فيك ليكونوا أيضاً فينا 
واحداً ليؤمن العالم أننك أرسلتني وأنا أعطيتهم المجد الذي أعطيتني ليكونواواحداً 
كما نحن واحد أنافيهموأنت في" دیکونوا كاملين لواحد لكي يعلم العالمنك‌آرسلتني 
وأنني أحببتهم 5 احببتني » انجیل یو عاد الا صحاح السابع عشر. 

لکن وقع فيا أقاويل يتا بي ظواهرها عن تأويلها إلى التشریف ونحوه کقوله : 
«قال له توما : با سیندما نعلم أن تذهب +و کیف هر ان نعرف الطریق ؛ قال له 
بسوع : أنا هو الطريق والحق والحيوة لا يأتي أحدإلى أبي الا بي لوكنتم تعرفوتني 

لعرفتم أبي أيضاً وم ن الان تعرفو نه و قد ر ا انشا قال له فيليس : يا 257 أرنا 
الاب و حسينا.قال له چ ا كم کل هذا الزمان 0 تعرفني لیس ؟ من أني 
فقد رأى الاب فکیف تقول أنت : آرنا الآاب؟ آما تومن الي ٤‏ آبی و ا في و هنا 


الكلام الذي آقوله مس هو من ر<دي بل أبي الان 5 هو بفعل هذه 
إلا فعال امنوا ابي 4 انا ي آبي وابي في * أنجيل وجرا الا صحاح الرابع عشر ۱ 

و ۶ 2 لا خرحت من ۰ اد وحمت ولم ات من عندي فل هو أرسلني» 
انجیل دا الا م الثامن . 

وقوله 8 أنا دأبي واحں نحن « انجیل يوحنا الا ,صحاح العاشر ۲ 

وقوله لتلامنته : « اذهبوا و تلمّذوا کل" الأمم و عدوهم ۳ باسم الأب 
والابن زددح القدس» انجیل ۳ 3 الا صحاح الثامن والعشرون 

وقوله : « في البدء كان الكلمة والكلمة كان عند الل » وال كان الكلمة من 
اليدء کان‌هنا عنداله کل به کان و بغیره لم يكن شيء ما کان به كان تالحيوة» والحيوة 
كانت نورالناس» |نجیل يوحنا - الا صحاح الا و ل . 

فهذه الکلمات وما يماثلها ا وقع في الا نجيل هي التي دعت النصادی إلى 
القول بالتثليث في الوحدة . 

واطراد به حفظ «أن" المسيحابن ال“ مع التحفاظ على التوحيد الذي نص عليه 
السیح في تعليمه كما ف قوله : إن او كل الوصايا اسمع یا اسرائیل ۳ إلبك 
اله واحد هو“ أنجيل مهرفس 0 الا صحاح الثاني عشر . 

و محصل ما قالوا به ( و إن كان لا يرجع إلى محصل فول ) و آن الذات 
و بروذه و تجليه لغيره و ليست الصفة غير الوصوف» و الا قانیم الثلاث هي : أقنوم 
الوجود وأ قنوم العام » وهو الكلمة . و | قنوم الحيوة وهو الروح . 

وهذه‌الا قانيم الثلات هي : الأب والابن وروح القدس : والا و لا قنومالوجود. 
والئا: ي اقنوم العلم و الكلمة ,و الثالث اقنوم الحيوة . قالابن و هو الكلمة و اقنوم 


(١ ۱)‏ | لتعميد و من التفسيل ی بتطهر 4 المغتسل من | 1 نوبو هومن فر آ لش 
الكنسية . 


1 


لعمران-] بق۸۰-۷۹) ھا 


( الجزء الثالث ‏ سورة أ 


العلم نزل من عند أبيه وهو | قنوم الوجود بمصاحبة دوح القدس و هو أقنوم الحيوة 
۱ 1 بهايستنئير الا شياء . 

۳ اختلفوا في تفسير هذا الا جمال اختلافاً عظيماً ا حب تم و انشعابهم 
شا و مذاهب كثيرة تجاوز السيعين »و ما ناكا نباها على قدرما بلائم حال 
هذا الکتاب . 

اذاتأملت ما قد مناه عرفت : أن مایهکیه القر آن عنم » آوینسبه إليهم بقوله : 
« و قالت النصارى السیح ابن اله الا بة » و قوله : « لقد کفر الذین قالوا إن ال هو 
المسيح بنمريم الا ية » وقوله : « لقد کف رالذی‌قالواان الله ثالث تلانة الا ية » وقولد: 
« ولا تقولوا نلثة انتهوا الآية » کل ذلك يرجم إلىمعنى واحد ( وهوتثليث الوحدت) 
هو المشترك بين جميع الذاهبالستحدنة في النصرانية . وهواللذي قد"مناه في معنی 
تلبت الوحدة . 

و إنما اقتصر فيه على هذا العنی الشترك لأن الذي يرد على آقوالبم في 
خصوص المسيح لل على کر تاه قفا ما بحتح به القر آن ۳ واحد يرد على 


و تبرة و احدةكما سیتضح . 


۴ احتجاج القر آن على مذهب التثليث . 

يرد القر آن في الاحتجاج » و يرد قول المثآثة من طريقين : آحدهما: الطريق 

العام ٤‏ وهو بیان استحالة الابن عليه تعالى ف نفسيه أي سواء کان عوسی هو الاين 
أو غيره . الثانى : الطريق الخاص و هو بیان ان کی بن کر ليس إلا بل 


ر ۶ واحد 


اما الطریق الاد ل فتوضیحه آن حقبقة البنو ة و التوٌد هو ان ببس 
من هذه الوجودات الحية اطاد ية كلا نسان أوالحيوان بل‌التبات أيضاً شيئاً من ماد ة 
نقسه ۳ «جعله بالتر مه التدريجية قر دا ا من ذوعه مماثلا لنفسهيتر 58 عليه من 


الغواص و الآ تار ما كان بيترتب على الجر ی هته کالحیوان یفصل من نفسه النطفة» 


ا (الجزء الثالث ‏ سورة آل عمران ۳ آية ۷۹ - ua ) ۸٠‏ 


و السات قصل من سے اللقاح ق ياخذث في تر بيده تا و حیوانااو ناتا 
آخر ممائلا لنفسه ومن المعلوم أن اله‌سبحانه يمتنععليه ذلك: أما أولا فلاستلزامه 
۳ الاد سة ۳ سا نه 1 من‌الاد ة ولوازمباالافتقارية کالحر كة والزمان 
و اکان و غير ذلك وأماثانياً فلن اد سیحانه لا طلاق ۱ لوهيةه د زو له 
القسومية الاطلقة لا سواه فكل شيء سواه مفتقر الوجود إليه قائم الوجود به فكيف 
0 فرض سىء غيره یما كله في التوغية ا عند وة ( ويكون له من الذات 
و الا وصاف و الا حکام ماله منغيرافتقار إليه. وأماثالثاً فلن جو ازالا بلادو الاستبلاد 
عليه تعالى يستازم حواز الفعل التدر بجي عليه تعالی ‏ و هو ستلزم دخوله تحت 
ناموس اباد ة و الحر كة 9 هو خلف بل ما بشع با رادته 9 مشيسته تعالى اذا بقع من 
غير مبلة 9 ندرج ۲ 

و هذا البيان هو الذي يفيده قوله تعالى : د و قالوا اتخذ الله ولد سيحانة بل 
له ها في السموات و الا دض کل له قانتون بديع السموات وإذاقضى أمراً فا تما یقول 
له كن فيكون 2 اليقرة اد .3 على ما قر بناه فقوله : سبوا نه برهان ۵ و قوله : 
له مافي السمواتوالا رض‌کل له قانتون‌برهان اخر ؛ وقوله : بديع السموات والا دض 
إداقضى ۱ لخ برهان ثالث . 

و يمكن أن يجعل قوله : بديع السموات و الاأرض من قبيل إضافة الصفة إلى 
فاءلها » و يستفادمنه أن خلقه تعالى على غير مثال سابق فلا يمكن منه الا يلاد لا نه 
خلق على شال فة « ن مفر و م العينية فيكو ن هذه الفقر ة وحدها بر هاناً اخر . 

و لو فرض قولیم : اتخذ الله ولداً كلاماً ماقى لا على وجه الحقيقة بل على 
من عبر تور مادي" او ندریج رما يي ) وهنا هوالذي برزمه النصارى بقولهم السیح 
ابن الله بعد تتقیحه ) لیتخلص بذلك عن [شکال الجسمية و الاد ية و التددیج بقي 
اشکال المائلة . 


ج٣‏ (الجزء الثالث - سورة آل عدران۳-آية -۸۰۷۹) -۳۱۷- 


نو ضح أن" اثیات‌الا بن و الا اثبات للعدد بالضرورة ؛ و هو إثبات اة 
الحقيقية و إن فرضت الوحذة الذوعية بين الأب و الاين كلاب و الابن من‌الا نسان 
هما واحد في الحقيقة ال قفا مه ؛ و كثرمن حيث انيه فردان من الا, نسان . وعليهذا 
فلو فرض وحدة الا له كان کل ماسواه ومن جملتها الابن غيراً له همل وكا مفتقراً اليه 
فلا يكون الابن المفروض إلباً مثله » ولوفرض ابن عمائل له غيرمفتقرإليه بل مستقل” 
مثله بطل التوحيد في الا له عز أسمه . 

و هذا البيان هو المدلول عليه بقوله تعالى : « ولا تقولوا ثلثة انتهوا خيراً لكم 
إتما هو إله واحد سبحانه أن يكون لدولد له ما في السموات دما في الا دض » وكفى 
بالل وكيلا » النساء_ ۰۱۷۱ 

و آسا الطريق الثاني و هو بيان أن" شخص عيسى بن مریم يقلا ليس ابناً لل 
مشاركاً له في الحقيقة الا.لبية فلما كان فيه من البشرية ولواذهها. 

و توضیحه إن السیح لا حملت به هریم » و ررته ج في رحمها ) ثم د ضعته 
وضع المرئة ولدهاء ثم ربته كما یتربی الولد في حضانة امه » نم أخذ في النشوه 
و قطع مراحل الحيوة و الارتقاء في مدادج العمر من الصبا و الشباب و الكبولة . 
و في جميع ذل ك کان حاله حالإنسان طبیعی في حيوتهإيعرضه من العو ار ض و الحالات 
ما يعرض الا نسان: من جوع وشبع » و سرورو مسائة » ولذة و الم » و أكل و شرب 
و نوم ويقظة » و :عب وراحة » و غير ذلك . 

فهذا ما شوهد من حال السیح لا حين مكثه بين الناس» ولايرتاب ذوعقل 
أن من كان هذا شأنه فبو إنسان كسائر الأ ناسي من نوعه و ادا كان كذلك فهو 
مخلوق مصنوع ۳ آفر اد نوعه و اما صدور الخوارق و Cee‏ العجزات بيده 
کاحیاء الا موات و خلق الطبر وإبراء الا كمه و الا برص» و کذا تحقق الخوادق من 
لا يات في وجوده کتکو نه من غیرآب فإ تما هي | مور خارقة للمادة المألوفة والسنة 


الجارية في الطبيعة فا نپا نادرة الوجود لامستحیلته فپذا آدمتذکر الکتب السماوية 


أنه خلق من تراب ولا أب له » و هؤلاء أنبياء اله کصالح وإبراهيم وموسی عليهم السلام 
حجرت بأيديهم أ يات معجزة كثيرة مذ كو رة في مسفورات الو حي هن غير أن تقتضي فيم 
ا جارد الا سا ۸ 

و هذه الطريقة هي المسلوكة في قوله تعالى : « لقد كفر الذين قالوا إن الله 
ثالث ثلائه و ما من ن اله له واحد 3 ی‌آن‌قال - : وا مریم | إلا رسول قدخات 
من قبله الرسل ا 0 a‏ کانا با کلان الطعام أنظر كيف نبیسن لمم ال بات م 

انظر أَنَى يؤفكون » المائدة -۰۷۵ و قد خص أكل الطعام من بين جميع الا فعال 
بالذكر لكونه من أحسنها دلالة على الماد ية و استلزاماً للحاجة و الفاقة المنافية 
للا لوهينة . فمن المعلوم أن من يجوع و يظمأ بطبعه ثم" يشبع بأكلة آديرتوي بشربة 
ليس عنده غير الحاجة و الفاقة الى لا يرفعها الاغعره و ما معنى | لوهية من هذا 
شأنه ؟ فان" الذي قد أحاطت به الحاجة و احتاج في رفعها إلى الخادج من نفسه 
فهو ناقص في نفسه رو بغيره » و لیس با له غني" بذاته بل‌هو مخلوق کر بربو ع 
هن ينتبي اليه 7د بره . 

و إلى هذا یمکن أن يرجم قوله تعالى : « لد کفر النذين قالوا إن الله هو 
السیح بن مریم قل فمن يملك من الله شيا إن يبلك المسيح بن مریم و مه ومن في 
الأرضجميعاً وله ماك السموات و الا دض وما بينهما بخلق مايشاء والله على كل شيء 
قدير» ألطائدة ‏ ۱۷ . 

وكذا قوله تعالى في ذيل الآية التقولة سابقاً (أية ۷۵) خطابا للنصادی : «قل 
أتعبدون من دون اله مالايملكاكم ضرا ولا نفعاً اله‌هو السميعالعليم» أطائدة 7 

فان اللاك فیپذا النوع من الاحتجاجات هو أن الذي شوهد من أمر اللسيح 
أننه كان يعيش على الناموس الجاري في حيوة الا نسان متّصفاً بجميع صفاته و أفعاله 
و احواله النوعيّة كلا كل والشرب و سائر الاحتياجا تالا نساني.ة » والخواص البشرية 
دلم یکن هذا اقل و الا اف بحسب ظاهر الحس و تسویل الغیال‌فحسب بل 
كان على الحقيقة وكان المسيح ا إنساناً ذاهذه الا وصاف و الا حوال و الا فعال . 


ج۳ ( الجزء الثالث سودة العمران ؟ -یق۸۰-۷۹) 15 


و الا ناجل مشحونة بتسمیته نفسه انساناً و ابن الا نسان » مملوقة بالقصص الناطقة 
با کله و شربه و نومه و مشيه و مسافر ته و تعبه وتکلمه و نحو ذلك بحيث لا بقبل 
شيء منها صرفاً ولا تأويلا . ومع تسلیم هذه الا مور يجري على السیح ما يجري على 
عر كيو لا لقتنن غر کرت وکن إن پلا کر 

و کذا حديث عبادته ودعائه بحيبث لایر تاب في أن ماکان باه من عبادة فا نیما 
للتق ربمن الله والخضوع لقدس ساحته لا لتعلیم الناس ولا غراض أ خرتشابه ذلك . 
و فد وان 


الأسيح أن بکون عدا ولا املائكة المقر بون و من ات عن عمادته 


و إلى حديث العبادة والاحتجاج به يؤمي قوله تعالى : 

فسيحشرهم إليه جمیعا» النساء -۱۷۲ فعبادة اللسیح و ل دليل على أنه ليس با له » و 
ي 

والمملوكية لنفسه :و كونالشيء قائما بنفسهمن عين الجهة التي بها يقو منفسه والا مر 

ظاهر وكذا عبادة اللهکة كاشفة عوأتها ليست بینات الله سبیحانه ولا آن‌ر وح القدس 

إله بعد ماكانوا بأجمعهم عابدين لله طائعين له كما قال تعالى : «وقالوا انخذ الرحمن 


أن" الا لوهيّةلغيره لا نصيب له فيها . فأي معنى لنصب الشيء نفسه في مقام العبودية 


ولدا سرا نه بل عباد مکرمون ۷ سيقو نه بالقولدهم عع يعملون يعلم مابينأيديهم 
و ما خلفهم ولا يشفعون إلا لن ادتضی دهم من خشیته مشفقون»الا نییاه -۲۸. 

على أن الا ناجیل مشحونة بان" الروح طائع لله و رسله مؤتمر للامر محکوم 
بالحكم ولا معنی لا مرالشي: نفسه ولا لطاعته لذاته ولا لانقياده و ایتماره طخلوق 
تسه . 

و نظير عيادة ابلسیح 2 سبحانه في الدلالة على الغایر ة دعوته الناس إلى عبادة 
الله كما دار اليه قوله تعالی ۱ «لقد کفر النذین قالوأ ان ألله هو السیح ابن مریم‌وفال 


اللسیح 5 بني اسرائیل أعيدو االله رب ودبكم أنه دن زر لك بالله E‏ حرم الله عليه 


ي 
الجنة وهاو يه النار و ما للظاطين من أنصار » المائدة ‏ ۰۷۲ و سبي ل الا ةو احتجاحها 


ظاهر . 


و الا ناحیل ا مشحونه في دعوته إلى 1 سبحانه » وهي و إن لم ول 
على هذا اللفظ الجامع ( اعبدوا الله دبي ودبكم ) لكذّبا مشتملة على الدعوة إلى 
عبادة اللّء و على اعترافه بأنّه دبه الذي بيده زمام أمره» و على اعترافه بأنه دب" 
الناس » ولا تتضمسن دعوته إلى عبادة نفسه صریحا و لا هر ة مع ما فيها من قوله : 
« ناو أبي واحد نحن » إنجيل بوحنّا - الا,صحاح العاشر. فمن الواجب أن يحمل 
على تقدير صحمته على أن المراد : أن" إطاعتي إطاعة اله كما قال تعالی في كتابهالكريم: 
” من يطع الرسول فقد أطاع الل » النساء -۸۰ . 

۵ - المسيح من الشفعاء عندالله ولیس بفاد : 

زعمت النصارى : إن السیح فديهم بدمه ۰ و الكريمء د لذلك لقبوه 
بالفادي . قالوا : إن" آدم لا عصی الل بالا كل من الشجرة المنهية في الجنّة اخأ 
بذلك ولزمته الخطيئة » و كذلك لزمت در يته من بعده ما توالدوا وتناسلوا » وجزاء 
الخطيئة العقاب في الآخرة و البلاك الا بدي الذي لا مخلص منه » و قد كان ال 
سبحا نه عا عادلا ۱ 

فبدا إذ ذاك إشكال عويص لا انحلال له » و هو أنه لو عاقب آدم و در یته 
بخطيئتهم كان ذلك منافياً لرحمته التي لها خلقهم .و لو غفرليم كان ذلك منافيا 
لعدله فا ن مقتضى العدل أن يعاقب المجرم الخاطي بجرمه و خطيئته كما أن مقتضاه 
أن يثاب المحسن المطيع بابحسانهو اسائته ۳ . 

و لم تزل هذه العويصة على حالما حتی حلا ببركة السیح» و ذلك بان حل السیح 
(وهو أبن ا و هو ا نفسه ) دحم واحدة من ذر بة آدم و هو مریم البتول 
ود هنا كنا كوله: انسان فکان بذلك انساناً کاملا لاأنه این انسان» 
و إلباً كاملا لا نه ابن اللهء و ابن اله هو الله ( تعالی ) معصوماً عن جمیم الذنوب 


)۱ هذا ما عليه معظمهم و بظهر من يعضهم کا سس ماراسحق ان التخاف في محازاة 


الجر یمه و | لخطيئة و بعيارة اخرى خلف | لو عید جائز دون خلف | لوعد ۰ 


2 





و بعك أن عاش بينالناس بر هه دسيرة من‌الز مان يعاشرهم و بخالطیم ) و يأكل 
و شرب مم 3 تس و سای س هم ۵ و تسد ي فيب-م د لأعدائه ليقتأوه شر 5 
قتلة » وهي فتلة الصلب الستی لعن‌صاحبها فی الکتاب الا ام ي فاحتمل اللعن والصلب بما 
فيه من الزحر وال دی 0 ففدىالناس بنفسه 0 ابذلك من عقاب إل خرة و 
هلاك السرهمك وهو کفارة لخطايا الؤّمنين به بل اخطایا کل ٠‏ العا 3 هذا ما قالوه 5 

و قد جعات النصارى هذه الكلمة اعني مسئلة الصلب و الفداء اساس دعوتهم 
فالا يدرو إلا بها ولا دخعمول إلا غلا كما ان" اله 1۳ بجعل اشا الدعوة 
ال هس ة هوالتوحيد كماقال ال مخاطبالر سوله مضه : «وّل‌هنه سیا ي أدعو لین 
على مار | ناه ن اتبني و سبحان اله وما أنا من > اباه شر كاين » بوسف ۰ ۱۰۸ مع آن 
السیح (علی‌مایصر" ج بدالا ناحیل؛وقدتقد م نقله.) كان بجعل و لالوصايا هوالتوحید 
و ا سر حانه ۲ 

وقدنا قشهم غيرهم من المسلمين و سائرالباحثن فیمایشته‌ل عليه فولمم هذا من 
وجوه‌الفساد و البطلان » و لفت فيباكتب و رسائلو ملت بهاصحف و طواهير ببیان 
منافاتها لضرورة العقل » و منافذتها دكت العبدين 3 والذى فا و يوافق الغرض 
امو ضوع له هذا الكتاب بیان جبات مذافاته لا صول تعليم القر ان وختمه ببيان الفرق 
بان ماینبته التر آن من الشفاعة وما شيتونه من القداء 6 

عا أن الم 1۳ یذ گر صر ا أنه انما بخاطت ب الثاس و یکلمیم سبان ما 

يقرب من | فق عقوا ۷ و یمژن ا )ناته مه ن فقهم ۰ فیمیم » وهو الام رالد تنم 
الا ,نسانالحق من‌الباطل فينقاد لهذا کت ی عن‌داك و دقر ق بین | خر والشر وال شافع 
والشار فيأخن بهذا و بتر ك داك » و الذي د کر ناه من اعتبار القر آن في بياناته حکم 
العقل السلیم م لاغبار عليه عند راجع الکتاب الیو و 





۱ 1 الاولی لیوحنا - الفصل الاول < يا اولادی هذه الا لفاظ اکتبها إليكم 
للا تخطتوا و إن يخطى. احدکم فلنالدی الرب معزی عدل يسوع السیح و ذلك هو اغتفار من 
أجل خطایا نا ولیس من أجل خطایانا فقط بل ومن أجلالعالمكلته . 


فآما ما ذكروه ففيه رولا : آنهم ذكروا معصية آدم ا بالا كل من الشجرة 
المنبية . و القر آن يدفع ذلك هن جتن : 
الا ولى : آن النبي‌هناك کان‌نبیا إدشاديا يقصد به صلاح المنبي” و رجه الرشد 
فيأمره لا اعمال المولويّة » وال مر الذي هو منهذا القبيل لابتر ثب على امتثاله ولا 
تر که ثواب ولا عقاب مواوي: کا وامر اشير و نواهيه لمن اس ةشير د ۸ و اوامر الطب 
و نواهیه للمریض بل نما ات على امتثال التكليف إلا رشادي" الرشد النظود 
مصاحة المكلف » و على مخالفته الوقوع في مفسدة المخالفة و ضرد الفعل بما أنه 
فعل. و بالجملة لم يلحق بآدم لا إلا أنه اخرح من الجدّة و فاته راحة القرب و 
سرورالرضا 3 واما العقاب الاأخروي فللا لا 9 لم بعص معصية رت حتی تسم 
عقاباً . راجع تفسير الا بات ۳۹۳۵ من سورة البقرة ۲ 
والمانية . أنه لا کان نا و القر آن شر وساحة الا ثبياء علیهم السللام ۳ تبر 
نفوسهم الشريفة عن اقتراف العاصي » والفسق عن آمرالله سبحانه » و البرهان العقلي" 
أيضاً يويد ذلك . راجع ماذكر ناه فيالبحث عن عصمة الا نبياء فيتفسيرالاً ية ۲۱۳ من 
سورة اليقرة 5 

و انیا : قولهم : ان الخطيئة لزمت ادم فان القر ان بدئعه بقو[ه : ”ثم احتياه 
ربه فتاب عليه وهدی » طه - ۱۲۲ وقوله : « فتلقعی دمن رب هكلمات فتاب عليه انه 
هوالتو آب الرحیم » البقرة - ۳۷ . 

والاعتبار العقلي يويد ذلك بل تست قا ان الخطيئة و 0 الذ نب انما 
محذور مخوف منه يعتبره العقل آوالولی لازماً للمخالفة والتمر د رد ليستحكم بذلك 
مر التکلیف فلولا العقاب والثواب لم يستهم ام ر الولوية و[ م يمتثل آمردلانبي و کما 
أن م ن شون اا ول بسط العقاب le‏ ی أطجرمين ف وال ناب ع ى أططيعين ي 
طاعانهم كذلك من شون اكولوية إطلاق التصر ف في داء رة مولوء. 9 فللمولى أن 
غمص عن خطيئة اللخطئين و معصية ؛ العاصين بالعفو و ا قا فا نه و دصر ف و 


حكومة كن أن له آنبو اخن بها زهي نوع حكومة ۰حسن العفو و الغفرة عن الوالي 
و ادلي القوة والسطوة ف الجماة ما لاريب فيه » والعقلاء من الا, تسان ستعملو ندإلى 
هذا الحين فکو 3 کل خطيئةصادرة من الا نات رة لل نسان ۳ لاوحه له البتة و 
إلا لم يكن لا صل العفو و ابلغفرة تق لان اطغفرة و العفو [نما مون لا محاء 
الخطيئة وإبطال أثرالذنب . ومع فرض أن الخطيئة لازمة غير منفكة لا يبقى موضوع 
العفو وار 6 عم 0 الوحي الا( ا رحد یت العفو و الغفر ة ؛ وكتب العهدين 
كذلك حتی ا“ هذا الكلام التئول منم لا بخلو عنه . و بالجملة دعوى كو ن دنب 

من الذنوب ۲ خط من ٠‏ الخطايا لازمة عبر قا بلة ي هسه للمغفرة و ۷ محاء حتی 
بالتوية و الى نابة والر وجوع و الندم e‏ لايقيله عمقل سليم ولا طبع وان 

وثالثاً ان فولهم : ان خطيئة ادم کال ;مته كذلك ۳ مت دار" يته الى يوم 
القيمة اندم لزم آن شمل نع ة الذنب الصادر من واحد عبره ایض م لم يدنب ٤‏ 
العاصي اطولوية , وبعبارة 1 خری ان «صدر فعل عن واحد و عم عصيانه و لبعقه غير 
فاعله كما بشمل فاعله ؛ وهذا غير ان ياتي قوم بالمعصية و یرضی بها خرون مناخلافمم 
فتحسبالعصية على الجمیع و بالجملة هو تحمل الوذر من‌غیرصدود الذنب و القر آن 
ا 8 ذلك کما ي قوله : « ان لاتزروازرة وزر | خری ‏ وان‌لیس للانسان الاماسعی ۰ 
النجم 1 و العقل ساعدمعليهلقبحمؤ اخذة من ام یدنب بذنب لم صدر عه . راجع 
ابات الا فعالفیتفسبر نه ۲۱۸-۲۱۹ من سورة البقرة . 

و را با : آن" كلامم مبني علی کون تيع ميم الخطايا والذنوب هوالبلاك 
الا هی هو قاو فرق از لازمه أن لا مات ا لع اا و التو :من یت الت 
و الکبر بل یکون جمیعها کباثرموبقات . والذي‌براه القر أن الكريم في 
الخطاياو المعاصي مختلفة : فمنها كبائر » ومنها صغائر . و منها ما تنالها طغفرة » و منها 
ما لا تناله إلا بالتوبة كالشرك . قال تعالی: « إن تجتنیوا کباگر ما تنپو ن عنه نگشسر عنکم 
سيسانكم « النساء ب 7 و قال تعالى : 5 ان ال لا بغر أن يرك ره و عفر ما دون 
ذلك طن يشاء » النساء ‏ 58 فجعل تعالی من ااحر مات النهي عنها و هي الخطايا 
و الذنوب ما هي ان » وما هي سیثات أيصغائر بقرنية اطقاباة ؛ و حعل تعالی من 


تعليمه ان 


الذنوب ما لا يقب ل اطغةرة 9 منها ما يقيلها فالذنوب على أي” حال اة ۵ 9 لن 
کل" ذنب بموجب للخلود في الناد و اللاك الا بدي" : 

على أن العقل 7 بی عن نضد جمیع الذنوب و نظمپا في سأك واحد فالاطم 
غير القتل و النظراطريب غبرالزناء و هكذا . و العقلاء من الا, نسان في جميعالا دواد 
لم يضعوا کل" ذنب و موم عبره 1 وبردن للمعاصي الاختلفة نبعات وو مو اخذات 
داف فكيف بصح إجراء الجميع مورى واحدا و هنا الاختلاف الفاحش ا ¢ 
و إذا فرض اختلافها لم يصع الا جمل العقاب الخالد والبلاك الا بدي لبعضها كالشرك 
له ؛كما يقول القر آن الكريم . ومنالمعلوم آن مخالفة نهي ما في الا كل من الشجرة 
ليس يحل محل الكفر بالة العظیم و ما يشابه ذلك فلا وجه لجعل عقابه و تبعته 
هو العذاب ا مو بد ( راجع بحث الا فعال السابق الذكر ) . 

و خامساً : ما ذكروه من وقوع الا شکال »و حدوت التراحم ان صفة الرحمة 
وصذةالعدل ثم الاحتيال إلى رفعه نزو لاأسييح وصعوده بالو جهالذي د کر وه . والتامسل 
٤‏ هن| الكلام وماستتبعه من اللوازه یجدانمم يرون أن الله تعالی وتس موحود 
خالق ينسب وينتهي إليه هذاالعائم ا مخلوق بجميع أجزائه غير أنه إنما يفعل باردادة 
و علم في نفسه » و |رادته ‏ تحققها تتوقف إلى ترجیح علمي" کما آن الا نسان دما 
يريك شا اد ر <-یوه بعلمه 4 فبناك مصالح وو مماسد بطبعق الله افعاله ليا فيفعلها ع( 
ور اغظا ف التطبین فندم"" "علی‌الفعل ,ور ا فكر ي هر و لم يبتد الىطريق 
صلا<4 ع( وریما حهل آمر | : وبالحملة هوتعالى ي اوصافه وأفعاله کال نسان انمایفعل 
ما يفعل بالتفكر وو القر و ي و بردم فيه تطبیق فعله على ااصلحة فپو محكو ۳ بحكم 
اللصالح 9 مقهور بعملها فيه من الخارج ۵ و یمکن له الاهتداء إلى الصلاح ويمكن له 
الضلال والاشتياه و الغفلة فر يما يعلم وو مما یل و ديما تغلب وز دما قلت علية 
فقدر ۶ه محدو ده له 6 و اد حاز عليه هذا ا(-.ذيذ کر جازعليه سائرما بطر ء الفاعل 


)۱ فى الاصحاح الفادس موهة الوس من التوراة : وكرهالله خلقة و لدآدم على الارض 
(التوراة العربية مطبوعة سنه ۱۸۱۱ المیلادیة) . 





اطتف‌گر اطر ید ي فعله من سرور و حزن و عدوندم و ابتپاج و انفعال و غير ذلك . 
والّذي هذاشأنه يكون موجوداً ماد مایا واقعاً تحت ناموس الحركة والتغير 
و الاست‌کمال 4 و الذي هو كذلك مکن مخلوق بل انسان مضو 5 وشن بالواحب 
تعالى » الخالق لكل شية . 

وأنت بالرجوع إل كفن العبدين تجد صدق جميع ما نسبناه إليهم 5 
الواجب تعالی‌من جسمیته و اتصافه بجمیم آوصاف الجسمانسات وخاصة الا نسان . 

و القر آن في جميع هذه اطعاني المذكورة ال تعالى عن هذه الا وهام 
الخرافية ؛ كمايقولتعالى :* سبحان الله مسايصفون “الصافّات - ٠١١‏ . والبراهينالعقلية 
القاطعة قائمة على اه تعالی دات مخ (جمیع صفات الكمال وله الو حود من غير 
شائية عدم » و القدرة اللطلقة من غبرءجز ) والعلم ااطلق من غير طرو جهل ۰ والحيوة 

۰ الأطلقة من غير إمكان موث 39 فزاء و إذاكان كذلك لم جر عليه تفیر حال في وحجوده 
أو علمه أو قدرته أو حیونه . 

و إذا كان كذلك لم يكن جسماً ولا جسمانیا ان الأجسام و الجسمانيسات 
0 التغیرات و التحو لات ۵ و مدمال الا مكانات والافتقارات و الاحتیاحات 4 وإذا 
3 يكن جسماً ولا جسمانیا لم بطر علیه الحالات الختلفة و الطواري الصو عة : هن 
غفلة و سپو و علاط و ندم و تحمتر وتاشر و انفعال هو ان و صغر و مغلو بيسة ونحوها. 
و قد استوفينا البحث البرهاني التعلّق بهذه المعاني فيهذا الكتاب في موادد يناسبها ؛ 
يجدها ابر اجم اذا راجم ۱ 

وعلی الناقد امتبص رو امعم ل‌التدبرآن یقایس‌بن القولن : مایقول به القرآن 
الكريم في إله العالم فیثبت له کل صفة کمال ینز هه عن کل صفة نقص ‏ و بالا خرة 
3 اکبر و اعظم من ان يحكم 43 افبامنا بماصحته من عالم الحد و التقدير ٤‏ و بان 
ما شته العبدان في الباري تعالى یما لا يوحد إلا ي ا يونان و خر اقات هرن 
القديم و الصين» و امور كانالا نسان الا ولي بتوهمها فيتأشرهماقد مه إليه وهمه . 


و سادساً : قولهم : أن ۳ ارسل د دأمره أن بحل وتا من ۷ رحام 
ليود إنساناً و هو اله . وهذاهوالقولالغراللعقول‌النني انتهض‌لبیان بطلانه القر آن 
لكريم على ما أوضحناه في البیان السابق فلا نعید . 

و من العلوم أن الل ایض لا بساعد عليه فا نك ادا تأصلت فیما یجب من 
السفات آن بقال باتصاف الواجب تعالی بها کالثبات السرمدي » وعدم اله » و عدم 
تحدد الوجود ‏ و الا حاطة بکل شيء» و التنز ه عن الزمان و المكان و ما یتبعیما» 
و :مات في تكو ن إنسان من حين کونه نطفة فجنيناً ي رحم سواء اعتبرت في معناه 
تفسير اللکانیین لهذه الكلمة أو تفسیر النسطودیتین » أو تفسير الیعقوبیتین أو غیرهم 
إذ لانسبة بينمالهالجسميئة وجميع أوصاف ااجسميةو آثارها وبين ماليس فیه‌جسمية 
ولاشيء مما یتصف به من زمان أو مكان أوحركة أو غير ذلك فكيف يمكن تعقئل 
الاتحاد بينبمابوحه . 

عة طاق القؤل:اللد وم القضايا الشوور يه الق هو ال فا 
يذكره بولس و غيره من رؤسائهم القد يسين من تقبیح الفلسفة و الازراء بالأحكام 
العقلية . يقولبولس « قد کتب لا هلکن حكمة الحكماء ولأخالفن فيم الفقهاء أين 
ا این 00 لین ار چ 0 عدن 2 7 قد 0 000 
هذا العالم-إلىان قال : و إذاليهود یسالون أية واليونانيون يطلبونحكمةنكرز 
نحن بالمسيح مصلوب » دسالةبولس - الا صحاح الأول . ونظائرهذه الكلمات كثيرة 
في كلامه و كلام غيره و ليست الا لسياسة النشر و الاإذاعة و التبليغ والعظة . يوقن 
بذلك من آرعی نظره في هذه الرساقل: :و الكت و تة فطريق ایا نان 

و إلقاء بياناتها إليهم . 

و من ما مر يظهر ما في قولهم : إته تعالى معصوم من الذنوب و الخطايا فاین 
الا له الذي صو دوه غير مصون عن الخطأ أصلا بمعنى الغلط في الا درا والغلط في 
الفعل من غيرأن ينتبي إلى مخالفة من يجب موافقته . 


)01 كرد کنر[ ويا و نادى .. 
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,۳ اما الذنب و الأعصية بمعنی التمر د قيما حب فيه الطاعة و الا تقباد فهو عبر 
متو في حةه تعالی فالعصمة ايضا غير متصو دة في حقه سبحانه . 


و سابعاً : قولبم : انه بعدآن‌صارا نسانآعاشر الناس معاشرة الإنسان للا نسان 


وليم : 
جر تتش 6 عدائه فيه تجويز انما الواحب بحقيقة من حقائق المکنات حتبی 
یکون ال وإنساناً في عرض واحد فكان من الجائز أن يصب رالو اجب شا من مخلوقاته 
أي یتصف بحقيقة کل نوع من هذه الا نواع الخارجية فتارة یکون إنساناً من 
لا ناش »> و نارة فرساً: وثارة طائراً > و تارة حشرة » و تارة غير ذلك » وتارة یکون 
أزيد من نوع و احد من الا نواع کالا سان و الفرس و الحشر 000 

و هکنا بجوز زان بصدر عنه أي فعل فرض من أفعال الويجودات لجواز أن 
يصير هو ذلك ۽ النوع قىفعل 5 الختص به » و كذا يجوز ز أن «صدر عنه أفعال متقابلة 


ما 001 الظلم وأن < يت.صف بصفات متقابلة كالعلم و الجهل ‏ و القدرة والعجن 
و الحيوة واللوت و الغنى و الفقر . تعالى اطلك الحق .و هذا غير المحذور المتقدام 
فی الا مر السادس . 

و ثامناً : قولبم: إت تحمل الصلب واللعنأيضالا ن المصلوب ملمون‌ماذایریدون 
بقولهم : إنسه تحمل اللعن ؛ وماذايراد بهذا اللعن ؛ أهوهذا اللعن‌المذي يعرفه العرف 
و اللغة و هو الا بعاد من الرحمة و الكرامة أوغير ذاك :فان كان هو الذي نعرفه 

ويعرفه اللغة فما معنى | بعاده تعالی نفسه من الرحمة أو إبعاد غيره | 1 من الرحمة ؟ 
فبل‌الرحمة إ لا الفيض الوجودي وموهبة النعمة والا ختصاص بمزايا الوجود فيرجع 
هذا الا بعاد و اللعن بحسب ااعنى إلى الفقر في الال أو الجاء أو نحو ذلك في الدنيا 
ارلا خرة آو کلتیهما . و حینگذ فمامعنی لحوق‌اللعن باله سال و تفدس ای وجه 
تصوروه» مع أنه الغني بالذات الذي هو يسد باب الفقر عن کل شيء . 

و التعليم القر أ ني علىخلاف هذاالتعليم العجیب بتمام‌معنی الكلمة . قال تعالی 
« يا ها الناس أتتمالفقراء إلى اله والله هو الغني » الفاطر - ۱۵ والقر آن يسمّيه 


Ol اير‎ 


تعالى بأسماء ويصفه بصفات يستحيل معپا عروض أي فقر وفاقة وحاجة وتقيصة وفقد 
وعدم و سوءو قبح ودل و هو أن إلى ساحة قدسه و كيريائه . 

فان قيل ۱ ان |:_صافه بالبوان 2 و حمله اللعن بواسطة اتحادهبالا سان ¢ 
و إلافهو تعالى في نفسه و حيال ذاته أجل من أن يعرضه ذلك . 

قيل لهم : هل يوجب هذاالانحاد حمله اللعن واتصافه بهذه الا مورالشاقة 
حقيقة و من غير مجاز أولا ؛ فان كان الا و ل لزم المحذور الذي ذكرناه » و إن كان 
الثاني عادالا شكال اعني ان پوت سیح لم و سر الر هة والعدل 
قا ن E‏ غيره تعالی للمصائب وأقسام العذاب واللعن لايتم ام الفدبة أي صبر و رة 
الله فدية عن أفرادالا نسان ؛ و هو ظاهر . 

و تاسعا : قولیم :ان ذلك كقارة لخطايا المؤمنين. بعيسى بل لخطايا کل" 
العالم 1 يدل ذلك على ان هم لم يحص أو احقيقة معتی الذنوب والخطايا وكيفية استتیاعها 
للعقاب إل خردي ۷ کف يتحصسق هذا العقاب ۵ و لم بعر قو | حقيقة الارتياط بان هده 
الذنوب و و دين التشريع )2 ما هوموقف العشریع من ذلك ؟ علىما يتكفله 
البيان اا "َو تعلیمه . 

فقں 5 5 اطبا حث السا بقةفيهذا الكتاب 0 من حملتها ما ف تفسيرقو لهتعالى: 
“إن الل لا يستحبي أن يضرب مثلا ما» البقرة 11 و في ذيل قوله تعالى : « كانالناس 
1 م ۳ 4 واحدة 6 اليقرة - ۳۳ أ 5 حکام 35 القوانن ان یقع فيها الأخاافة دالتمر د 
م الذنب و الخطيئة نما هي 1 مور و اعتبارية 1 زيد دو ضعا و اعتبارها أن 
بحفظ مصالح‌الجتمع الا نساني بالعم ليها و الرقوب لها » و ان" العقاب ارت على 
ال معصية: وا أخالفة انما هو تبعة سوء اعتبروه و وضعوه لیکون ذلك صادفاً للا نسان 
الا نساني 1 


لكن التعلیم القر آني يعطي في هذا اللعنى ماهو أرقى من ذلك وارق" و نويد 
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البحث العقلي على مام ¢ 5 هو أن" الا نسان بانقیاده للشرع اطتصوب له من حانب 
ار وعدم اتقياده له ا 2 نفسه حقائق من الصفات الباطنة الحميدة الفاضلة او 
الرذيلة الخسيسة الخبيثة »و هنه هي الى بپیی» للانسان نعمة اخروية و قمة 
لخر و 3 اللتن‌ممشلهما الجنة والنار و حقيقتهما القرب والیعد من لله فالحسئات او 
الخطايانتسكي و تنتهي إلى | مورحقيقيسة لها نظام حقيقي غير اعتباري . 

و من البين ایضا ان التشريع الا لهي إنما هو تقمة للتكميل الا لبي في 
الخلقة » و إنهاء البداية التكوينية إلى غایتها وهدفپامن الخلقة . و بعبارةا خری ؛ شأ نه 
تعالی ایصال كل 0 إلى كمال وجوده وهدف دات و من كمال د ۳ سان 
النظام النوعي" الصا( ع في الدنيا ف و الحيوة الناعمه السعيدة في ال خرة )ا و الطریق 
إلى ذلك الدين‌الذي یتکفل قوانين صالحة لا صلاح الماع و جپاناً من التقرب 
پاسم العيادات يعمل بها إلا العم ذلك معاشه و 7 ديتهبياً 4س و يصلح في داه 
وعرله للکر امة ال لبية ذ في الدار ال حر و ذلك من حجهة ۾ النور الجعول في قليه 7 
والطهارة الحاصلة في نفسه هذا حق الأعس ۱ 

ولا نسان قرب ۶ بعدمن السات هما اللا كان في سعادته و شقاونه الدائمتين 
و لصلاح احتماعه الدني ی الںنہا . و الدين هو العامل الوحید ی إيجاد هذا الشرب 
و البعد . وجميع ذلك مودحقيقية غير مبتنية على اللغوو الجزاف . 

و إذا فرضنا أن اقتراف معصية واحدة كلا كل من الشجرة المنبيّة من آدم 
دحت لدالبلاك الدائم ولا له يحب بل و لجميع در بته م 7 8 نهناك ما يعالج ار 
الداء و یفر ج .به الهم إلا فداء اطسیح فما فائدة لخب ونم الدين قبل السیح ؟ ‏ ما فائدة 
تشر بعه معه ؟ و مافائدة تشر یعه بعده ؟! 

و ذلك أته لما فرض أن الهلاك الدائم والعقاب الااخروي محتوم من جبة 
صدور ألعصية لاینفع في صرقه عن اد نسانلاعمل ولانوية إلا بنحو الفداء لم يكن معنی 
لتشریع الشرائع و إنزال الكتب و إرسال الرسل من عند الله سیحانه »› ولم ول الوعد 


و الوعيد والا نذاروالتبشير خالية عن <4 ی فماد ا كاد رص حه هذا السعي بعك 

و ادا فرض هناك من تکمل بالعمل بالشرائم السابقة ( و كممن الا نبیاه و 
الر بانيين من‌الا مم السالفة كذلك كالنبي اطکر م | براهیم وموسىعليهماالسلاموغيرهما) 
و قدقضوا وماتوا قبل ادراك زمانالفداء فماذاترى؟اترى| نهم ختموا الحيوة عل ىالشقاء 
أوالسعادة ؟ و ما الذی‌استقبليم به الموت و عالم الآخرة ؛ استقبلهم بالعقاب والبلاك أم 
بالثواب والحيوة السعيدة ؟ 

ع 0 الأسيح 00 أنه انما 1 لتخلیص الذ‌نبن و الخطئين 4 وأما 
الصلیعاء و الا خیارفلا حاجة لهم | الی د ای (۱) 

و بالجملة فلایبقی لتشریم الش رامع الا لية و جعل‌النواهیس الدينيةقيل فداء 
السیح فرطر صحیح يصو نه عن العبت واللغوية » ولا لهذا الفعل العجیب من النه (تعالی 

ا ( مدملحق ألا أن ن شال: انه عا( ى كان يعلم آن لولم برقع محد ور خطيئة 

آدم لم بتفعه ٣ي‏ هن هده التشر يعات و و إثما شرع هذه الشرائع عا ی سبیل 
الاحتياط برحاء أنسيو فق و لرفع‌الحذور و جني مره تشر دعه يعد ذلك ( ويبلغ 
غایته » و يظفر با منیته اد ذاك فشرع ماشرع بکتمان‌الا مرعن 1 نبياءو الناس ع وإخفاء 
أن" فيو ددا لولم بر تفع خابت مساعي الا نبياء واطؤمئين ۳ وذهبت الشرائع 
توق 3 اظهار أن" التشريع والدعوة على الجد والحقيقة . 

فغر التاس و غر نفسة : أما عرور الناس فبا ظهار آن" العمل بالشرائع يضمن 
مغفرتهم و سعادتهم ؛ و أما غرور نفسه فلا ن التشريع بعد رفع ا محذور بالغداء يعود 
لغوا لا آثرله في‌سعادةالناس كما أنه منغير رفع المحذور کان لاأثرله . فهذأ حال تشريع 
الدين قبل وصول أوان الفداء و تحققه ! 

)١(‏ فتقمقم الفريسيون والكتبة على تلاميذه قائلين لما تأكلون و تشر بون معالعشكارين و 


الحطاة أجاببم سوع قائلا لا يحتاح الاصحتاءالى الطبیب لکن المرضى لم آت لادعو الصديقين 
لكن الخطاة إلى التوبة > إنجيل لوقا الاصحاح الخامس . 
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وو ۳ في زمان‌الفداء و بعده فالا مرفي صيرورة التشريع والدعوة الدينية وو 
البداية الا لبيّة لغواً أوضح وأيين . فماهي الفائدة فالا يمان بالمعار ف الحقّةوالا تيان 
الا عمال الصالحة بعد ارتفاع محذور االخطيئة ¢ و استيجاب وول الغفرة و الرحمة 
على الثای موّمنم وو كافرهم ؛ بر هم وفاجرهم ۰ من غير فرق بان اتقى الا تقياء و اشقی 
الأشقياء ني أنهما يشت ركان في البلاك ال مود مع بقاء الخطيئة » و في الرحمة اللازمة 
مع ارتفاعها بالقداء والفروض‌انه لاینفم أي عمل صالح في رفعها لولا الفداء . 

فانقيل : إن الفداء انما شفع ذي خی من امن پالسیح فللدعوة ثمرة كما 

قيل: تناها الی | نه‌مناق لماتقد مت الا شارةاليه من كلام يوحنا في رسالته . 
انه هدم لجمیم الا صول اطاضية ادلایبقی م نالناس 53 آدم قمن در نه - في حظير ةالنجاة 
والخلاص إلا شر دمه مدوم م( وهم المؤمنون باسیح و الروح بل واحدة من طوائفهم 
الملختلفة في الا صول و أمساغيرهم م باقون على البلاك الدائم 5 فلیت شعري إلى مايؤل 
امزال نبياء ال مك رمين قبل اسيج 3 آمر الؤمنين من آم ٩‏ و بما اتف الدعوة 
التي جائوا بهامن كتاب وحكم ٠‏ | بالصدق ام بالكذب ؛ والا ناجيل تصداق التوراة و 
دعوتها » و لیس فيهأ دعوة إلى 1 الروح والفداء ! و هل هي تصد ق‌ماهو صادق 
E‏ الكاذب ؟ 

فانقيل : إن" الكتب السماوية السابقة فيمانعلم تبشیر با مسيح » و هذه هنهم 
دعوة إجمالية إلى المسيح و إن لم تفصل القول في‌كيفية نزولهو فدائه فلم زل الله 
یبش رأ نبيائه بظپود السیح ليؤمنوا به و بطیبوا نفساً يما سيصنعه . 


قيل : اولا : إن القول به قبل موسى تخر ص على الفیب . على أن البشارة 


لو کانت‌فا نیما هي بشارة بالخلاص وليت بدعوةإلىالا یمان التدین ره 5 وثا نیا : إن 


(۱) د آقول لکم إن کل من اعترف لى قد*ام الناس فابن الانسان یمترف به آیضا قد ام 
ملائكة الله. ومن أتكر نى قد" امالناس | نكره آیضاقد"۱م ملائكة الله , و کل*من یقول کلمةفی ابن‌الانسان 
ینفر له ومن يجدف على روحالقدس لاینفر له > [نجیل لوقا _ الاصحاح الثانی عشر , 


ا ( الجزءالثالث -سورة آلعمران۳. أيقةد.,م ) 


ذلكلايدفع محذور لغوينة الدعوةفيفروع الدین من الا خلاقد الا فعال حتی‌من المسيح 
نفسهء والا ناجیل مملوئة بذلك . و ثاثا : ان محذور الخطيئة و انتقاض الغرض 
الا لبي باق علی‌حالهفاین الهتعالی إتما خلقهم لبرحم جميعهم و يبسط النعمة و السعادة 
على كاقتهم و قد آل أمره إلى عقابهم والغضب عليهم د إهلاكهم للا بد إلاشرذمة منهم . 
فیذه نبذة من وجوه فساده عند العقل » و يؤيده و يجري عليهالقر أ نالكريم. 
قال تعالى + » الذي أعطى کل شيء اة 8 هدى »> طه _ ۵۰ فبين أن كل شيء 
مودي إلى غايته وما يبتغيه بوجوده » والبداية تعم التكوينية و التشريعية فالسنة 
الالبية جارية على بط المداية ؛ و منها هدایةال نسان هداية دينيية 
نم قال تعالی و هو ول هداية دينية ألقاها إلى آدم دمن معه حين إهباطيم 
من الجنة + «قلنا اهبطوا منها ا فارمايا نيكم مني‌هدی من تبم هداي فلاخو ف 
عليوم ولاهم بحزنون والسذین کفروا و کذ بوا ااا اولك اصحاب النارهم فيها 
خالدون» البقرة ۳۹۰ . ومايشتمل عليه بمنزلة التلخیص لتفاصیل ااشرائع إلى يوم 
القيامة ففيه تشریم ووعد ووعيد عليه من غبرترد د و ارتیاب ؛ وقدقال تعالی : «الحق" 
آقول» ص - ۸4 و قال تعالی : « ما يبدل القوللدي و ما أنا بظلام للمبید » ق - ۲٩‏ 
فبین أنه لا یتردد فیما جزم به من الا ولا بنقض ا | ده من ۳ فما بقضف 
هو الذي يمضيه »و إنما یفعل ما قاله .فلا ينحرف فعله عن اللجری الذي 
أراد عليه لا من جپته نفسه بان بريد شا م بشرد د في فعله ؛ أو ريده نم يبد و له 
فلا يفعله » و لاحپةغبره بان يوي شا و یقطع به و يعزم عليه یمنعه مانع من العقل 
أو يبدو إشكال يعترض عايه في طريق الفعل فكل ذلك من قر القاهر » و غلبة المانع 
الخادجي” . قالتعالى : «واله غالب على أمره » يوسف ‏ ۲۱ و قال تعالى : « ان الل 
بالغ أهره » الطلاق -۳ و قال تعالى حكاية عن موسى : «قال علمها عند دبي في كتاب 
لايضل يي ولاينسى» طه ‏ ۲ه و قال تعالی: « اليوم تجزي كل نفس بما کسبت 


لاظلم الیوم ان الله و الحساب امؤمن ANS‏ 
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تدل" هنه الا" بات وما يشام پاعلی أنه تعالی انما خلق الخلق ولم يغفل عن 
أم ره » ولم ل ا اظ ر مه ولم يندم عا ی ما فعله ‏ نم شرع ۳ الشرائع 
ر ا جد ما فاص من غير هر زل ولا خوف ولا رجاء» ثم أنه يجزي کل" 0 
بعمله إن يو فخبر وان" 7 شر | فشرام من غير أن يغليه تعالى غالب » ٠‏ أويحكم عليهحا كم 

من شريك أوفدية ۳ ل 5 شفاعة من دون إذنه فكل ذا ك ينافي ل ااطلق لا 

عو انون E‏ 

وعاشراً : ماد كرو من حديث الفداء و حقيقة الفداء أن بلز م الا نسان أوما 

يتعلق به من نفس 3 مال أثر سىء من قتل ۳ فناء و بغيره أي 2 يء كان 

لیصان بذلك من لحوق ذلك الا ثربه كما يفدي الا نسان الا سیر بنفس أومال وکما 
تفدي الجرائم و الجنایات بالا مو ال » و پسمی البدل فدية و فداء فالتفدية نوع معاملة 
بنتزع بها حق صاحب الحق و سلطنته‌عن الفدي عنه إلى الفداء فيستتقذبه الفدي 
عنه من ان يلحق به الشر 

و من هنا يظهر أن الفداء غير معقول في ما یتعق بالل سبحانه فان السلطنة 
الالبية-علىخلاف الساطنة الوضعية الاعتباريية الا نسانية - سلطنة حفيقيسة واقعية 
غير جائزة التبدیل مستحيلة الصرف . فالا شياء بأعيانها و آهارها موحودة قالمة بالل 
سیحانه و كيف او تغيير الو اقع ماهو عليه فلیس الا ۳ لا یمکن تعقسله فلا 
عن أن يمكن و قوعه . و هذا بخلاف اللاك و السلطنة و الحق وأمثالها الدائرة بيننا 
معاشرأبناء الاجتماع فا تاو أمثالماأموروضعيةاعتبارةزمامهابأيدينا » نحن ا مجتمعين. 
نبطلها ميّة ؛ و نبد لها | خرى على حسب تغيدر مصالحنا في الحيوة و المعاش ( راجع 
ما تقد م من البحث في تفسير قوله تعالى : « ملك يوم الدين » الحمد 5 »و قوله 
ا لاقل ا مالك اللاك الآية ». آل £ وا 

و قد نفی ا سبحانه الفدية بالخصوص في قوله : « فاليوم لا يؤخذ منكم فدية 


ولا من السذين کفروا مأويكم النار » الحديد ‏ ۱۵ . وقد تقدام فيمامي أن من هذا 


القبيل قول السیح فيما يحمكيه الل تعالى عنه : * و إذقال الله يا عيسى بن هریم أ أنت 
قلت للناس اتّخذوني و ١‏ مي إلبين من دون الله قال سبحائك ما يكون لي أن قول 
ما ليس لي بحق - إل ىأن قال ما قلت لهمالا ما أمرتني بهأناعبدوا الل دبي وركم 
وکت عايوم شبيداً ما دمت فم فلما تو ۳ كنت أنت الرقیب عليهم وأنت على 
کل شيء شهيد إن تعذ بهم فا هم عبادك وان تغف رلب فا تك أنت العزيز الحكيم » 
المائدة - ۱۱۸ فان قوله : و كنت عليهم إلخ في معنى انه لم يكن 7 شأن فيهم إلا 
ما أنت وظّفته علي و عسنته وهو تبليغ الرسالة » والشهادة على الا عمال ما دمت فيوم 
و آما هلا كم و نجاتهم » و عذابهم و مغف رتوم فا ما ذلك إليك من غير أن پرتبط بي 
شيء من ع ذلك أو تون ۳ شأن فيه فأملك 2 م شیم منك أخرجهم به من عذابك 1 
207 ك عليهم » و في ذلك نفي الفداء إذ لو كان 3 فداء لم يصح تبر بيه سن أعماليم 
و إدجاع العذاب و اللمغفرة ۳۳ ای لد سبحانه بنفي ارتباطهما به اصللا : 
وف معنی هذه الا بات قوله تعالی : « اقرا نوما لانجزي نفس عن نفس شيعا 
ولابقيلمنماشفاعةو لايۇخنمنا عدل و لاهم ینصرون» ألبقر 5 ۸۶۰ وکنا فوله تعالی 
« يوملابيع فيه ولاخلة ولاشفاعة » البقرة - ۲۵4 و قوله تعالى : « يوم تولون مدبرين 
مالكم هن الله من عاصم » المؤمن -۳۳ فان" العدل في الا ية الأولى والبيع في الا ية 
الثانية و العصمة عن الله في الا ية الثالثة مماینطبق عليه الفداء فنفیها نفي الفداء . 
نم آثبت الفر آن الشریف في مورد المسيح الشفاعة بدل مايثبتونه من الفداء 
و الفرق بينهما أن الشفاعة ( كما تقدم البحت عنما في قوله تعالی : « و اتقو یوم 
لا تجزي » البقرة - ٤۸‏ ) نوع من ظهود قرب الشفیع و مکانته لدی الشفوع عنده 
من‌غیر أن اك الشفيع مندشيئاً أو تلب عنه ملك‌آو سلطنق إو ببطل حکمه النني 
خالفه المجرم أويبطلقانون المجازاة بل إنّما هونوع دعاء واستدعاه من‌الشفیع لتصراف 
المشفوععنده وهو الرب مايجوذلهمنالتصرف في ملكهوهذا التصر"فااجائزمع وجود 
الحق هوالعفو الجازلامولیعع کونه دا حق أن يعن" به لمكانالمعصية وقانون العقوبة . 


فالشفيع حه ويستدعي منه انلا لعفو واطغةرة و ي مورد ا العذاب 
للمعصية من غير أن يسلب من الولی ملك أو سلطان بخلاف الفداء فا فا زه كم 7 
00 به سلطئة مره من شيء إلى شيء ا الفداء و بخرج الفدي عنه عن 
سلطان القابل الا خن للفداء . 

ويدل علی هذا الذي ذكرناه قوله تعالی : « و لا بملك ین یدعون من 
دونه الشفاءة إلا م ن شبد بالحق و هم يعلمون » الزخرف ۸٩‏ فا نه صریح في دقوع 
الشفاعة من الستئنى ؛ والسیح با لا . ن كانوايدعونهم من دون اد » وقد نص القر آن 
أن له عمه الکتاب والشكمة "وبا نه من الشهداء يوءالقيامة . قالتعالی : « سلمة 
الكتاب و الحكمةء آل عران - ۸> و قال تعالى حكاية عنه : « و كنت عليهم 
شهيداً مادمت فيم » المائدة ‏ ۱۱۷ و قال تعالى :« و يوم القيمة يكون علييم 
شپیدا » النساء ٠١١‏ . 

فالآ يات كما ترى ندل على کون السیح لكا من الشفعاء » و قد تقد م تفصیل 
القول في هذا المعني في تفسير قوله تعالى : « واتقوا يوماً لا تجزي نفس عن نفس شيئاً, 
الا ية » اليقرة ‏ 4۸ . 


5- من أبن نشا هذه الاراء ؟ 
القر آن ينفي أن يكون المسيح ا هو املفي لبذه الآ راء و العقائد إليبم 
واطرو جلها فيما بینهم بل إنهم ا لرؤسائهم 2 الدین شا الا 7 إليهم و هم 
نقلوا إليهم عقائد الماضين من الوثنيين كما قال تعالی : « و قالت اليهود عزير ابن الل 
وقالت النصارى المسيح ابن الله ذلك قولهم بأفواههم يضاهؤنقول الذي ن کفردا من‌قبل 
فاتلوم الله 7 يؤفكون اتخذوا احبارهم و رهبانهم اریابا من دون الله و السيح ابن 
مریم وما أمروا إلا ليعيدو| إلا ادا لا إله إلا هو سیحانه عا يشر كونالا بات « 


.۳۱  ةبوتلا‎ 


ا اقات مووز ال ران ۱ 1 ۷۹ ۰ ۸( ج٣‏ 


و هؤلاء الكافرون الذين يشير تعالى إليهم بقوله: يضاهؤن قول السذين كفروا 
من قبل اه ليسوا هم عرب الجاهلية في و تنیتهم حيث قالوا : إن الملائكة بنات الله 
فان قولي بأنكه ابا آقدم تاریخاً من تماسهم مع العرب و اختلاطهم بهم و خاصة 
قولالييود بذلك مع أن ظاهرقوله : من قبل اه نهم سابقون‌فیه على الیهودو النصاری. 
على أن اتخاذ الأصنام فيالجاهلية ما تقل إليهم من غيرهم ولم یکونوا بمبتكرين 
في ذلك ٩۱۱‏ . 

علی ان الوئنيتة من الروم ویونان ومصرو سودية والهند کانوا آقرب الی‌أهل 
الكتان القاطنین بفلسطين و حواليه » و انتقال العقائد و الزاعم الدينية إليهم منهم 
اسپل » و الا سباب بذلك اوفق . 

فليس الراد بالذین كفروا السذين ضاها هم أهل الكتاب في القول بالبنوة 
إلا قدماء الوثنيةالهند هند تنو ةوااصين وو ية ة الغرب‌من الروم ویونان وشمال افریقا 
كما أن” التاريخ يحكي عنهم نظائر هذه الزاعم الوجودةفی‌آهل الکتاب من الیپود و 
النصارى من البنوة والا بو والتثليت و حديث الصلب والفداء وغير ذلك» و هذامن 
الحقائق التاريخيةالستي ینبه عليها القر أن الشريف . 

و نظير الا يات السابقة في الدلالة على هذه الحقيقة قوله تعالى : « قل يا أهل 
الكتاب لا تغلوا في دینک غير الحق ولا تتبعوا أهواء قوم قد ضلوا من قبل وأضلوا 

کش كثير أو ضً وا عن سواء السبیل» اطائدة ‏ ۷۷ فان الاية یی أن" غلو ه هم في الدين 
بغير الحق نما رم رء عليهم بالتقلید و اتباع اا قوم ضالين من قا بلهم . 


)۱ 2 أن أول من وضع الاصنام على الكمية ودعى الناس الها عمروين أحى ركان 
فى زمان سابور ذی الا کتاف ساد قومه بمکة واستولی علی‌سدانة البیت ثم سافر الى مدينة|ليلقاء 
بأرض الشام فرأى قوما یعبدون الاصنام فسألهم عنها فتالوا هذه آرباب اتغذنا ها علی‌شکل‌الهیا کل 
العلويتة والاشخاص البشريئة نتنصر بها فننصر » و نستمطر بها فنمطر فطلب منهم صنما من أصنامهم 
فد فعو | إليه هبل فر جم إلى مکه و وضعه على الكعية و دعا الناس إلى عبادتپا » و کان معه إساف 
و نائله على شكل زوجين فدعا الناس إ ليهما والتقرب إلى الله ہما ذكرهفى الملل و | لحل‌وغیره ۰ 
ومن عجیب الامر أن القر آن يذكر أسمائا من‌آصنام العرب فى قصة نوح وشکواه من قومه. قال 
تعالى حكاية عنه : و وقالو لا تذرن آلہتكم ولا تذرن وداً ولا سواعاً ولا يغوت و یموق و نسرآ» 
نوج - ۲۳ , 





ج ٣‏ ( الجزء الاب رة آل رازاب اه م) ات 


و لیس اطراد بہؤلاء القوم أحبازهم و رهيانهم فان الكلام مطلق غير مقن ولم 
بقل : قوم هنكم اه و اضلوا كثيراً منک اه »د ليس الراد بهم عرب الجاهلية كما 
تقد م ا أننه وصف هؤلاء القوم آنپم ار | کثر 1 أي کانو اد ضلال مقلدین 
مشبعین ( بصيغة الفعول فيهما ) و لم يكن العرب يومئذ إلا شرذمة مضطهدین أميين 
ليس عندهم من العلم و الحضارة و التقدم ما یشبعهم به وفيه غبرهم عن‌الا مم کفارس 
والروم والبند وغيرهم . 

فلیس الراد هوا القوم اللذکودین الا و ثنية الصين و الهند و العرب 
كما تقد م : 

۷ ماهو الکتاب‌الذی ینتس الل“ أهلالكتاب و كيف هو ؟ 

الرواية و إن عدت المجوس من أهل| لكتاب > ولازم ذلك أن یکون لهم كنات 
خاص أوينتموا إلى واحد من الكتب التي يذكرها القر آن ککتاب نوح» و صحف 
إبراهيم » و توراة موسى » و إنجيل عيسى »و زبور داود لکن القر آن لا يذ كر 
شأنهم » ولا يذكر كتابا لهم و الذي عندهم من « أوستا » لاذكر منه فيه. و ليس 
عندهم من سائر الكت اسم : 

و إنسما يطلق القر آن «أهل الكتاب » فيما يطلق » ويريدبهم اليهود و النصارى 
لكان الكتاب الذي أنزله الله علیهم . 

والذي عند اليبود من الكتب القد سة خمسة و :لثون كتاباً منها توراة موسى 

شتملة على خمسة أسفار "۲و هنبا کتب الور خين إثنا عشر کتابا ؛ ومنها کتاب 


انوت و ا رود دادو و هنبا و کت سای ی کا کی ال ات 











)۱ وهى سفرالخلیقه » وسفر | لخر وج » وسفرالاحیار » وسفرالعدد » وسقر الاستثناء . 
(؟) وهی کتاب يوشم » و کتاب قضاة بنی [سرائیل » و کتاب راعوت » والسفر الادل من 
آسفارصیوئیل » و الثانی منپا» والسفر الاول من آسفار الملوك » و الثانی منپا » و السفر الاول 
من آخبار الايام » والسفر الثانی‌منپا » و السفر الاول لعزرا » والثانی 4-1 »و سفر استیر . 
(r).‏ وهی کتاب الامثال » وكتاب الجامعة » وكتاب تسييتح التسابيح 4 


و لم نک گر القر آن من بینها الاتوراة هوسى و زبور داود عليهما السلام . 

و الذي‌عندالتصاری فر فد سارت الكت ل ناجيل الأربعة:وهي أنجيلهتى 1 
| اه ي وال تا فاص وت موش كات | ال ال ی 
ا و 

و لم يذكر القر آن شيئاً من هذه الكتب القد سة ا مختصة بالنصارى إلا أنه 
ذكر أن هناك كتاباً سماويا ارا اث على عیسی بن مریم یسمّی بالا نجیل ۶و هو 
انجیل واحد لیس بالا ناجیل »و النصاری و إنكانوا لا يعرذونه ولايعترفون به إلا أن” 
في کلمات رژسالهم لقيطات تتضمن الاعتراف بأ نه كان للمسیح کتاب اسمه |نجیل(۳, 

و القر آن مع ذلك لابخلو من إشعار أن بعضأمن التوراة الحقة موجود فیما 
عند اليهود » و كذا بعض من الا نجيل الحق موجود في أبدي‌النصاری . قال تعالی : 
«و كيف یحگمونك و عندهم التوراة فيما حكم ال » المائدة  ٩۳‏ و قال تعالی : 
« د من الّذين قالوا تا نصاری آخذنا ميثاقهم فنسوا حظاً مسا ذگروا به المائدة 
- ۱6و الدلالة ظاهرة . 


(۱) وهی‌کتاب نبو"ة أشعيا » و کتاب نبوة آرمیا »و مراثی آرمیا » و کتاب حزقیال » و 
کتاب نبوة دانیال » و کتاب نبوة هوشم »> و کتاب نبوة یوییل » و کتاب نبوة عاموص ؛ و کتاب نبوة 
عویذیا » و کتاب نبوة یونان » و کتاب نبوة میغا » و کتاب نبوة ناحوم »و کتاب نبوة حیقوق ؛ و 
کتاب نبوة صفو نیا » و کتاب نبوة حجی » و کتاب نبوة زكر يا » و کتاب نبوة ملاخیا . 

(۲) وهی آر بع عشرة رساله لبولس ؛ و رساله لیعقوب » ور سالتان لبطرس ‏ و ثلات 
رسائل لیوحنا » و رسالة لیپوذا . 

(۳) فى رسالة بولسالی آهل غلاطيتة_الاصحاح الاو ل : <نی تعجتب‌آنکم تنتقلون هکذا 
سر يما عن الذی دعاکم بنعمة المسیح إلى إنجيل آخر لیس هو آخر غيرآنته بوجدقوم بزعجونکم 
و بریدون أن يحولوه أى يغيتروه . 

وقد استشهد النجار فى قصص الانبياء بمامر و بموارد اخر من كلمات بولس فى رسائلة 
على أنته كانهناك إنجيل غير الاربعة بسمتی إنجيل المسيح . 





ج" ( الجزء الثالث ‏ سورة آلعمران۳- آیق۸۰۵۷۹) FF‏ 


تحت ناریح ی 


١.قص‏ ةالتور اة الحاضرة : بنوا إسرائيل هم الاسباط من آل يعقوب کانوا 
يعيشون أولا عيشة القبائل البدويين ثم أشخصهم الفراعنة إلى مسر و كانوا يعامل 
مم معاملة ۳ اء المملو كين ي تاه الله بموسى هن فرعون وعمله . 

و كانوا في زمن موسی يسيرون هسیر الحيوة بالا مام وهو موسى وبعده يوشع 
عليهما السلام ثم" كانوا برهة من الزمان یدبر آمرهم القضاة مثل إيبود و جدعون 
وغيرهما . وبعد ذلك يشرع فيهم عصرالملك وأو ل الملوكفيهم شاؤلوهوالّذي یسمیه 
القر آن الشريف بطالوت نم داود ثم سليمان . 

ثم انقسمت اللمملكة و انشعبت القدرة و مع ذلك ملك فيم ملوك كثيرون 
كرحبعام و إبيام و ربعام و يهو شافاط و يهودام وغيرهم بضعة و ثلثون ملكا . 

ولم تزل تضعف القدرة بعد الانقسام حتی تغلبت عليهم ملوك بابل و تصر فوا 
فيا ورشليم وهو بيت المقدس ؛ و ذلك فيحدود سنة سم قبل المسيح ؛ وملك بابل 
تفلن وك سر O‏ ٿم رد الود عن طاعته فأرسل إليهم عساكره 
فحاصر وهم ثم فتحواالبلدة » ونهبواخزائنا ملك » وخزائن البيكل ( المسجدالاً قصى ) 
و جمعوا من أغنيائهم و أقويائه, وصذاعهم ما يقرب من عشرة آلاف نفساً وساروابهم 
أ بابل وها ا واي الحل الا الشعفاء والسعاليك » ونصب بخت تصر « صدقیا » 
وهو ار ملوك بني إسرائيل ملكا علييم ؛ و عليه الطاعة لبخت نصر. 

و کان الا مر على ذلك قریباً من عشر سنین حتّی دجد صدقیا بعض الق 
و الشدة» و اتصل بعض الاتصال بواحد من فراعنة مصر فاستکیر و تمر د عن طاعة 
بخت ۱ 


فاغضب ذلك بخت نصر غضباً شدیدا فساق إليهم الجیوش و حاصر بلادهم 


8 ( الجزء الثالث ‏ سورة العمران؟ ‏ آية ۸۰-۷۹) 


فتحصنوا عنه بالحصون » و تمادى بهم التحصن قريباً من سنة و نصف حتی ظهرف, 

واصر يقت ف عل الا خي 5 الحصون» و ذلك في سنة خمسمأة 
وسرت" و ثمانين قبل الأسيح » وفتل نفوسیم »و خر بديارهم وخ i‏ كانه وأفنوا 
کل ۳۳ علامة ف و بد لوا هيكلم یله من تراب » و فقدت عند ذلك التوراة 
و التابوت الذي كانت تجعل فيه 

و بقي الا مر على هذا الحال خمسين سنة تقريباً وهم قاطنون ببابل و ليس هن 
کتابیم عبن ولا اثر ؛ ولا من مسجدهم و ديارهم إلا تلال وریاع . 

م طا جلس کورش من ملوك فارس على سر بر اللك ‏ و كان من امره مع 
البابليرين ما كان » و فتح بابل و دخله أطلق اسراء بابل من بني !سرائیل »و كان 
عز را العر وف م ناطقر بين عنده اشرت 3 وأجازله أن و ۱ كتابهم التوراة 2( 
اند شش اراد وس وكين فين 0 وبعد ذلك جمم عزرا کتب العپد 
الك ی ی و هي التوراة الدائرة ی 

و أنت ترى بعد التدير ي القصة أن سند التوراة الدائرة اليوم مقطوعة غير 
متصلةبموسی 4 إلا بواحد ) وهوعزرا) ؛ لانعرفە اوا ¢ ولا نعرف 1 0 اطلاعه 
و تعمقه ثانياً ؛ ولا نعرف مقدار أهائته ثالث ؛ و لا تمه او El‏ 
أسفار التوراة رایع ؛ ولا ندري بالاستناد إلى أي" هستند صحیح الأغلاط الواقعة 
أوالدائرة ا 

وقد 59 هذه الحادثة ا لشئومة أثراً مشئوماً آخرو هو أنكار 08 من ماحثي 


امود خين من الغر بيسين وجود موسی‌دها يتبعه » و قولهم : إننه شخص خيالي كماقيل 








)0( مأخوذة من قاموس الکتاب |انقدس تا لیف مستر ها كس الامر یکا ئی البمداني و ماخد 
أخرى من التواريخ . 


نظيره 2 اطسیح عيسى بن مس يم عليهم السلام : لک ذلك لا بسع سام فان القران 
الشريف يصر ح بوجوده ع وينص عليه . 
۲ قصه المسیح والا اجیل : 


الييود مبتمسون بتادیخ قومينتهم » وضبط الحوادت الظاهرة في الا عصاد التي 
مرت بهم » ومع ذلك فا نك‌لو تتبعت کنبپم ومسفودانلم تشرقیها علی < کراللسیج * 
عيسى بن هریم إل «لاعلی کيفة ولادته » ولاعلی ظپوره ودعوته ولا على سبرته و 
الا بات التي أظهرها اله على يديه » ولا على خاتمة حيوته من موت أو قتل أو صلب 
أو غير ذلك . فماهوالسبب في ذلك ؛ وما هو الذي أوجب خفاء أمره عليهم أوإخفائهم 
ا 

و القر آن یذ کر عنهم آنپم قذفوا مریم ودموها بالببتان في ولادة عیسی»وآنهم 
ادعوا قتل عيسى . قال تعالی : « دبکفرهم وقولهم على مریم بهتاناً عظيماً وقولهم نا 
قتلنا للسیح عیسی بن مریم رسول الله و ما قتلوه و ما صلبوه ولكن شبه لمم د ان 
اللذين اختلقوا فيه لفي شك منه مالم به من علم الا اسباع الظن" و ما قتلوه يقينا » 
اللساء - ۱۵۷ . 

فہل كانت دعويهم تلك مستندة إلى حدیث دائر بینم کانوا یذ کرو نه بين قصصهم 
القومية من غبرآن يكون مودعاً فيكتاب؟ وعند کل | مسة أحاديث دائرةمن واقعیات 
وأساطير لا اعتبار بها مالم تنته إلى مآخذ صحيحة قويمة . 

أوأتهم سمعوا من التصاری الذكرا مكرر من السیح وولادته وظبوره ودعوته 
فاخذوا ذلك من أفواههم و باهتوا مریم » واد عوا قتل السیح؛ لا طريق إلى استيانة 
شيء من ذلك غير أن القر آن۔ كما يظهر بالتدبرني الا ية السابقة - لاينسبإليهم صریحا 
إلا دعوی القتل دون الصلب » وین کر أنهم على ديب من الا مر » ون هناك اختلافاً ! 

و أما حقيقة ما عند النصارى من قصة 4 السیح وأمر الا , نجيل و المشارة في‌آن" 
قصعه لا یی تنتبي عندهم إلى الكنب المقدسة عندهم و هي الأناجيل 
لا دبعة التي هي أناجيل متّی و مرقس ولوقا ويوحتاء و کتاب أعمال الرسل للوقاء 


کد (الجزء الثالث 5 CSS‏ آل عمران ٣آ‏ ره e‏ ( 5 ۳ 


و 0 0 i‏ ا و 1" ۳ عقوب و E‏ و ا و ان ال ينتوي 
الی اعتبار ا ناحدل فلنشتغل بها : 

اا لحل ين فبو [قدم الا اجیل في تصئيفه وانتشاره د كر بعضم ان ف 
سنة ۳۸ الميلادية ؛ وذكر آخرون‌انه كتب ما بين سنة ۵۰ إلى ا و 
ریا طسیح : 

و ی ن من قدمائهم و متأخريهم غلى آنه كن ال كوبا باراد 
م تر جم | لى اليونانية وغيرها ان 0 الا هلر ان 500 
الترجمة فلايدرى حالها » ولا يعرف مترجمها '" 

و آسا إنجيل مرقس:فمرقس هذاكان تلمیذً لبطرس » ولم يكن من الحوادیسین 
و دیما ذكروا أنه إثما كتب إنجيله باشارة بطرس و أمرء» و كان لايرى إلبية 
السیح"" و لذلك ذكر بعضهم أنه إِنّما كتب إنجيله للعشائر و أهل القرى فعرف 

: 5 ۱ (۳ 

المسيح تعريف رسول إلبي مبلغ لشر ام 3 .و کیف كان فقد کتب إنجيله سنة 1۱ 
ميلادية ٠‏ 

و آما إنجيل لوقاءفلوقاهذالم يكن حواري ولا رأىالمسيحوإذما تلقن النصرانية 
من بولس وبولس کان ودنا ا على الصر انسة بودي الاوُمنین بالمسيحو يقب 
۳ 6 اس ع ی عه 2 
الا مور علیهم ۴ ثم اتفق مفاحاة ان اد عی أنه صوع د في حال الصرع تسه ا مسيح 
ولامه و زجره عن الل ساگه از EE‏ وات آمن باسیح و ارسله السیح لیبشر 
با نجيله . 

)1( قاموس الكتاب المقدس للمستر ها كس مادة هتتی . 

(۲) كتاب ميزان الحق . واعترف‌به على تردد فى قاموس الكتاب المقدس . 

(۳) نقل ذلك عبدالوهاب النجار فى قصص الانبياء عن كتاب مروج الاخبار فى تراجم 
الاخيار ليطرس قرماج . 

(4:) ذكره فى قاموس الكتاب المقدس . يقول فيه : إن نص تواترالسلف على أن مرقس 
كتب إنجيله بروميتة » و انتشر بعدوفاة بطرس و بولس لكنه ليس لهكثير اعتبارلان ظاهر نجیله 
أنه كتبه لاهل القبائل و القرويين لالاهل البلاد وخاصة الرومية . فتدبر فى كلامه ! 


و بولس هذا هو البذي شید آر كان النصر | الحاضرة على ماهي Ek‏ 
فبنى التعلیم على أن الا يمان بالسیح كاف في النجاة من دون تمل ۰ و آباح ليم أكل 
الميتة ولحم الخنزیرو نهى عن الختنة و كثير مما في التوداة "۲ مع أن الا نجیل لم 
يات إلا مصدقاً طا بين يديه من التورات ولم هلل إلا أشياء معدودة ۰ و بالجملة انها 
جاء عيسى لیقوم شريعة التوراة ويرد إلياالمنحرفين والفاسقين لالیبطل العمل ويقصر 
السعادة على الا,یمان الخالى . 

وقدكتب لوقا | نجيله بعد | نجيل مرقس . وذلك بعد موت بطرس و بولس .وقد 
صرح جمع بان" إنجيله ليس كتاباً إلهامياً كسائر الا ناجيل "" كما يدل عليه 
ما وقع في مبتدء إنجيله . 

انان سوق یوت لقو كر کرم السارى آن وت هذا هو ورف 
بن ذبدي الصيناد أحد التلاميذ ال ثنى عشر (الحواديين) الذي كان یحبه السیح 
ع شديداً 5 : 

وذكروا أن «شیرینطوس» و «أبيسون» و جماءتهمااما كانوا يرون أن“ المسيح 

ا مش لوقلا مسق 4 وجودا" مه احتمعت اساقفة | سياوغيره في سنق ٩‏ 


() ا مادة بولس من قاموس الكتاب المقدس . 

(۲) داجم کتاب آعمال الرسل ورسائل بولس . 

(؟) قال فى أول انجیل لوقا : <لاجسل أن كن مر إن رامو ا کتب قصص الامو رالتی نحن بها 
عارفون كما عبد إلينا أولئك الاو ون الذين كانوا من قبل معاينين و کانوا خداما للكلمة رايت 
أنا أيضا إذكنت تابعا لكل شىء بتحقيق أن أكتب إليك أيتها العزيز ثاوفيلا » . و دلالته على 
کون الکتاب نظر با غير إلهامى ظاهرة وقد نقل ذلك ايضا عن مستر کدل فى وسالة الالهام . 
و صرح جیروم أن بعض القدماء کانوا یشکون فى البابين الاولين من انجیل لوقا و آنهما 
ماكانا فى نسخة فرقة ما رسيونى . وجزم إكبارن فى کتابه ص مه أن من ف ۳ إلى 4۷ من 
الباب ۲۲ من !جیل لوقا الحاقية . و ذكر إكهارن أيضا فى ص ١ه‏ من کتابه : قداختلط الکذب 
الروائى ببيان الءءجزات التى نقلها لوقا و الكاتب ضمه على طريق المبالغة الشاعرية لكن تمييز 
الصدق عن الكذب فى هذا الزمان عسير » و قول « كلى می‌شیس أن متى و مرقس يتخالفان فى 
التحرير وإذا اتفقاترجح‌قولهما على قول لوقا . نقل عن قصص العاما , للنجار-ءص 2۷۷ . 

. داجم قاموس الكتاب المقدس مادة يوحنا‎ )٤( 


ميلادية عند يوحنا و التمسو | ا منه أن یکتب ما لم کته الا خرون في أناجيلهم ۰و 
بيد.ن بنوع خصوصي ' لاهوت السیح فلم يسعه أن ۷ ر إجابة طلبهم 0 
و قد اختلفت كلماتهم ٤‏ السنة لعن 1 E‏ هذا ۳ نجل فمن قائل آنها 
سنةه” وقائل انها سنهة ۹1 و قائل أثبا سنۀ ۹۸ . 
وقال جمع منهم إته ليس تأليف يوحتا التلمیذ:فبعضی على أنه تأليف طالب 
من طلبة المدرسة الاسكندرية ۳ وبعضهم على أن هذا الا نجي ل كله وكذا رسائل 
یوحنا ليست من تصنيفه بل نما صنفه بعضهم في ابتداء القرن الثاني » و نسبه إلى 
يوحنًا ليعتربه الناس " ؛ وبعضهم على آن إنجيل يوحنا كان في الا صل عشرين باب 
فالحقت کنيسة «آفاس» الباب الحادي و العشرین بعد موت بوحشا. 7 فپذه حال هذه 
الا ناجيل الا دبعة ؛ وإذا آخذنا بالقدر المتيقّن من هذه الطرق انتپت إلى سبعة رجال 
: هتی ) مر فس ٩‏ لوقا ¢ وت 4 بطرس ؛ ولس » يبودا ينتبي ركونهم كله | إلى هذه 
۷ ناجيل الا" ربعة وينتبي الا ريعة الی واحد هو آقدمپا د أمقا هو ال متمى ؛ 
وقد ص أنه ترحمة مفقود الا صل لا يدرى من | لذي ترجمه ؟ و كيف كان أصله . 
وعلىماذا كان ببني تعليمة ؛ أبرسالة السیح أم با لوهيةه . 
و هذا الا نجيل الوحود يترجمأذه ظبر في بني إسرائيل رجل يدعى عيبي بن 
پوسف النجار وأقام الدعوة إلى ال وكان بدعي آنه اين الله مولود من غير أببشري 
و آن" أباه ارسله ليفدي به الناس عن دنوم ا آحبی الیت 4 را 
الا كمه والاً برص )4 وشفی اجان را اخراج الجن من أبدانيم» و ا كان له إتناعشر 
تلمیذا : آحده م متسی صاحب الم نجيل بادك لهم و أرسلبي للدعوة و تبليغ الدين 
المسيحي إل . 
(۱) نقله فى قصص الانبياء عن جرجس زدين الفتوحی‌اللبنانی فى 
(۲) نقل ذلك من کتاب < كاتلك هرالد > فى | لمجلد اک اج ا سنة ۸۶ص 
۵ ؛ نقله‌عن استادلن 0 .و أشار إليه فى القاموس فى مادة یوحنا . 


)۳( قال ذلك «برطشنیدر »> عل ی ما نقل عن کتاب الفاروق المحلد الاول(عن القصص ( ۰ 
)٤(‏ المدرك السابق . 


فبذا ملخص ما تنتبي إليه الدعوة السيحية على انبساطها على شرق الأرض 
وغربها » وهو لا يزيد على خبرواحد مجپول الاسم والرسم " مم الون والوصف . 

لا هن ایس اة هو الق اوت عض أحرار الياحثين 
من 1 رو به أن اد عى أن السیح عیسی بن مریم شخص خيالي صو ره يعض النزعات 
الدينية على حکومات الوقت أولها » وتأيند ذلك بموضوع خرافي آخر يشبهه کل" 
القبه في جميع شتون القصتة » و هو موضوع « کرشنا » الذي تدعي و ثنية البند 
القديمة أنه ابن الل نزل عن لا هوته ؛ و فدى الناس بنفسه صلباً ليخاصهم من الا وزار 
و الخطايا كما يد عى في عيسى السیح حذو النعل بالنعل ( كما سيجيء ذكره ) . 

وأو حب 7 بن من منتقدي الباحئين أن يذهبوا إلى أن" هناك شخصين 
مسمسيين بالسیح : المسيحالغير المصلوب » والسیحالصلوب . و بينبها من الزمان مايزيد 
على خمسة فرون . 

و أن" التاریخ البلادي" الذي سكا هدة سنة ألف و تسعمأة وة و خمسين 
منه لا ينطيق ع1 ى واحد منهما بل السیج الأول الغير المصلوب يتقد م عليه یما يزيد 
عا عانق و خمسن سنة و قد عاش را ۾ ستان مف وی اللصلوب 
ا ر غنه بما پزین علی‌هایان ون : وقد عاش تحوآمن ثلث ون م 

على أن" عدم انطباق التاریخ اليلادي على میلاد ااسیح في الجملة ممسالم يسع 
للنصارى إنكاره '"' و هو سكتة تاريخية . 

على أن" هيبنا أموراً م ريبة موهمة آخری ومد ذکروا أنه کب و في القرنين 
الاو لن من الميلاد أناجيل كثيرة | خرى ربما أنهوها إلى نيف وهأة من الا ناجيل ؛ 
وال ناجيل الا ربعةهنها تم حر مت‌الكنيسة جميع تلك الا ناجيل إلا الأ ناجيل الا ربعة 


ل 





(۱) وقد فصل القول فی‌ذلك الزعيم الفاضل «بپروز» فى كتاب ألفه جديداً فى البشارات 
النبوية » وأرجوأن آوفق لابداع شذرة منه فى تفسیر آخر سورة النساء من هذا الكتاب . والقدر 
المتيقن ( الذى یپمنامنه) اختلال التاريخ المسيحى . 

(؟) راجم مادة مسيح من قاموس الكتاب المقدس . 


خخ (الجزء الثالث ‏ سورة آل عمران ۳ آية ۸۰۰-۷۹ ) ج٣‏ 


التي عرفت قانونية لوافقة متونها تعليم الكنيسة (" 


ستي عر 
و من جملة الا ناجيل اللتروكة إنجيل برناباالذي ظهرت نسخة منها منذسنين 
فترحمت إلى افر و الفارسية > د هو يوافق 5 اه تسم ها قف القر آن 2 


(۲) 


و من العجیب أن الواد التَاريخية الأْئودة عن غر البپود ابضاً ساكنة عن 
تفاصیل ما ينسبه الا نجيل إلى الدعوة المسيحية من حديث البنو ة والفداء و غيرهما. 
ذكر الوزخ الامريكي الشپیر « هندريك ويلم وان لون » في تألیفه في تاريخ البشر 
کتاباً کتبه الطبيب « اسکو لا ببوس کولتلوس » الرومي سنة ٩۲‏ اطيلادية إلى ابن 
اک 2 جلادیوی نب » و کان 0 5 عسكرالروم 0 یذ کر فبه أننه عاد 

نصا برو 7 سممى يولس فأعجيه كلامه و قد كان بو مه بالدعوة ال 
و ذکر له طرفاً من آخبار اطلسیح و دعونه . 

1 ۾ پذکرأنه ترك 2 بولس‌دلم بره حت ی‌سمع بمدحن انه قتل ي طريق «أوستى» 
ثم “سال اب اح أن يبحث عن أخبار هذا الن ي الا سرائيلي الذي كان يذكره 
بواس »و عن أخباد بولس نفسه » و يكتب إليه ما بلغه من ذلك . 


)۱( ولقدلم EY,‏ الفیلسوف‌فی القرن| لا نی النصاری في کتا به «العطاب الحقيقى > 
على تلاعبهم بالاناجیل » و محو هم بالند ما آدرجوه بالامس . و فى سنة ۳۸ م آمر البابا 
داماسيوس أن تحرر ترجمه لانينية جديدة من العهدين القدیم والحديث تعتير قانونية فى الکناس 
و كان تيود و سيس الملك قد ضحر من المخاصمات الجدلية بين الاساقفة » و تمت تلك الترجمة 
التى تسمى (فولکانا) وكان ذلك خاصاً بالاناجيل الاربعة : متی ومرقس ولوقا ویوحنا » وقد قال 
مرتب تلك ألاناجيل : ( بعد أن قابلنان عدداً من النسخ الیو نانية القديمة رتبناها بمعنى أننا نقحنا 
ما كان فيها مغايراً لا.عنی > و آ قینا الباة ی على ما كان عليه ) ۰ ثم إن هذه الترجمه قد ثيتها 
| لمجمع < التريد نتینی ¢ سنة ع م١‏ أى بعد ها بأحد عشر قرا ۰ ثم خطأها سیستوس الخامس 
سئة ۱۵۹۰ وأهر طبع نسخ جديدة 2 ثم خطأ کلیمنضوس الثامن هذه النسخة الثانية آیضا 
وآمر بطیعة جديدةمنقحة هی ادج یوعد الکائو لكيين(:فسير الجواهر -الجزءالمّانی- ص ۱۲۱ 
الطبعة الثانیه ) . 

(۲) وقد و جد هذا الانجیل بالغط الایطالی متذسنین و ترجمه إلى العربية الدکتور خلیل 
سعاده ب.صر وترجمه إلى الفارسية الحبرالفاضل «سردار کابلی > بایران. 





فک إليه * جلاديوس أنسا » بعد ستة أساييع من‌معسکر الروم باو رشليم 
3 آني سالت عد ة من شیوخ اليلد و معمریم عن عيسىاللسيح فوجدتهم لا ي<سذون 
مجاو بتي فيما سألیم | هذا و السنة سنة ٩۲‏ ميلادية و هم شیوخ | . 

حتی لقبت بساع زیتون فسألته هل بعرفه ؟ فانم لي ي الجواب ا على 
رحل اسمه ا وذكر أنه كان من آتباعه و تيا »و 3 .4 خبیر بقصصه بصير 
بأخبار ۰ يستطيع أن يجييك فيما ا لهل 

فاك روت اللو دا تاراما ار هیا وی كان فنا 
قطان النحدك ا a‏ 

كان الرجلعلى کبرسه صحيح الشاءرجیدالحافظة وقص لي جميع الا خبار 
و اأقضايا الحادثة في ذلك الا وان اوان الاغتشاش و الفتنة . 

ذكر أن فونتيوس فبلاطوس كان حاكماً علی‌سامرا و يهودينه في عبد القیصر 
< ني بریوس > 

فائفق أن وقع أيَام حكومته فتنة في أ ورشليم فسافر فونتيوس فيلاطوس إليه 
لا خماد ما فيه من نارالفتنة و كانت الفتنة هي ماشاع يومئذ أن ابن نجاد من أهل 
الناصرة بدعوالناس ویستنپضهم على الحكومة . 

فلما تحققوا آمره تین أن" ابن النجاد المتلهم شاب عاقل متين لم برتکب 
ها نوت عله شیامه غرآن وؤساءا أنهي هو البيودكانو ا اوه وات اه 
ما يكون » وقد قالوا لفيلاطوسإن هذاالشاب الناصري يقول: لوأن يونانياً أو رومياً 
أو فلسطينياً عامل الناس و عاشرهم بالعدالة و الشفقة كان عندالةٌ کمن صرف مره في 
مطالعة كتاب الله و تلاوة آیاته . 

و كأن هذه التعر ضات و الاقتراحات لم توثر في فيلاطوس أثرها لكنّه لا 
عع از دحام النان قبال|طعيد و 5 رد | يقبضو اء ی عدسى و اتا و بقموم هم 
اربا ارب رای آن" الأصلح ان يقبض هو على هذا الشاب النجار و سجنه حتی 
لايقتل بأبدي الناس في ا 
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و كان فيلاطوس لم یتضح لهسبب ما ينقمه الناس من عيسى کل الاتضاح» 
وكلماكلم النلى فيأمره وسألهم واستوضحبمعلت أصواتهم و تنادوا « هو کافر» « هو 
ملحد » « هوخائن » فلم پنته الا مر الى طائل . 

ج استقر 1 رأى فبالاطوس أن € م عیسی بذفسه فاشخصه و کلمه و ساله 
عم بقصده بما ا من الدین فأجابه عیسی أنه تاش الحكومة و السياسة 
ولاله في ذلك غرض » و أنه هتم" بالحيوة الروحانية أكثر ممایبتم بأهر الحيوة 
الجسمانية و آنه تقد أن الا نسان نب أن یحسن إلى الناس وداه الفرد 
الواحد وحده الّذي هوني حکم الاب لجميع آرباب الحيوة من الخلوقات . 

و كان فیلاطوس ذاخبرة في مذاهب الرواقيينوسائر فلاسفة بونازفکانه لمیر 
في ما کلمه به عيسى هوضع غمضة » ولامحل مؤاخذة » و لذلك عزم ثانياً أن يخلص 
هذا النبي السليم المتين من شر اليهود » و سواف في حكم قتله و إنجاذه . 

لكن اليبود لم يرضوا بذلك ولم يتركوه على حاله بل أشاعوا عليه أنه فتن 
بأكاذيب عيسى و آقاو يله و أن فيلاطو س يريد الخيانة على قيصر » واخذواستشېدون 
عليه و پسجلون الطوامير على ذلك يريدون به عزله من الحكومة »و قد كان 
برذ قبل ذلك فتن وانقلابات في فلسطين . و القوى اللؤمنة القيصرية قليلة العدة 
لاتقوى على إسكات الناس فیها كل القوة ٠‏ 

و كان على الحگام و سافر المأموزين من ناحية قیصر أن لا اهلوا التاس بما 
يجلب شكواهم وعدم رضايتهم 5 

فلبذه الأسباب لم يرفيلاطوس بد آمن أن يفدي هذا الشاب المسجون لمن 
العام » و پچیب ناس فیما سألوه من قتله . 

اش فا نه لم يجزع م من اموت بلاستقبله علی‌شپامة من نفسه » وقدعفی 
قبل موته 0 تسبسب إلى قتله من أليبود ثم قضى به على الصلیب و الناس یسخرون 


منه و پشتمونه و بسبونه . 
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قال ( جلاديوس أنسا ) هذا ماقص لي بوسف من قصة عیسی و دموعه تجري 
على ا یه » 2 <ين و د عنىللمفارقة قد مت إليه شاه المسكو كالذهبي لكنه ۳ 
أن يأخذه ‏ و قال لي يوجد هيبنا من هو أفقر مذي فأعطه یاه . 

و سألته عن بولس دفيقك العپود فما كان يعرفه معرفة تامنة. والقدر الذي 
5 ین من ا اه كان رجلا خیاما ثم رك شغله 9 اشتغل بالتبليغ. لبذا الذهب 
الجديد مذهب ل الرؤف الرجيم ال لهال اني ببنه و بان 2 بپو ه ¢ اله مود 


الذي لا نزال نسمعه من علماء اليبود من الفرق ما هو 5 575 شابن الينهاء وال رض . 


و الظاهر أن" بولس سافر أو لا إلى 5 الصغرى ثم" إلى يونان د أنه كان 
يقول للعبيد والا رقاء إنهم جميعاً أبنلا ن بحبمهم دیرف بهم ؛ وآن السعادة یست 
تخس ف ۲ دون بعض بل ته م جميع الناس من ع فقر وغني بشرط أن يعاشروا 
على الواخاة » و يعيشوا على الطبارةو الصداقة » انتهى ا 

هذهعامةفقرات هذاالكتاب مما يرتيط بمانحن فيه من البحث . 

و بالتامل في حمل مضامين هذا الكتاب ال للمتأمل آن" ظبور الدعوة 
المسيحية كيف كان في بني إسرائيل بعید عيسى 985 . أنه | م يكن الا ظهود دعوة 
وتا بالرسالة من عند ۷ لاظبور دعوة الهية بظبور اللاهوت و نزولما الیهم و 
تخليصيم بالفداء ! 

7 ان" ع من تلامذة عیسی او اللنتسين إليه و لس و تلامذة تلامذ‌تبم 
سافروا بعد وقعة الصلب إلى مختلف أقطار الأدض من البند و إفريقيلة و 
روعية وغيرها و بسطوا الدعوة المسيحية لكنهم لميلبئوا دون أن اختلفوا فيمسائل 
أصليّةمن التعليم كلاهوت المسيح » و كفاية الإ يمان بالمسيح عن العمل بشريعة موسی 
و کون دين الا تن دنا أصيلا" ا لدين موسى أوكونه ابا لشريعة التوراة 


مکملا [یباها ('' فافترقوا عند ذلك فرقاً . 


(۱) يشير إليه کتاب اعمال الر سل و رسائل بولس » و قد اعترضت به النصاري . 


و الذي يجب الا معان فيه آن" الا عم التي بسطت الدعوة المسيحية و ظبرت 
فيها اول ظبورها کالروم و الپند و غيرههما كانوا قيلها منتحلين بالوثنية الصائية او 
البرهمنية أو اليوذائية » و قيها | صول من مذاق التصواف من حبة عو الفاسفة 
اليرهمنه 4 من حبة ( وفيها جميعا شطر وافرمن ظبود اللاهوت ي مظهر الناسوت : 

۴ و 8 .- ١‏ 
على ان القول بتثلیث الوحدة و نزول اللاهوت في لباس الناسوت وتحملها ات ۱ 
و العذاب فداماً »كان دار | بين القدماء من وثنيسة البندوالصين ومصر و كلدان والا شور 
و الفرس > وکنا قدماء و فة الغرب کالرومان والاسكندناويين وغيرهمعلى ماو جحد 
في الكتب اللؤلفة في الاديان دالذاهب القديمة . 

ذكر«دوان»في کتابه«خر افات‌التوراة ومايمائلهائيالا ديان الا خری» : ادا رجعنا 
البصر الی الرند نری ان اعظم واشپر عبادتم اللاهوت..ة هو التثليك ۵ 9 سسمسوكن هذا 
التعلیم بلختهم «تری هورتى» دهي عبارة هر 3 من کلمتن بلختهم اا ية «تری» 
و و و «مورتی» و معناها هيات او اقانیم ؛ دهي «برهما و فشنو و سیفا» 
ثلثة اقانیم مت‌حده لاينفك عن الوحدة فبی اله واحد برعممم ۰ 

ثم ذكر : أن برهما عندهم هوالا ب وفشنو هوالابن » وسيفا هو روح القدس . 

پې ت 1 ۲ 1 0 
م ذ در انهم يدعون سيفا "كرشنا' 3 الرب المخأص و الروح العظيم الذي 
ولد منه «فشنوء الا له الذي ظهر بالناسوت علی‌الا رض لبخلص الناس فبواحدالا قانيم 
الثلائة التي هي الا له الواحد . 

)1( القتل بالصاب على الصليب من [لقواعد القديمة جداً فقد کا نوا يقتلون من اشتدجر مه 
و فظع ذنبه بالصلب الذى هو من أشد أسياب القتل عذ[با وأسوئها ذكراً » و كانت الطريقة فيه 
أن يصنع من خشبتين تقاطع إحديهما الاخری ما هو على شكل الصلیب المءعروف بحيث ينطبق 
عليه إ نسان لو حمل عليه ثم يوضع ال.جرم عليه مبسوط اليدين و یدق من باطن راحتيه على طرفى 
الخشبة المعترضة بالمسامیر » و کذا تدق تهماه على الخشبة و ربما شدتا من غير دق ثم تقام 
| لخشية بصب طر فپا علی الاار ض بحیتث یکون ۳ بين دمه إلى الارض ما يقرب من ذراعين فیبقی 
الصليب على ذلك يوما أو أياما ثم تكسر قدماه من الساقين و يقتل على الصليب أو ينزل فيقتل بعد 
الاتزال و كان المصلوب يعذب قبل الصلب بالجلد أو المثلة وكان من اامار الشنيع على قوم أن 


یقتّل واحد متهم بالصلب ۰ 
(؟) و هو المعبر عنه بالا كليزية و« كرس » و هو المسيح المخلص . 


و ORE‏ انیم بر مرون زلا قلوم الثالث بصورة خا كا و له النصارى : 

وقال مستر«فابر» في كتابه «اصل‌الوتنیة» كما نجد عند الهنود ثالوثاً مؤلفاً من 
«برهماء و«فشنو» و «سيغا» نجد عند البوذيسين ثالوثاً ف نهم يقولون : إن «بود» إله له 
ثالاثة أقانيم ۰ وكذلك بوديو (حرقسه) يقولون ان «حیفا» ماش الأقانيم 5 

قال : و السون يعددرن بوده و شر «فو» ويقولون انه Ay‏ اقانم كما 
تقول الپنود . 

و فال دوان‌فی کتابه ا لتقد م ذکره : و کان قسيسوا هیکل‌منفیس بمصریعبرون 
عن الثالو ثالقد س للمبتدگن بتعلم الدین بقولهم: ان الا ول خلق الثاني و الثاني خلق 
الثالث ‏ و بذلك تم" الثالوت القدس . 

وسئل توليسوملك مصر الکاهن تنیشو کي أن خر ه : هل کان قیله ۳ أعظم 
مبه ؟ و هل يدون بعده احد اعظم مره ؟ فاحابه الکاهن ۳ نعم بو حل من هو اعظم وهو 
الله قبل كل شيء ثم الكلمة ی روحالقدس و لهذهالثلانة طبيعة واحدة 1 دهم واحد 
بالذات وعنهم‌صدرت القوةالا بدية » فاذهب‌یا فاني ياصاحب الحيوة القصيرة . 

و قال بونويك في کتابه «عقائد قدماء المصريين» اغرب كلمة عم انتشار ها ي 
ديانة المصريين هي قولهم بلاهوت الکلمة» و أن کل شيء صار بواسطتهاء و آنها 
منبيقة من الله ( وانها هي الله ٤‏ انتهى . وهذا عين العبارة ۳ يبتدي بها انجیل‌بوحنا 1 

وقال «هيجين» في كتاب الا نکلوساکسون» كان الفرس يدعون متروساً الكلمة 
والوسيط ومخلص الفرس . 

وتقلعن كان سگان | وروبة الاو لنعاته كن الوعنیتون القدماء يقولون: 
ان الااله مت الا قانيم . 

و قل عن اليونان و الرومان و الفلندیین و الأ سكندناويين قضية الثالوث 
السابق الذكر؛ و کذا القول بالكلمة عن الكلدانيين والا شوريين والفنیقیین ٠‏ 

وقال دوان ي کتابه «خر افات التوراة وما بقابلها من الديانات الا خرى» ) ص 

۱۸۲-۱) ما بر <مته بالتلخیص : 


ان" تصوار الخلاص بواسطة تقديم أحد الا لبة ذبيحة فدائاً عن الخطيئة قديم 
العهد جد أ عند النود الوثنيين وغيرهم » وذكر شواهد على ذلك : 

منها قوله : يعتقد البنود ان کرشنااطولودالبکر الذي هو نفس‌الا لهة فشنو 
النی لا ابتداء له ولا انتهاء على ا تحر [د حنو أكي بخاص الا'رض من تقل‌حملها 
فاتاها و خلص الا نسان‌بتقديم ذبيحة عنه . 

۳ ذکر ان «مستر مور » قدصو ر کرشنا مصلو با كينا هو ور ف 5-3 البنود 
مثقو باليدين والرحلين » وعلى قميصه صورة قلت الا نسان ۳ » و وحدت له صورة 
ا و على 5 اکلیل من‌الذهب ۲ و النصاری تقول ۱ إن وم صاب 3 على رأسه 
إكليل هن‌الشوك . 

وقال «هوك» فيص ۳۲۰ من ال جلد الا و لمن دحلته : و يعتقد البنود الوئنیون 
بتجسد بعض الآ لبة » و تقديم ذبيحة فداء للناسمن‌الخطيئة . 

و قال « موریفورلیمس » في ص" عن كتابه (الهنود) و يعتقد البنود الوئنيسون 
بالخطيئة الا صلة .و مایدل علو ذلك ماجاء في مناجاتهم د توسلاتهم الح يتؤسلون 
بها بعد «الكياتري» هو . ان مذنب و مر تکب الخطيئة ؛ و طبيعتي شريرة 0 وحملتني 
امي بالا ثم فخاصني يا ذا العين الحندقوقية يا مخلّص الخاطتن‌من الا نام والذنوب . 

رو قال القس" «جورج كو کس» في کتابه (الدبانات القد,مة) ف‌سیاق الكلام عن 
الپنود :و بصفون کر شنا بالبطلالودیع الماوء لاهوتا لا نه‌قدم شخصهةه دبيحة . 

و تقل «هيجين» عن « اندارا دا الكروز و بوس » وهواو ل | ورو بي‌دخل بلاد 
التيبال و التبت : انه قال يالا له «اندرا » الذي بعیدو نه :أنه سفك دمه بالصلب و 
ثب اطسامیر ۳ اض البشر من دنوبهم 9 أن صورة الصلب موحودة في كتبهم 

و في كتاب « جورجيوس » الراهب صورة الا له « اندرا » هذا مصلوباً» و هو 
بشكل صليب أضلاعه متساوية العرض متفاوتة الطول فالرأسي أقصر ها - و فيه صورة 
وجپه - والسفلي آطولبا» و لولا صورة الوجه لماخطر تلن بری السودة | نما تمدن 
شخصاً ؛ هذا . 
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وأا مایردی عن البوذيين ني بوذه فهو أكثر انطباقاً على ما يرويهالنصارى عن 
| لسیح من لعن الوجوه الك و السیح )و و الوحید ۵ و ماضن 
العالم ؛ و یقولون | انه انسان کامل واله کول ی .دبالناسوت» واته قل م نفسه ذبيحة 
لیکفشرد وب القن وو يخلصهم من دنوبهم فلايعاقيوا فليا ۵ و يجعلهم و ارن للكوت 
السموات 5 بسن ذلك كثيرمن علماء الغرب مم 2 بل “في کتابه » 2 «هوك» ق زحلته » 
و*هوالر» فيكتابه تاريخ الآداب السذ- كريتيسه, وغيري ۲۷ 
فبذه نبذة 3 | نموذجة من عقيدة تلبس اللاهوت بالناسوت » و حديث الصلب و 
القداء ٤‏ الديانات القديمة التي كانت الام متمسسكان بها منكبين علیپا بوم شرعت 
الديانة النصرائيسة ا عا الا 9 اشر الدعوةالمسيحيية ماخ موی قوب 
ياطناطق | لستي حالالدعاة الك ون فيها . فبيلهذا إلا أن الدعاة لسیحین‌آخذو ۱ 
اال هه أذ وهای الك الوينية و مالیا ذلك كلو اض فى هل 
دعو ثم و هص م تعليمهم ؟ 
و يؤيد ذلك ماترى فيكلمات بولس و غير منالطعن فی حكمة الحكماءوفلغ تم 
و الا زراء بطرق‌الاستدلالات ۱ لعقليسة 6 أن الا ١‏ له الرب" بر < سح بلاهةالا بله على عمل 
العاقل . 

و لیس ذلك الا لا نهم قابلوا بتعليمهم مكاتب التعقنل و الاستدلال فرد ه أهله 
بأثنه لاطریق إلى قبوله بل الی‌تعقله السحیح من جهة الاستدلال فوضع‌واالا ساس على 
الکاشهة و الامتلاء بالروح المقد س فشاكلوا بذلك ما 2 حبلة التصو ف ان" 
طر یقتهم طور وراء طورالعقل ۱ 

ثم ان الدعاة منهم تره هيوا و جالوا فيالبلاد (علی مایحکیه کتاب اعمال‌الرسل 
والتو از بخ ١‏ و 9 الدعوة المسيحيةواستقبلتهم يداك العامة ي شتات البلاد» و 
كان م ن سر را مهم وو ات A.‏ ة نامب اطورسةالردهي الضغطة الروحبة الستي عه تت 








)۱ بحل القارى هذه المنقوللات فى تسیر المثار - الدزء الساوس فى هسر سورة النساء 
و فى دوائر المعارف » و فى کتاب‌العقائد الوثنية فى الديانة النصرانية و غیر‌ها . 


1 ° الجزء الثالث- سورة آلعمران ۳ا‎ ۱ of 


البلاد هن فشو و الط 9 د ي 4 و أحكاه الاسترقاق ا 4 والیون ا 
فيحيوة الطبقة 8 وا محكومة والاً مر و الأمورة > الفصل الشابع بين عيشة 
الأغنياء وأه ل الا تراف والفقراء والمساكينوالا رقاء. 

وقدكانت الدعاة تدعو إلى المواخاة والحابقوالتساوي و المعاشرة الجميلة بين 
الناس » و رف ضالدنيا و عيشتها الكدرة الفانية » والاإقبالعلى الحيوة الصافية السعيدة 
ال في ملكوت السماء » و لبذا بعينه ماکان يعني بحالهم الطبقة الحاكمة من اطلوك 
والقياصرة کل العنایق دلايقصدونهم بالا ذى والسياسة والطرد . 

فلم بز الوا بزیدون عددا من غير تظاهر و تنافس و ینمون فقو ة و شدة 
و ی حصل لهم < م غفير فيإمبراطودية الروم و إفريقية والبند وغیر‌هامن‌البلاد . و 
لم يزالوا كأما 37 دنیسةو فتیجو | بابسا علي وجوه‌الناس هدموا بذلك و احدا هن سوت 
الا وتان وو أغلقوا بابها : 

و كانوا لا بعتدول بمزاحمة رؤساء الوثنية ي هدم اسا ( ولا يملوك الوقت 
و حكامه ف التعالي عن خضوعهم و ف مخالفة احكامهم و دساتبرهم ۵ و ر سما كان 
ذلك یود يهم إلى الهلاك و القتل والحبس والعذاب فكان لا يزال يقتل طائفة و يسجن 
آخرون دیشر د ثالثة 

و كان الا مر على هذه الصفة إلىأوأن ملك القیصر « کنستانتین » فآمن بالللة 
امسج وو اعلن بها فاخن افد اة و يندت الكباين ٤‏ الروم ۳ ما سح 
امبراطوریته‌من الممالك » وذلك في النصف الا خبرمن القرن الرابم الميلادي . 

مركت النصرانيبة ردي کنيسة الروم و آخذت‌تبت القسیسن الی أ کان 
الاادض من البلاد التابعة تون الان و الديرات و مدارس يدرسون بها التعليم 
الا, نجيلي : 

والّذي يجب لفات النظر إليه نیم و ضعواالبحث على | صول مسلمة إنجيلي.ة 
فأخذوا التعاليم الا نجيلية كمسألة الأب و الابن و الروح و مسألة الصلب و الفداء 


و غير ذلك ۱ صولا مسأمة وو ینوا البعث د التنقير عليها ۲ 


و هنا اول ما ورد ع1 ی أبحاتيم الدينية من الوهن و الو فا ان تن 
البناء اس وان بلغ‌ما بلغ و استقامته لايغني عن دهن ال ساس اطبني , عليه شتا مرت شقان وما 
بنواعلیه‌من 1 تثليث ال لوحدة و الصلب و الفداء آمر غير معقول . 

ق4 ار عد من باحثيهم فيالتثليث بأنه ار وول لكنهم اعتذردا 
2 5 نه من امسائ ل الديني.ة التي‌یجب‌ان تقب ل تعدا فکم الا'ديانمنمسالة تعبديسة 
تحيلها العقول . 

وهو منالظنون الفاسدة التفر عة عل ىأصلهم الفاسد » و كيف يتصور وقوعمسألة 

مستحيلة في دوه بن حق ؟ و ڪن انما تقیل الدين ونمی زکونه‌دین خو" بالعقل و كيف 
یمکن + عند العقل أن تشته تمل العقيدة الحقة على ۳ سطله العقل ويحيله ؟ و هل هذا 
الا تناقفض ۳ 0 

نعم يمكن أن يشتمل الدين على ار ممكن بخر ق العادة الجارية » و الستة 
الطبيعية القائمة ؛ و أما المحالالذاتي فلا ألبتة. 

وهذا الطريق الك من البحث هوالّذي أوجب وقوع الخلاف وال مشاجرة 
بينالباحثين المتفكرين هنهم في أوائل انتشار صيت النصرانية وانكياب امحصلن‌علی 
إل بحاث المذهبسة و ي مداری الروموالا, سكندرسة وغيرهما. 

قکانت الکنوسة تزیدکل بوم فيمراقيتها لوحدةالكلمة ز نبيسىء مهفا كاك" 
عند ظبود کل" قول حدیث وبدعة جديدة من البطارقة و الا ساقفة لإقنامي بالذهب 
العام وتكفير هم و نفيهم وطردهم وقتلهم إذا لم يقنعوا . 

و او ل مج مع عقدزه مومهم تمقية ا قال اریوس : ان اقنوم الاين غير مسا و 
لا قنوم الاب 1 وان" القديم هوالةوا مسي حمخلوق 1 

اجتمعت البطارقة و الطارنة و الا ساقفة في قسطنطنية بمحضر من القیصر 
کنستانتن و کانوا ثلاث مأة وثلثة عذر رجلا؛ واتفقوا على هذه الكلمة « نومن بال 
الواحدالاب مالك كل شيء ( وصا نع‌مایری ومالایری و بالابن الواحد ی المسيح 


)۸۰-۹ (الجزء الثالث_ سو رخ آل مر ان۳_ابة‎ ٥ 


ابن اله الواحد » بكر الخلائق كلباء و ليس بمصنوع » إله حق هن إله <ق » 
من جوهر أبيه الذي بيده | تقنت العوالم و كل" شيء» الذي من أجلنا و من أجل 
خلاصنا نزل من السماء ٤ر‏ تة من رذح القدس › وولد من سیم البتول و اب 
یام فيلاطوس » ودفن » ثم قام في اليوم الثالث » ودعد إلى السماء » وجلس عن يمين 
أبيه » و هو ف تون للمجی: زاره ارق للقضاء بان الا موات و الا حياء ¢ ونومن بردح 
القدس الواحد » روح الى الذي بخرج من آبیه » و ا 9 واحدة لغفران 
الغطایا »و بجماعة داحدة قدسية مسيحية - جائليقيبة» وبقیام آبدانتا ۰۲۳ والحیوة 
أبد لا بدين "۳ 3 

هذا هوالجمع الاو ل وكم من مجمع بعد ذلك عقدوه للتبر ي عن اذاهب 
مسجد كحت السطاورية و وة آلا بانة والليائسية هه پوس 
والسبال وسية و النوئتوسية والبولسية وغيرها. 

و معبذا كانت الكئيسة تقوم بالواحب من مراقتها ( ولا تتوانى ولا هن 5 
دعوتها » و تزيدكل يوم في قو تها وسيطرتها حتی وفقت اجلبسائر دول | وروبهإلى 
التنصر كفر نسا والا نجلیزو النمسا والبروس والا سبانیا والبرتغال والبلجيك وهولاندا 
و غيرهم إلا الروسيا اواخرالقرن الخامس اليلادي ها 

ولم تزل تتقد م ويرتقي الكنيسة من جانب » ومن جانب | خر كانت تهاجم الا مم 
الشمالية والعشائر البدوية على الروم؛ و الحروب و الفتن تضعف ساطنةالقياصرة؛ 








(۱) المراد بالمءمودية طپاوةالباطن وقد استه . 

(۲) آورد عليه أنه بستلزم القول بال‌عاد الجسمانی والتصادی تقول بالمعاد الروحانی كما 
يدل عليه الا نجیل . 

وأظن آن‌الانجیل انمایدل على عدم وجود اللذائذ الجسمانية الدنيوية فى القيامة . و آما 
کون الانمان روحا مجردا من غير جسم فلادلالة فيه عليه بل يدل على أن الانسان يصير فى المعاد 
كالملاتكة لا ازدواج بينهم و ظاهرالعپدین أن ايله سبحانه وملائكتهجميعاً أجسام فضلا عن الانسان 
يوم القيامة . 

(۳) الملل والنحل للشپرستانی . 


و آل‌الا مس ۳ أن ات أهلالروم والاهم امتغلية على القاء رمام امور اللملكةكما 
کانت زمام | مود الدین متها فاجتمعت السلطنة الروحانية و الجسمانية لرئیس 
الكنيسة الوم وهو « البابا جر يجوار» و کان ذلك سنة ۵٩۰‏ اطيلادية . 

وضارت كنيسة الروم لها الرئاسة المطلقة للعاام السيحي غبران الروم شاكانت 
انشعیت امبر اطودیتهالی الر وم الغربي" الذي عاصمتها رومة » و الروم الشرقي الذي 
عاصمتها قسطنطنيسة كانت قياصرة الروم الشرقي يعد و نأنفسهرؤساء دینیسین‌لملکتيم 
من غبرآن يعوا ی رومة وهذاميدء انات ا اة الی‌الکائو ليك » أتباع كنيسة 
رومه والا رتوذو کس وهم عبر هم 

وكان الا مر على ذلك حتی إذا فتحت قسطنطني.ة بيد أل عثمان » وقتل القیصر 
«بالي | ولو کوس» وهو آخر قياصرة الروم الشرفي و قسيس الكنيسة اليوم (قتل في 
كنيسة «ایاصو فیا» ( 1 

و اد عى وراثة هذا المنصب الديني” أعني رئاسة الكنيسة قياصرة روسيا لقرابة 
سببية كانت بینم زين فياصرة الروم 1 و کانت الروس ضرت ی‌القرن العاشراليلادي" 
فصارت ملوك روسیا قسيسي كنيسة أرضهم غير تابعة لكنيسة رومة » و كان ذلك سنة 
۶ اطبلادية . 

و بقي الا مر على هذا الحال نحوأمن خمسة قرون حدّىقتل«تزارنيكولا» وهو 
آخر قياصرة الروسيا قتل هو وجميع أهل بیته سنة ۱۹۱۸ الميلادية بيد الشیوعبین 
فعادت كنيسة رومة تقرییاً حالها قبل الانشعاب . 

لکن الكنيسة في أثر ما كانت تحاول رؤسائها من السلطة على جميع جهات 
حيوة الناس في القرون الوسطى الستي كانت الكنيسة فيها في أوج ادتقائها و ارتفاعها 
ثار عليها جماهير من المتدينين تخاصاً من القيو د ا کانت تح ملہا عليهم الكئيسة 5 
على طاعة التعليم الا نجيلي" على ما بقهمه مجاهم 04 ويقر ره اتسفاقعلمائهم و سيسهم 
و هؤلاءهم الأرثو د ۱ 


و طائفة خرجت عنمتابعة كنيسةرومة أصلا فلیسوا بتابعين في التعليم الا بخيلي” 
لكنيسة رومة ولا معتنين للا وام الصادرة منها وهؤلاء هم البروتستانت . 

فانشعب العالم المسيحي اليوم منشعباً إلى ثلث فرق : الكاثوليك و هي التابعة 
لكنيسة رومة وتعليمها؛ والأورنوذكس وهي التابعة لتعليم الكنيسة دون نفسها؛وقد 
حدئت شعبتهم بحدوث الانشعاب في الكنيسة وخا بعك انتقال كنيسة قسطنطية 
الی‌مسکو بالروسيا( کماتقد م) والبر وتستانت؛وهي الخارجة عن تبعیةالکنیسةو تعلیمها 
بيع نوف | تفای طریقتهم و تظاهرت ي القرن الخامس عشراليلادي . 

هذا إجمال ماجری عليه الدعوة المسيحية في زمان يقرب من عشرین قرناً » و 
البسیر بالغرض الوضوع له هذا الكتاب يعلم أن القصد من ذكر جمل تاريخهم : 

اولا: أن يكون الباحث على بصيرة من التحو لاتالتاريخينة في مذهبهم واطعاني. 
اللتييمكن أنتنتفل إلىعقائدهم الدينية بنحوالتوادت أوالسراية أوالاتفعال بالامتزاج 
أوالا لف والعادة من عقائد الوثنينة والأفكار المورونة منهم أو المأخودة عنم . 

و ثانية : أن اقتدار الكنيسة وخاصة كنيسة رومة بلغ بالتدريج في القرون 
الوسطى اليلادية إلى نهاية اوجه حتی كانت لهم سيطرة الدين و الدنيا وانقادت لوم 
كراسي" اطلك بأوربه فان لہم عزل من شائوا ونصب من شاعوا )٩(‏ 

روف أن البانا مر 2 ار امپراطور آمانیا أن بقف ثلاثة أبام حافياً على باب 
قصره ف‌فصل‌الشتاء لل صدرت منه يريد ان یففر ا . 

و رفس البابا مر" تاجالملك برجله حيث جائه جائياً يطلب المذفرة9" . 
وقدكانوا و صفوا السلمین لا تباعهم و صفاً لم يدعهم الا أن يروا دين الااسلام 
دين الوئنيمة؛يستفاد ذلك من‌الشعارات والا شعاد الستي نظموها في استنهاض النصارى و 


مس ~~ 


. الفتوحات الاسلامیه‎ )١( 
. المدرك السابق‎ (0) 
. المدرك السابق‎ (۳ 
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تبييجم على السلمین في الحروب الصليبية التي نشبت يينهم و بين المسلمين سنين 
متطاو له . ۱ 
فا نهم کانوا" "یرون أن المسلمين يعبدو نالا صنام » وأن” ليم آلبة تلثة أسمائها 
على الترتيب«ماهوم» و يسمى بافومید وما هومند وهو ول الا لبق وهو « عل » و 
بعده « | یلین» وهو 1 ؛ وبعده « ترفاحان» و هو الثالث . و رما يظهر من بعض 
كلماتهم أن" للمسلمين الین اج ؛ وهما « مارتوآن » و تجوین و لکنهما بعد 
الثلائة اطتقد مة رتبة,و کانوایقولون : إن ۳1 بنی دعوتهعلى دعوىالاً لوهية ! ودبما 
قالوا : انه كاك ان انش تما من ذهب . 
و ٤‏ آشعار ريشار اه ی قالها لاستنباش الا,فر نجعلى المسلمين : « قوموا وقلیوا 
ما هومند و ترفاجان و الوا في النار تقر 11 هن الیک». 
و في آشعار رولان في وصف « ماهوم » اله المسلمين : « انه مصنوع ناما من 
الذهب و الفضة » ولو دأيته أيقنت أنه لايمكن لصانع أن يصو ر فيخياله أجمل منه 
۳ یصنعه » عظيمة حشته › یر صنعته » و في سيمائه أثار الجلالة ظاهرة » ماهوم 
مصنوع من الذهب والفضة يكاد سنا برقه يذهب بالبصر . و قد اقعد على فيل هو من 
آحس المصنوعات وأجودها» بطنه خال » ودیما آحس الناظر من بطنه ضویاً هومر‌صعة 
بالأحجار الثميئة المتلاكة » بری‌ظاهره من باطنه » ولايوجد له في‌جودة الصنعة نظير . 
ولمبا كانت ابةامسلمين یوحون إليهم فی‌مواقم‌الشدة وقد انهزم السلمون في 
بعض حر د بهم بعت قائدالقوم واحداً فيطلب إلبهم الذي کان بمكة(يعني ںا ). 
بردي بعض من شاهد الواقعة أنه الى له( يعني لا ( جائهم و قف أحاط به ج غفير 
من هرم آتباعه وهم يضر بون الطبول و العيد ان و ااأزاهير والبوقات اللعمولة من فضة و 
شندون وخر فضوان حتی أنوا بهإلى المعسكر پسرور و ترح و مرح »> وقد كان خلیفته 
منتظر | لقدومه فلما راه قام على ساقه » و اشتغل بعيادته بخضوع و خشوع . 





(۱) هذا وما بعده إلى آخر الفصل منقول عن ترجمة کتاب (هنری دو کاستری) فى الديانة 
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و يذكر «ريشار» أيضاً فيوصف وحی الا له (ماهوم) الذي سمعت وصفه فيقول: 

« إن السحرة سخردا واحداً من الجن وجعلوه فى بطن ذلك الصنم » و كان ذلك 
الجني برعد و بعربد او لا 5 باخذ في تکلیمالسلمین وهم ینصتون له » . 

و أمثال هذه الطرف‌توجدکثبر في کتبپم المؤالفة في سني الحروب الصليبيّة أو 
التعر ضة لشمونها و إن كان ریما أببتت القاري و أدهشته يا و حيرة» و كاد ان 
لایصداق صحةالنقل حين يحد ث له آمورلم يشاهدها مسلم في يقظة ولا د آها فىنومة 
أو نعسة . 

وثالثاً : أن بتحقسق الباحت‌التدبر كيفيّةطروقالتطور علی‌الدعوةا لسيحية 
في مسيرها خلال القرون اللاضية حت ی اليو فا ان" العقائد الوثنية وردت فيا بخفی" 
ذبيبها اولا الل ف حن" المسيح لقا ثم عت ت فأفرغت الدعوة في قالب التثليث : 
الأب والابن و الروح» و القول u‏ والفداء . واستلزم ذلك القول برفض العمل 
و الاكتفاء بالاعتقاد . 

وكان ذلك أ ولا في‌صورة الدين و كان يعقد أزمتمم بالكنيسة با تيان أشياء من 
صو) وصلوة و تعميد لک ن لم يزل الا | لیعاد ينمو حسمه ويقوى روحه ویبرزالا نشعابات 

حتی ظهرت‌البر وتستانت ؛ وقامت القوانین الرسمية مقام البرج وال مرج في السياسات 
فة نة على أساس الحر ا في ماوراء القانون ( الا حکام العملية الضمونة الا جراء) 
فلم يزل التعليم الديني يضعف أئرأ و يخيب سعياً حتمی‌اتتلمت تدديجاً أ ركان الأ خلاق 
و الفضائل الا نسانيسة عقيب شيوع الماد ية التي استتبعتها الحر ية التامة . 

وظہرت الشيوعية والاشتراك بالبناء على فاسفة ماتربالیسم ديالكتيك و رفض 
القول باللاهوت و خلاق الفاضلة الثابتة والاعمال الدينية فانیدعت الا نسانسة 
السو ة وور الشيوانة اه هة رلا متسه و ةة حرفن الدنیا 
تسیر |لیها سير حثيتا 


وأصًا النبضات الدينية التي عمست الدنيا أخراً فليست إلاملاءب سياسينة يلعب 


ج٣‏ ( الجزء الثالث و ae‏ ۸۰-۹ ) ات 
ببارجالالسياسة للتوسل بها إلى غايانم و أمانيمم فالسياسة الفثية الیوم تدق" کل" 
اا كين کل ر وی 

ذكر الدکتور * ژزف شيتلر » استاد العلوم الدينية في كلية لو تران في 
شیکا کو : «أن النبضة الدينية الجديدة فى أك ليست الا نطبیق الدین‌علی اللجموعة 
من شون او ؛ وتثییت آن الْدنية الحاضرة لانضاد. آلدین . 

و إن فيه خطر آن بعتقد عامة الناس ا 5 ن بالدین الق بماني أيدييم 
من نتایج الدنيية الحاضرة حتی يستغنوا عن الالتحاق إلى النبضة الحقيقيسة الدينية 
لو ظهرت يوهاً بينهم فلا يلتفتوا إليبا  »‏ . 

و دکر اله کتور جرج فلورو فسکي أكبر مدافع آرئوذکس روسيا با مريكا 
أن" التعلیمات الدينية با مريكا ليست إلا سلوةكلابة للقلوب لانپا لو کانت نبضةحيّة 
او یی عن ات 

فانظر من آین خرج وفدالدین دفي این زل بدأت الدعوة باسم إحياء الدین 
( العقيدة ) و الا خلاق ( الملكات الحسنة ) و ااشريعة ( الأعمال ) واختتمت با لغاء 
الجمیع ووضع التمتم الحيو اي موضعها . 

وليس ذلك كله إلا تطو رالانحراف الا واي" الواقع من‌بولس الدعو بالقدیس» 
بولس الحواري و أعضاده فلو آنهم سموا هذه المدئيّة الحاضرة التي تعترف الدنيا 
بأنها نهد د الا نسانیةبالفناه « مدنيسة بولسية » كان أحق” بالتصدیق من قولهم : إن 
المسيح هو قائد الحضارة وا مدنية الحاضرة و حامل لو ائها . 


.١5665 المجله الامريكية «لایف» الجزء المورخ + فوريه‎ )١( 
٠ كسابقه‎ )۲( 


5 ۱ 0 5 ۹ 
أجل [الجزءالثالث- سودة آل عمران7 ايق 8-۷١‏ عا 


ا بحث روائى 4 

ق تير الق قوله تعالی : ماکان لبشر أن بوتیه له الكنات الا بة : إن" 
عیسی لم يقل للناس : إني خلقتکم فکونوا عباداً لي من دون اله و لکن قال لهم : 
كونوا د بانيين اي علماء . 

أقول: و قد مر في البیان‌السابق مایژیده من‌القرائن . وقوله : لميقل للناس : 
إني خلقتكم اه بمنزلة الاحتجاج علی‌عدم قوثه ذلك أي لو كان قال لبم ذلك لوجب 
أن يخبرهم بأنه خلقهم و لم يخبر و لم يفعل . 

و فیه اشا ی قوله تعالی : ولا يأمركم أن تشخذوا الملائكة و النبیین أرباباً 
الا ية “قال : كان قوم يعبدون الملائكة » و قوم من النصارى زعوا أن عیسی 
رب » و اليهود قالوا : عزير ابن الل فقال الله : و لا يأمركم أن تتخنوا الملامكة 
والنبيين اريابا . 

أقول : و قد تقد م بيانه . 

و في الدر اللنثور أخرج ابن إسحق و ابن جريرهابن المنذر و ابن أبي حاتم 
و الببيقي” في الدلائل عن ابن عباس قال : قال أبو دافم القرظي حين اجتمعت الا حبار 
من اليبود » و النصارى من اهل نجران عند دسول‌النه تلاطو »د دعاهم إلى الا سلام : 
ارد باعل أن نعبدك كما تعبد النصارى عيسى بن مریم ؟ فقال رحل من أهل نجران 
نصراني » يقال له الرئيس : أوذاك تريد ف باعل ؟ 

فقال رسول الله 02 : معاذانه أن نعبد غير الله أونأمر بعبادة عبره ما بذلك 
بعثني و لا بذلك أمرني . فأنزل اله‌من‌قولهما : ما كان لبشر أن یوتیه لالکتاب - إلى 
قوله -: بعد إدأنتم مسلمون . 

وفیه أيضاً وأخرج عبدبن حمید عنالحسن,قال : بلغني أن" رجلا قال : پادسول 


ج٣‏ << (الجزء الثااك- و 0 لعمران۴- أ سفن 4 3 


الله 57 عليك 57 تا م بعضناعلى بعض أفلانسجدلك ؛ قال : لا و لکد ۴ ۷3 - 
1 الحق ل هلدفا : نه لاينبفيآن‌سچد ع من دون اله ۳ ل اد : ما كان ۳ 
أن يؤنيه الله الکتاب - إلى قوله ‏ : بعد إذ آنتم مسلمون . 

أقول: و قدروى في سبب النزول غير هذين السبین . و الظاهر أن" ذلك من 
الاستنباط النظري ؛ و قد تقد م تفصيل الكلامفيذلك . ومن الممكن أن تجتمع عداة 


أسباب في نزول آية ؛ و الله أعلم . 


ه جه 


“fo‏ م موی و 


واذاخد الله میثاق این لما 1 آتیتکم من كتاب و حكمة چم جالكم سول 


عل سا لم - يك مموع القع عم عادو و عه ٠‏ وه 


> © سه 


قالوا آقرر نا قال فاشهدوا و أن معکم من الشاهدين ( 8١‏ ) فمن تولى بود 


شدمير ووحصص ۵ 


ذلك فاولئك ھم الفاسقون ( Af‏ ( اقغیر د الله مقون و (4 اسلم هن فى 


السموات و الارض طوعا و كرهاً و اليه برجعون (۸۳) قل امنا بالله و ما 


رل علينا وما اثرل على ابرهيم و اسمعيل و اسحق و يعقوب و الاسباط 


وا ع ١‏ يټ @ حمس ي م ویر دود Fo‏ ,0 


و ما او وتی موسى وعیسی والنبيون من رلهم لا فرق بين آحدمتهم و نحن 


o‏ مده ھ0 و د ور 


7 مسلمون (AF)‏ )و من یبتغ ر الاسلام دينا فلن ول و هو فى الآخرة 


عا بيات »* 


الا یات غير خالية عن الارتباط بما قبلا . و السياق سياق واحد مستمر جادعلی 
وحدتنه » و کانه تعالی آنا يتن ان اهل الكتاب لم يزالواييغون فيما حميلوة من علم 
الکتاب و الدين يح رفون الكلم عن مواضعه؛ و یستفشون بتلییس الا مس علی‌الناس 
و التفرقة بين النبييين و إنكار بات نبوة رسول الله باي » و نفي أن یکون نبي من 
الا نبياء کموسی وعیسی عليهماالسلاميأمرهم بادّخاذ نفسه أوغيره من‌النیبین واطلائكة 
اريايا على ما هو ا قو لالنصارى ؛ وو ظاهر قول اليهود 5 

شدد التكير عليهم في ذلك بأنه كيف يتأتى ذلك و قد أخذ الل الميئاق من 


النبيسين أن يؤمنوا بكل نبي a‏ من تقد مهم أو تخر عنهم و ينصروه ؛ و ذلك 
بتصدیق کل" هنهم لن تقد م عليه من الا تباء: و تبشیره بمن ا عنه كتصديق 
عبسی لي موسى و شریعته ‏ و تبشیره وی اه مد و كذا اخذه تعالى اطيثاق منهم 
أن يأخذوا العبد على ذلك من ممهم و أشبدهم عليهم . و بين أن هذا هوالاٍسلام 
الذي شمل حکمه من في السموات والأرض : 

م أمى نبیسه أن يجري على هذا الميثاق جري قبول و طاعة فيؤمن بالله د بجميع 
ما انزله على أنبيائة من غير تفرقة بينهم © و ان يسام لله سبحانه »و أن ياني بذلك 
عن نفسه و عن آمته ؛ و هو معنی خن الیئاق عنه بلا فاسطة و عن أمته بو اسطته 
كما سیجیی بیانه. 

قوله تعالی : وا اذا اخذاسیناق انين 2 مدن ع كتاب وحكمة ثم أجاءكم 
رسول مگ an ll‏ م لتؤمنن به ولتنصر هاه . إل 35 تہ عن میثاق مأخود > و قد 
اذا هذا اليثاق للب یمان کما بدل e‏ قوله تعالى : ثم جاءكم رسول الخ كما أنه 
تعالى اده من النبيين على ما بدل عليه و له : أأقردتم خن عل و م إصريإلخ » 
و وله بعد : قل امتا ال اك آخر الا بة فالميثاق ميثاق مأخو د : للنبيين وم خود منهم 
وإن كان مأخودا م ن غيرهم 1 بواسطتهم . 

و على هذا فمن الجائز أن یراد بقوله تعالى : ميثاق!انبييناليئاق الاخوذ هنهم 
او الا خود لهم واطيثاق واحد. و بعبارةا خرى يجوز ان يراد بالئبيين » الا خود لهم اطيثاق 
والمأخودمنهم الميئاق إلاأن سیاق قوله تعالی: ماكانلبشرأن بونی‌له إلى آخرالاً يتين في 
اتصاله بینه الا ية يؤيّدكون المراد بالنبيين هم النذین أخذ منهم الميثاق فرن وحدة 
اسياق يعطي أن المراد : أن النبيّين بعدما آتاهم اله الكتاب والحكم والنبو قلایتأشی 
لیم أن يدعوا إلى الشريك و كيف ياتى لهم ذلك ؛ وقد أخذمنهم الميثاق على الا يمان 
والنصرة لغيرهم من النبيين السذين يدعون إلى توحيد الله سبحانه » فالا نسب أن يبدء 
بذ کر اطيثاق من حيث ا ن النييين . 

و قوله :لا آتیتک من كتاب وحكمة اه القراءة ابلشهودة ؛ وهي قراءة غيرجزة 


1 (10-1 (الجز. الثالث سورة مر ان آية‎ e 


بفتح اللام والتخفيف في «ماء وعليها فما موصولة و آتيتكم اه - وق آتيناكم - 0 
والصْمير محذوف ‏ تخل غل قوله : من كتاب وحكمة . و آلوصول مبتدا خبره قوله : 
لتژمنن به إلخ و اللام 2 ۳ ابتدائية »و 2 0 به لام القسم .9 الجموع سان 
للمیثاق المأخود .3 العنی : للذي ا من کات و و نم جاء کم رسول 
مدق :لا معكم امنتم به و نصر نموه البتة : 

و یمکن أن يكون ما ا وح زار هاقوله لتؤمنن به؛ و اطلعنی مهما آتیتک 
من کتاب و حكمة ثم جاءکم رسول مصد ق لا معكم لتومنن" به و لتنصر نه ؛ و هذا 
أحسن لان دخول اللام الحذوف قسمپافي الجزاء أشهر ؛ والمعنى عليه أسلس وأوضح؛ 
والشرط في مواردالوائیق اعرف . و اما قراءة كسر اللام في« لاء فاللام فيما للتعلیل و 
ما موصولة » والترجيح لقراءة الفتح . 

و الخطاب في قوله : ' تیتکم اه وقوله : جاءكم اه وإ ن کان بحسب النظر البدژي 
للنبييين لک" قوله بعد : أأقر رتم و أخذ تم علىذلكم إصري اه قرينة على ان الخطاب 
للنييسن و امم <ميعا اي إن الخطاب مختص" fe‏ وو كه شامل لهم و لا ممهم 
نها فعلی الامم أن یمن و ينصروا م ى النبیسین أن يؤمنوأ و ينصروا. 

و ظاهر قوله : ثم جاءكم را و لا معكم اه التراخي الزماني أي آن 
على النبي السایق أن وهن و ينصر النبي اللاحق 253 ۳ ما بظهر عاو : قل اما 
بالنه الخ ان" الیثاق ا و ٥ن‏ كل من السابق 5 اللاحق لله حر ¢ وان اعلی اللاحق 
أن يؤمن و بصر السا بق کالعکس ف نما هو اس د«شعر به فحوی الخطاب دون لفظ 
الا ية 251 سبجبی* إنشاء 7 العزيز : 

و قوله : لتؤمدّن به ولتنصر نه اه الضمير الا و ل وإنكان من الجائز أن برجم 
إلى الرسولكالضمير الثاني إذلا یرف إيمان نبي لنبي آخر . قال تعالی : « آمن‌الرسول 
يما أ: زل إليه من ربه و المؤمنون کل" 1 من بالله و ملائكته و کتبه و رسله الا ية 
البقرة  ۲۸١‏ لکن الظاهر من قوله : قل آمنا بال دبما | نزل علينا وما 1 نزل على 
|براهیم إلخ مارجوعه الی‌مااو توا من كتا و حكمة : ورجوعالضميرالثا: ال ۱ سول. 


ي و ی و 


ج۳ | (الجزه الثالث ‏ سورة آلعمران۳-آية ۱ 3 ام _ -۳۰۷- 


و اعد ى لتؤمنن نما تیتکم من کات و نز 39 لتنصرن اتسوك الذي جاء کم 


مصد قا الامعکم ۱ 

قوله تعالی: قال أأقررتم وأخذتمعلىذلكم إصريقالواأقردنا . الاستفهاءللتفریه 
و ال قرار معروف » و الاصر هو العبد» و هو مفعول أخذتم » و أخذ العبد بستلزم 
مأخوداً منه غير الآ خذ ولیس الا | مم الا نبياء . فالمعنىأأقردتم آنتم بالميئاق » وأخذتم 
علىذلكم عبدي من أممكم قالوا : أقردنا . 

و قيل : الراد بأخذ العبد قبول الأ نبياء ذلك لأ نفسهم فیکون قوله : و أخذتم 
على ذلكم إصري عطف بيان لقوله أقردتم » و يؤيّده قوله : قالوا آقررنا من غير أن 
يذكر الا'خذ في الجواب . وعلى هذا يكون الیثاق لا بتعد ی الأ نبياء إلى غيرهم من 
لام و يبعسده قوله : قال فاشهدوا اه لظهور الشهادة في أنّها على الغير . و كذا قوله 
بعد : قل أ مشا باه إلخ من غي رأن يقول : قل آمنت فإن ظاهره أنه إيمان من دسول 
ا ملق م ن قبل و الا أن يقال إن اشتراك الا م م مع الا نبیاه اما 
يستفادمن هاتين الجملتن : أعني قوله : فاشم‌دوا اه» وقو له ان اه من‌غیرآن 
يفيد و له : وأخذتم اه في ذلك شیف 

قوله تعالی : قال فاشهدوا وأنامعكممن الشاهدين . ظاهر الشهادة كما مم أن 
يكو ن على الغبر في شپادة من تا و امم ها > ويشهد لذلك كما مر 1 قوله : 
قل آهنًا باه اه “ ويشهد لذلك السياق أيضاً فان الا بات مسوقة للاحتجاج على أهل 
الكتاب في تركهم اجابة دعوة دسول الله لو كما أنها تحتج عليهم في مانسبوه 
إلى عيسى و موسی عليهما السلام و رهما كما يدل عليه قوله تعالى : أففير دين الل 
يبغون أه وغيره . 

هما يقال :إن الر اد بقوله : فاشهدوا اه شپادة بعض الا نبياء على بعض كما 
نحل عليه قوله تعالی آففبردین الل يبغون اه وغيره. 


و دیما يقال إن اغراد بقوله : فاشپدوا اه شهادة بعض الا نبیاء علی يعض کا 


حدر 


۳۸ (الجزه الثالث - سورة آل‌عمران۳ ا ية ۸9-۸۱ _ e‏ 


دما يقال : ان" الان بقوله فاشهدوا اه هم 7 ae‏ دون الا ماف 

و العنیان و ان كانا جائزین 5 نفسهما غير آن" اللفظ غير ظاهر في سيء منہما 
بغبر قريئة ؛ وقد عرفت أن القرينة على الخلاف . 

و من اللطالف الواقعةفی الا رة أن الیثاق مأخود من النبین للرسل علی ما 
يعطيدقو له 5 إذا أخذنا من ع التبيب اا وو له _ م أجاءكم رسول أه وقدمر في ديل 
قوله تعالى : « كان الناس | م.ة واحدة الا بة» البقرة - ۲۱۳ الفرقبين النبو قوالرسالة 
و آن الرسول احص مصداقاً من النبي . 

فعلی ظاهر ما که اللفظ يكون اطبعاق ماأخودا من مقام امه لام الرسالة 
من غير دلالة على العکس . 

و بذلك يمكن الناقشة فیما ذكر بعضهم أن الحصل من معنی الا ية أن 
الميئاق 5 د من عامة النبيين أن دة بعصم ا “3 ”5 يعضوم بالا يمان بیعص 
أي إن الدين واحد يدعو إليه جمیع الا نبياء ؛ وهو ظاهر . 

س معنی الا ية على ماص ١‏ 3 الل اخ اليئاق ه ن الا نبياء و ام أن 
لو 1 تأهم ا الكتاب ۳ و حاءه م دسول E‏ ق طا ?م ليؤمنن یما 1 تاهم 9 
يتصرن الول وذلك من ل نبياء تصديق م منالتًخرللمتقد م وابلعاصر ¢ و بشارةمن 
التقدم بالمتاخير و توصية ة الآامة ؛ ومن الامة ٠‏ الا يمان و التصديق و النصرة . و لازم 
ذلك وحدة الدین الا لبي ۱ 

وها كره بعض الفسرین أن الراد بالا ية ان الله اخن الیثاق من النبیین إن 
يصد فوا لا مال و سشرو | میم میعن فبو ۳ إن كان نيعا إلا أنه اس ندل 
عليه سیاق الا بات كما مر تالا شارة إليه دون‌الا بة فِ نفسها لعموم الأفظ بل منحيث 
وقوع الا ية في ضمن الاحتجاج على اهل الکتاب ولو مهم و عتابهم ع على انكبابهم على 
oe‏ ريف كتبهوم و کتمان 1 بات‌النیو ة و العناد والعتو" ۵ جر الحق . 

قو له تعالى 9 قمن ول بعد ذلك الخ تا کید الميثاق ال خود الن کور ؛ و 
العنی واضح ۱ 

hE 


ج ٣‏ (الجزء الثالكث - سودة آل غو ۱ - (Ao‏ و ۳ 


قوله تعالى : أفغير دين الله يبغون و له أسلم اه تفريع للا ية السابقة ا متضمنة 
لا خذ ميثاق النبینین . واطلعنی فإذا كان دي نالل واحداً وهو الذي | خذ عليه الميئاق 
من غار 2 النبیسن وا ممم وكان على المتقد م من الا نبماء والا م انيبشروا بالرسول 
اطتاخر و يؤمئوا نما عنده و بصد وه قمادا بقصده هؤلاء معاشر اهل الکتاب و قد 
كفروا بك وظاهر حالهم ا يبغون الدين فهل يبغون غيرالا سلام الذي هو دين الله 
الوحيد ؛ ولذلك لايصد قونك دلایتست‌کون بدين الاسلام مع أنه كان يجب عليهم 
الاعتصام بالا سلام لا ته الدين الذي يبتني على الفطرة؛ وكذلك يجب أن يكون الدين. 
والدليل عليه أن هن في السموات والاأرض من | ولي العقل والشعور مسلمون لله في 
مقام التكوين فيجب أن بسلموا عليه فيمقامالتشريع . 

قو له تعالی : وله اسلم‌من فيالسمواتوالا رضطوعا وكرها أه. هذا الا سلام 
الذي يعم من في السمواتوالا رص اي اهل‌الکتاب الذین بن 5 رائهم غير مسلمين 
ولفظ ال صيغة ماض ظاهره الات ي دالتحقق لامحالة هو التسليم التكويني لا مراله 
دو نالا سالام بمعنى الخضوع الف بودي » و 17 9 اویتل: عليه قوله طوعاً وكرهاً. 

وعليهذا فقوله : وله 2" اه من قبيل الاكتفاء بذكر الدلیل والسبب عن ذ کر 
المدلول و ا مسب ؛ و تقدير الکلام : أفغير الإسلام يبغون ؛ وهو دي نالل لأن من في 
السموات وال رش مسلمون له منقادون لا مره فاإن دضوا به كان اثقيادهم طوعاً من 
ا .و ان کر هوا ماشاگه و آرادو | عبره كان الا مر ام حری علييم كرهاً من 
غير طوع . 

ومن‌هنا يظور ان ال وادفيقوله : طوعا و کرها اه لتقسیم 6 2 ان الراد بالطوع 
والکره رضاهم دما ار اداینه فيهم ما حيو نف و کراهتهم یلا اراده کم مما لا يحبونه 
کالوت والفقر واارض و نحوها . 

قوله تعالی : و اليه يرجعون هذا سبب آخرلوجوب ابتفاء الارسلام دیناً فان 
مرجعهم إلى الله مولیهم الحق لا إلى ما يديهم إلية کفره 5 و شر كهم . 

قوله تعالى :قل امنا 17 نزل‌علینا اه آس النبي أن يجري على اليثاق 


ای اة وحن رخ فقول فق ی ورهن الزن عن متفه مت ايان وس 
1 نزل‌علینا إلخ . 

و هذا من المواهد علی أن الان مأحود من الا نبیاء د اعمهم جمیعاً کما 
مرت الا شارة اليه افا 

قوله تعالی : وما | نزلعلی!براهيم وإسماعيل إلى آخرالا بة.هؤلاء المذكورون 
بأسمائهم هم الا نبیاه من أل إبراهيم + و لا تلو الا بة من اشمار بأن اطراد بالا سباط 
۳ لا نیا من در ية یعقو اد اسان بني إسرائيل کداود و سلیمان و يونس 
و ايوب و عبرهم . 

و قوله النییسون من ر پم تعمیم للکلام لیشمل آدم ونوحاً و من دونیما . ثم 
جمم الجمیع بقوله : لانفرق بين أحد منهم ونحن له مسلمون . 

قوله تعالی : و من يبتغ غير الااسلام ديناً فلن یقبل منه إلخ نفي لغير مورد 
الا ثبات من الميثاق اللأخوذ . و فيه تأ كيد لوجوب الجري على الیثاق . 


ل دت رو ار ی * 

في المجمع عن آمبر المؤمنين لا ان الل أخن الميثاق على الا نبياء قبل نبی‌ناان 
بخبرو | ا مہم بمبعته و نعته » و یبشروهم به و یامروهم بتصديقه . 

و ي الدر" النئور اخرج این جرير عن علي بن ابيطالب رضي أله عنه» قال : 
لم عت الله تا ادم فمن بعده إلا اخذ عليه العید ي ل دن بعث و هو دي ليؤمنن 
به ولينصرتّه » و يأمره فیأخذ العبد على قومه نم تلا : و إذأخذ الل ميثاق النبيسين طا 
اتیتکم من كتاب.و حكمة الا ية ۰ 

اقول : والردايتان ارال إلا 0 وو ا ما يدل علیها للفظ والسیاق كماص.. 

و 2 المجمع و الجوامع عن الصادق 4 2 الا بة معناه و اد اخن الله میاق 


ام النبیین کل اة بتصدیق نبیمها » والعمل‌بما جائهم به فماوفوا به و ترکواکتبرا 
من شرائعپم و حر فوا كثيرً . 

آقول : و ما ذكر فيالروايةمن قبیل ذكر الصداق آلنطبقة علیهالا بة فلایناني 
شمول المراد بل ية الا نبياء و همهم جميعاً . 

ء في المجمع أيضاً عن أمير المؤمنين لق في قوله تعالى : أأقردتم و أخذتم 
لا ية ء قال : أأقردتم و آخنتم العهد بذلكعلى [ممکم ؛ قالوا أي قال الا نبياء وا همهم : 
أقردنا بما أمرتنا بالا قرادبه . قال ال : فاشهدوا بذلك على “ممكم ؛ و أنا معكم من 
من الشاهدين عليكم وعلى ! ممکم . 

دق الدر اطزئور آخرج ابن جرير عنعلي بن أبيطالب في قوله : قال فاشهدوا. 
يقول : فاشهدوا على ممکم بذلك » و أنا سکم هن الشاهدین علیکم و علیهم فمن 
توشی عنك يا ل بعد هذا العهد من جمیع الا مم‌فا ولك هم الفاسقون» هم العاصون 
في الكفر' . 

أقول : و قد مر توجيه معنى الرواية . 

و في تفسير القسّي عن الصادق كنظ قال لبم في الذر : أأقررتم و أخذتم على 
ذلكم إصري أي عبدي قالوا : أقردنا . قال الل للملائكة فاشهدوا . 

أقول : لفظ الا ية لا يأباه و إن كان لا يستفاد من ظاهره كما تقدام : 

و في الدر المنثور في قوله تعالى : و من يبتغ غير الا سلام ديناً الا ية أخرج 
أحمدوالطبراني في الأوسط ع نأبيهريرة » قال : قال دسول اله اهم : تجي» الاعمال 
يوم القيامة فتجيء الصلوة فتقول : یادب أنا الصلوة فيقول : اذك على 50 
الصدقة فتقول يارب أنا الصدقة فيقول : إذك على خير » نم" يجيء الصيام فيقول : 
أنا الصيام فيقول :نك على خير » نم تجيء الا ال کل ذلك يقول الله : !نك على 
خير » نم يجيء الا سلام فيقول : يارب أنت السلام وأنا الاسلام فيقول الله : إنّك على 
خير ؛ بك اليوم آخذ» وبك | عطي . قال اله فيكتابه : ومن يبتغ غير الا سلام ديناً فلن 
يقبل منه و هو في الا خرة من الخاسرين . 


و في التوحيد و تفسير العياشي في الا ية عن الصادق ا : هو توحيدهم لل 
عز وجل . 

أقول : التوحيد الذكور يلازم التسليم في جميع ما يريده الله تعالى من عباده 
فيرجع إلى العنى الذي قد مناه في البيان . 

و لو آریدبه مجرد نفي الشريك كن الطوع والكره هما الدلالة الاختيادية 
و الاضطر ارية . 

واعلم : أن هیپناعد ة روايات أخررواهاالعياشي والقمي في تفسيريهما وغیرهما 
في معنی قوله : و اذأخذ اله میثاق النبيين الا ية » وفيها لتؤمنن برسولال » ولتنصرن" 
أمير المؤمنين عليهما الصلوة و السلام » و ظاهرها تفسير الا ية با رجاع ضمير لتومنن" 
به إلى دسول الله ملي » و ضمير و لتنصرته إلى أميرالؤمنين لا من غير دليل يدل 
عليه من اللفظ . 

لکن في مارواه العيساشي مارواه عن سلام بن الستنیر عن ۳ عبدال تا قال : 
فد سمو | باسم ما ن الله به اا إلا علي بن 5 طالب و ما حاه تأو يله . قلت : 
جعلت فداك متى يجيء تأويله ؛ قال : إذاجاء جمع اله أمامه النبيين و المؤمنين حتّى 
ينصروه وهو قول الل : و إذ أخن الل میثاق النبيسين لا آتیتکم من كتاب و حكمة 
- إلىقوله ‏ : و أنا معكم من الشاهدين . 

و بذلك يبو نأممالا,شكال فا ته إتمايرد لوكانت الروايات واردة موردالتفسير. 
و أما التأويل فقد عرفت أنّه ليس من قبيل المعنى » ولا مرتبطاً باللفظ في ما تقد ممن 
تفسير قواه : «هوالّذي أنزل عليك الكتاب الآية» آل عمران -7. 


¢ و مه 


- ور 


كيف يهدى اله قوما كقروا يعد ایمانهم و شهدوا ان رسول حق وجائهم 


مس و مس م 


البينات واه لايهدى القوم انظا لمیر ن (كم) او لك جزا هم ان علیهم لعنة 


2 ی ع ور 


الله و الملائكة رالناس اجمعین (AY)‏ خالدان فيها لا بحفف عنهم العزّاب 


عه وو. 2 و و 


ولاهم ينظرون (۸۸) ا ) الا الذ یو ن تابوا من بعد ذلك و اصلحو) فاناله غنور 
رحیم (هم) ان الذين کذر وا بعد ایمانهم ازذاذوا کر | ۳1 فل توبتهم 


ا 


و او لك هم السالون )4۰( ان الذين كفرو) و ماتوا دهم کار فلن يقبل 
من أحدهم ملء الأرض ذه ولوافتدى به اولك لهم عَذَاتَ الیم وما لهم 


من ناصرين (9هة) 


بیان 


الا بات مكنة الارتباط بما تقد مها من الکلام على أهل الکتاب و إن كان 
یمکن أن تستقل بنفسبا و تنفصل عمسا تقد مها ؛ و هو ظاهر . 

قوله تعالی :كيف بهدي الله قوماً کفروا بعد إيمانبم اه.الاستفهام يفي دالاستبعاد 
و الا تکار » والمراد به استحالة البداية» و قدختم الا ية بقوله : و الله لا بپدي القوم 
الظالین . و قد مر" في نظير هذه الجملة أن" الوصف مشعر بالعليئة أي لا يديهم مع 
وجود هذا الوصف فيهم » وذلك لاینا في هدايته لمم على تقدير دجوعهم و توبتهم منه. 

و اما قوله : و شهدوا آن الول خن فان كان الراد بهم أهل الكتاب 
فشبادتهم هو مشاهدتهم آن" آيات النبو ة ال عندهم منطبقة على رسول الله واو 


5 ) الجزء الثالك_ سورة العمران ۳ - ا یقه۸- ) 
كما يفيده قوله : وجائهم البينات» د إن كان المراد بهم أهل الردة من السلمین 
فشهادتيم‌هي إقرادهم بالرسالة لاإقرادا صوديا مبنیاً على الجهالة والحمية ونحوهما 
دل اقرارا مر ۱ الی ظهود الا مر کما بهیده قو له : وجائیم البینات 8 

و كيف كان الاأمر فانضمام قوله : وشبدوا إلخ إلى ول الكلام يفيد أن 
المراد بالكفر هو الكفر بعد ظبور الحق و تمام الحجة فيكون كف رأعن عناد مع 
الحق" ولجاج مع أهله . و هو البغي بغير الح قو تمام الحجة فيكون كفراً عن عناد 
هم الحق وو لجاج مع اهاه وهوالبغي بخبر الحن" و الظلم الذي لايبتدي صاحيه ا 
النجاة والفلاح. 

وقد قيل في قوله : و شهدوا إلخ أنه معطوف على قوله : إيمانهم طا فیه‌من‌معنی 
الفعل . و التقدير كفروا يعد أن ارا و شېدوا الخ أو ا“ الواو للحال ؛ و الجملة 
حالية بتقدیر « قد». 

قوله تعالى : | ولك جزائهم آن عليمم لعنة الله إلىقوله ‏ : ولا هم ينظرون؛ 
قد مر الكلام في معنى عود جميع اللعنة عليهم في تفسير قوله تعالى : ٠١‏ ولك يلعنهم 
لله ويعلنهم اللاعنون» البقرة - ۱۵۹ . 

قوله تعالی: إلا الّذين تابوا من بعدذلك وأصلحوا إلخ أي دخلوا في الصلاح . 
واطراد به كو ن توبتهم نصو حا تفسل عنهم درن الكفر و E‏ باطنهم بالا يمان , وأا 
الا تیان بالا مال الصالحةفهو وإن كان مما یتفر ع على ذلك ويلزمه غير أنه ليس بمقوام 
لهذه التوبة ولا ركنا منها ؛ ولا في الا ية دلالة عليه . 

2 في قوله : فان الله عفود رحيم وضع العلّة موضع العلول و التقدير فيغفر الله 

له ویرحمه فان الله غفود رحيم . 

قوله‌تعالی :إن المذين کفروا بعد إيمانهم نم" ازدادوا كفراً إلى آخر الا يتين 
تعليل لا شتمل عليه قوله و لا :كيف يدي الله قوما کفروا إلخ وهو من قبيلالتعليل 
بتطبيق اللي العام على الفرد الخاس. والعنی أن الذي . یکفر بعد ظبور الحق" 


و تمام 0 ولا يتوب بعده توبة مصلحة إنما هو أحد رجلين اما كافر ثم 
يزيد كفراً فبطفي » ولاسبیل للصلاح إليه فهذا لايبديه اله ولا يقبل توبتهلاً لایر جم 
بالحقيقة بل هو منغمر في الضلال» ولا مطمع في اهتدائه . 

و إما كافر يموت على كفره و عناده من غيرتوبة يتوا قلا بم‌دبه لله فيالا خرة 

ن بدخله الحنة اد م يرجع إلى الى رب مه ولا بدل لذلك حتی يفتدي بيه ولا شفيع ولا 
ا شفع له أو پنصر ه, . 

و من هنا يظهر أن قوله : وأ ولئك هم الضالدون باشتماله على اسميّة الجملة 
والاشاره البعيدة في | ولك » وضمير الفصل » و الاسميّة و اللام في الخبر يدل على 
تاگ الضلال فيهم بحيث لا يرجى هدايتهم . 

و كذا بظپرآن الراد بقوله : ومالهم من ناصرين نفي‌انتفاعهم بالشفعاء الّذِين 
هم الناصرون يوم القيامة فان الا تیان بصيغة الجمع يدل على تحق.ق ناصرين يوم 
القيامة كما مر نظيره في الاستدلال على الشفاعة بقوله تعالى:فما لنا من شافعين الا بة 
في مبحث الشفاعة (1 ية 4۸ من سورة البقرة) فارجع إليه . 

وقد اشتملت الآ ية الثانية على ذكر نفي‌الفداء و الناصرين لكونهما كالبدل؛ و 
البدل إنما یکون عن فائت يفوت الا نسان ؛ وقد فانتهم التوبة في الدنيا ولا بدل. لها 
دل سلبان لاخر 

ومن هنا یظیر أن قوله : وماتوا وهم كفار في معنى : وفانتهم التوبة فلا ينتقض 
هذا البيان الظاهر في الحصر ہما ذکرهالنهتعالی فيقوله: « وليست التوبة للذين يعملون 
السیتات ت‌حتی إذا حضر أحدهو اموت قالإني لت الأنولا السذين يموتون دهم كفار 

أوائك اعتدنا لهم عذاباً أليماً * اللساء ۱۸ . فان الراد بحضور اللوت ظپود آثار 
الا خرةوانقطاع الدنيا؛ و تفوت عند ذلك التوبة . 

والملء فيقوله : ملء الا رض ذهباً مقدارماسعه لا ناء منشي»» فاعتبر الأدض 

إناه يملاءه الذهب فالجملة من قبيل الاستعارة التخييلية والاستعارة بالكناية . 


١ 1‏ 1 حت 41 ۳ ۳ 
-۳۱۷/۹- ) الجزء الثالث- سورة العمران؟_اية ۹۱-۸ ) ج 


ع تحت روائى 01 

في المجمع في قوله تعالى:كيف يبدالله قوماً الا ية : قيل نزلت الا بات في رجل 
من الا نصار يقال له حارثين سويدبنالصامت » و کان‌قتل الحذ ربن زياد البلوي غدراء 
وزهرب وارتد عن الا سلام 4 ولحق بمكة م ندم ۳ الی‌قومه ان يسالوا رسو لالله 
اا هل لي منتوبة ؟ فسألوا فنزات‌الا ية-الى قوله- : إلا البذین تابوا 0 فحملها إليه 
رجل من قومه فقال : إني لاعلم انك لصدوق » و رسول الله أصدق منك» و ان الله 
اصدق الثلاثة » و رجع إلىاللدينة و تاب وحسن إسلامه . عن مجاهد و السدي ۳ 
الروي عن أ ببعيد الل د . 

و في‌الدر" المنئور أخرج ابن إسحق و ابن المنذد عن ابن عباس : أن الحارت 
بن سويد قتل ال مجدر بن زياد و قيس بنزيد احد بني ضبيعة يوم احد ثم لحق بقريش 
فكان بمكّة ثم بعث إلى أخيهالجلاس يطلبالتوبة ليرجع إلى قومه فأنز لال فيه : كيف 
بهدي‌اله قوماً إلى آخر القصّة . 

اقول : د دوىالقصة بطرق اخرى و فيها اختلافات ؛ ومنجملتها مارواه عن 

عكرمة : :انما نزلت ت 2 أبيعاص الر اهب والحارث ان سويد ن لضافت و 5 بن 
الا سلت في‌ائني‌عشر رجلا رحعوا عن الا سلام ولحقوا بقر يش ( ثم اشوا إلى أهلي هل 
لنا من‌توبة ؟ فر زلت إلا الذین تابوا من بعد ذلك ال بات . 

و منها ماه ياج ي قوله تعالى : إن الذين کفروا بعد إيمانهم نم اداد 
الا یه ۴ تسا نزلت في أحد عشر من اتقات الحارث بن سويد شارجع الحارث قالوا 
نقيم بمکة علىالكفر مابدالنا فمتی ماآرد نا الرجعة رجعنا فينزل فيناها نزل في الحارث 
مات هنهم کافرا ٠‏ إن الذي نكفروا وها توا وهم كفار الا ية . نسبها إلى بعضهم . 


و قیل انها رلت في أهل الكتاب . وقيل ؛ ان" قوله تعالی : ان" الذي نكفروا 
بعد إيمانهم ثم ازدادوا كف رالا ية نزلت في‌الیبود خاصة حیث آمنوا نم" كفروا بعیسی 
ثم" ازداوا كفراً بمحمد صلی اله عليه و آله و علیهما ؛ وقيل غير ذلك . 

و التأمل‌في‌هذه الا قوالوالردايات يعطي أن جمیعها من الأ نظار الاجتهاديّة من 
علب المنسوين كنا ان بعضهم . 

و ما الرواية عنالصادق ييا فمرسلة ضعيفة . على أن هنالممكن أن يتعد د 
أسباب النزول في آية أو آيات . وله أعلم . 


۱ ج ج جه 
98 نالوا البر حتی نوا ۳ تحبون و ما تنفقوا ُن شىء ان 4 ؛ علیم 
. (ة) دل الطعام کان حلا لبنى اسرائيل الا ماحرم اسرائيل على نفسه من قبل 
6 کرت يم م و عره روس و م دوع م e o»‏ 97 ےت ١26‏ 
ان تنزل التوراة قل‌فاتوا بالتوراة فاتلوها ان کنتم صاذقین(4۳) فمن‌افتری 
على الله الكذب من بعد ذلك فاو لئك هم‌الظا لمون(۴٩)‏ قل صدقالله فاتبعوا 


ت 10 سم ت باس جم اص اس ~~ وععره - 
ملة ار هم حنيفا وماکان م.. المشر كين (4۵) . 
ثرو وا ن ر 5م 


بيان * 

ارتباط الأنية الانولى بما قبلها غير واضح؛ومنالممكن أن لاتکون ناذلة فى ضمن 
بقية الا يات التي لاغبار على ارتباط بعضها ببعض ‏ و قد عرفت نظبرهنا الاشكال في 
قوله تعالى : « قل يا أهل الكتاب تعالوا الآية » آل عمران - 14 » من حيث ناريخ 
النزول. 

و ربما يقال: إن الخطاب في الا ية موجه إلى بنيإسرائيل » ولا يزال موجهاً 
الیرم .و محصل العنی بعد ما مر من توبيخهم ولوههم على حب الدنياو إيثادالمال و 
المنال على دين الله : نکم كاذ بون فيدعويكم أنكم منسوبون إلى الله سبحانه و أنبيائه 
و أتكم أهل الب روالتقوى» فا نكم تحبو نكراء م أموالكم وتبخلون في بذلهاء ولا 
تنفقون منها إلا الردي" الذي لا به‌النفوس م ۱ لابعياً بزواله وفقده مع آنه لاينال 
ابر الا با نفاق الا انار نه من کر ائم ماله و لايفوت ت اله‌سیحانه اة نا يل 
هاقيل ؛ وفيه ل ظاهر ! 

و أما بقيّة الا يات فارتياطها بالبیانات السابقة ظاهر لاغبار عليه . 

قوله تعالى : لن تنالوا البر حتى فوا ا عدون اليل هوالوصول . و البر" 
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هوالتوسّع في فم لالخير تدرا ابر ا و اور او" سم‌فاشتق 
منه الہ ر أي التوس. مع و يفع لالخير ؛ | 

و مراده من فعل الخير أعي" 2" هو فعل القلب كالاعتقاد الحق والنية الطاهرة 
أوفعل الجوارحكالعبادة لله الا نفاقفي سبي لاله تعالی . وقداشتمل على القسمين جميعاً 
قوله تعالی : لیس البر" آن تولّوا و جوهکم قبل الشرق د المثرت و لكن ال من 
آمن بالل واليومالخر والملائكة والکتاب والنبيينو آتی‌امال على حبه ذوي القربى 
واليتامى والمساكين و ابنالسبيل والسائلین و فى الرقاب و أقامالصلوة و آتی الزكوة و 
الموفون بعبدهم إذا عاهدوا و الصابرين في البأساء والضر اء و حين البأس الآية » 
البقرة ۱۷۷ . 

۱ ومن انضمامٍ الا ية بقوله : لن تنالوا البر الا ية يتين أن المراد بها أن انفاق 
ا مال على حبه أحد آر کان الب" ايلات إلا باجتماعها نعم جع ل الا نفاق غایةلنیل ال 
لابخلو عن العناية والاهتمام بأمى هذا الجزء بخصوصه طا فيغريزة الا نسان من التعلق 
القلبي بماجمعه من‌آطال » و عد كه جزء من نفسدادا فقده فکا نه فقن جزء من حيوة 
نفسه بخلاف‌سائرالعبادات والأعمال التي لایظپرمعها فوت ولازوال منه . 

و من هنا بظهر هافيقول بعضهم ان" البر هوالا نفاق مما تحبون» وكأن هذا 
القائل جعلها من‌قبیل قول القائل : لاتنجومن ألم الجوع حتی تأكل؛ونحو ذلك‌لکنته 
محجوج بمامر من‌الا ية . 

عن اه البقر ة المذكودة أيضاً أن الرادبالبر هو ظاهر معناه اللغوي” 
أعني التوسسع في الخير فا ن E‏ اا یت الاعتقادية والعملية . ومنه يظور 
ما في قول بعضهم : آن" الراد بالبر هو إحسان الله و | نعامه » وما فول اخوية: :أن 
الراد به الجنّة . 1 

قوله تعالی : و ما تنفقوا من شيء فان الله بدعليم تطييب لنفوس المنفة 


عن أن 
مايتفقونه من الال اللحيوب عندهملا يذهب مهدو رأمن غيراجر فان الله الذي باس هم 


به عليم با نفاقهم وما ينفقونه 


قوله تعالى : كل الطعام كان حلا لبني إسرائيل إلا ما حرم إسرائيل على 

نفسه من قبل آن 9 ل التو راة.الطعام كل ما يطعم و یتفن ی به و كان بطلق عندأهل 
الحجازعلی الب رخاصة و ینصرف إليه عندهم لدی الا طلاق . والحل مقابل الحرمة؛ 
و كانه مأخوذ من الحل مقابل العقد و العقل فیفید معنی الا,طلاق. و آٍسرائیل 
هو يعقوب النبي ا سمي به لأ نه کان مجاهداً في اله‌مظشراً به» ويقولأهل الكتاب: 
ان معناه المظفّر الغالب على الله سبحانه لاه صارع الله في موضع يسمى فنیئیل 
فغليه ( على ما في التوراة ) و هو هما يكن به القر آن و يحيله العقل . 

و قوله :إلا ما حرم اسرائیلعلی نفسه استثناه من‌الطعام المذكود أ نفاً . وقوله : 
من قبل أن تنزال التوراة متعلّق بكان في الجملة الأولى . و المعنى لم يحرم الله قبل 
نزول التوراة شيئاً من الطعام على بني إسرائيل إلا ما حر م إسرائيل على نفسه . 

و في قوله تعالى : قل فأتوا بالتوراة فاتلوها إن كنتم صادقين دلالة على انهم 
كانوا يتكرون ذلك أعني حليلة كل الطعام عليهم قبل التوراة» و يدل عليه 
أيضاً أنّهم كانوا ينكرون النسخ في الشرائع و يحيلون ذلك كما مر" ذكره في ذيل 
قوله تعالى : * مانشسخ من آي ةأوننسهاالآية »البقرة - .٠١+‏ فهم کانوا ینکرون بالطبع 
قوله تعالی : « فبظلم من الذین‌هاد احر عنا عليهم طينبات] حلّتلبم » النساء ‏ ۰۱2۰ 

و كذا يدل قوله تعالی بعد : قل صدق الله فاتبعوا ملّة إبراهيم حنيفاً انبم 
کانوا یجملون ما ينكرونه ( منحليسة کل الطعام عليهم قبل التوراة » و کون التحریم 
إنسما نزل عليهم لظامهم پنسخ الحل بالحرمة ) وسيلة إلى إلقاء الشبهة على السلمین» 
و الاعتراض على ما كان بخبربه رسول له ملق عن ربه آن" دينه هو ملة | براهیم 
الحنیف » و هي ملّة فطرية لا إفراط فيها ولا تفریط .كيف ؛ و هم کانوا یقولون : إن" 
إبراهيم كان يبودياً على شريعة التوراة فکیف یمکن أن تشتمل ملته على حلية 


ما حر متها التوراة» و النسخ غير جائز ؟ 
ققد تبین ان" الا ية نما و لدفع شیپه أوردتها الیپود ؛ ويظهر من عدم 


تعر ض الا ية لتقل الشبهة عنهم كما يجري عليه القر آن فيغالب الموارد کقوله تعالى: 
هو قالت اليبود يدالله مغلولة » الائدة - 54 و قوله : و قالوا لن تمس.نا النار 
الا اما معدودة » البقرة - ۸۰ و قوله : « و قالوا قلوبنا غلف » البقرة - ۸۸؛ الی 
غير ذلك من الا بات الكثيرة . 

و کذا قوله تعالی بعد عد ة آبات : « قل يا أهل الكتاب لم تصد ون عن سبیل 
انه‌من آمن - الی‌آن‌قال - : اما ادن آمنواان‌تطیعوا ف عافن الذين ا وتواالکتاب 
برد و کم بعد ایمان؟ م كافرين الا بات * آل عمران ‏ ۱۰۰ 

و بالجملة يظهر من ٠‏ ذلك أ نپا انت شببة تلقيه اليبود لا عا ی رسول ا لدم ما 
بل على اللؤمنين في ضمن ما كانوا يتلاقون و يتحاورون . 

و حاصلبا : أنه كيف يكون النبي" صاذقا و هو بخیر بالنسخ » و أن” الله انما 
حرام الطيسبات على بني إسرائيل لظلمهم ؛ و هذا نسخ لحل سابق لا يجوز على له 
سرووأ نه بل یف مات محر مة دائماً من غير اعکان تغییر لحکم له .و حاصل الجرآب 

من النبي و بتعليم من الم تا( بان التوراة ناطقة کون کل الطعام حلا قبل 
نزو لپا فأتوا بالتوداة واتلوها ان کت صادقین فيقولكم » وهوقوله تعالی :کل الطعام 
كان حا ابني إسرائيل ‏ إلى قوله : إن کنتم صادقین . 

فان أبيتم الاءتيان بالتوراة و تلاوتها فاعترفوا بأنكم الفترون علىالله الکذب 
و أتكم الظاطون ؛ و ذلك قوله تعالی : فمن افتری - إلى قوله - ظاطون . 

و قد تین بذلك أتي صادق في دعوتي فانبعوا ملتي وهي ملّة إبراهيم حنيفاً. 
و ذلك قوله تعالی : قل صدق اله فاتبعوا ملة (براهیم إل ۳3 ا 

و للمفسر ین في توضيح معنی الآية بيانات مختلفة لكنهم على اي حالذكروا 
أن الا بة متعر ضة لبیان شبهة أوردتها الیهود مرتبطة بالنسخ كما مر 

و اع اقل ي ام ما مه أن لا نر نه لخوان شب 
أوددتها الیبود في النسخ . و تقريرها : آن الیبود کا قالت : إذا كنت يا عل على 
مه إبراهيم و النبيين بعده ‏ كما تدعي ‏ فکیف تستحل ماکان محر مآ عليه وعليهم 
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كلحم الا بل ؟ أما 8 قد استیحت ما كان محر عليهم فلا بغي لك أن ند عي أك 
نان ق لهم » و موافق في الدين › و لا أن تخص | إبرأهيم بالن کر فتقول : إذيأدلىبه ۱ 

و محصل الجواب : أن كل" الطعامكان حلا اعامة الناس ومنهم بنوا إسرائيل 

لكت بي إسرائيل حر هوا أشياء على آنفم بما ارتكيوا هن العاصي 9 السينات 
كما قال تعالی :«فبظلم من‌الذین‌ها دواحر منا عليهم طیسبات | حلّت لهم الآية» النساء 
ب 3۰ فابار اد باسرائیل شع بإسر ائيل کما هو مستعمل عدج 0 لا يعقوب وحده . 
و معنی تحريمهم ذلك على انفسهم : انهم ارتکبوا الظلم و اجترحوا السیآت فكانت 
سیا للتحريم » و قوله : من قلان ل التوراة متعاق قز له ۱ حرام اسرائیل اه ۰ ولو 
کان الراد بقوله : إسرائيل هو يعقوب نفسه لكان قوله : من قبل أن تن ز لالتوراة لغواً 
زائداً من الكلام لبداهة أن" يعقوب كان قبل التوراة زماناً فلاوجه لذكره 

ا کو ا المراد 
من تحریم ي اتيز رائيل le‏ ی آنفسم حرم ٩‏ ذلك رها من ٠‏ عدد أنفسهم من غبرآن 
ستئد إلى دجي من ۳ سبحا نه 1 ى بعص أنبيائيم کماکانت عرب الجاهل. 4 ؛ علد لت 
على ها قصه الله تعالى ي کتابه ۰ 

و قدارتکیا حمیعأمن التكلف مالايرتضيه دوخير #فأخر جا الكلام منمجراه . 
وعمدة ما حملہما على دلگ حملیما قوله تعالى : من قيل أن نز ل التوراة على انه 
متعأن بقوله حرام اسرائیل اه عم کونه ا هو له : کان حلا اه 5 صدر الكلام 
و قوله ما حر م اه استگذاه معترض . 

ومن ذلك يقار أن لا حاجة الى ألخن اسرائیل بمعنی بني ٍسرائیل كما تو هما 
مستندین إلىعدم استقامة اطعنی دونه . 

على أن اطلاق إسرائيل و ارادة بني اسر ائيل و ان كان حائز 1 على حد قولهم: 
بکرو تغالب ونزاروعدنان يريدؤن بني بكرو بني تغلب د بغي نز آرو بي عدنان لكنه 
2 بغي اسرائیل من حيث الوقوع اعفان غير معپود عند العرب ی عېد الازول ¢ ولا 


للك ارام عط سم ی لي 
أن" القر آن سلك هذا المسلك في هذه الكلمة ( في غير هذا ال مورد الذي ید عيانه ) 
مع آن" بني أس رائيل مذ كور فيه فما #رب من أر بعين 2 و و من حملتها نفس 
هذه الا بة : کل" الطعام كان حلا لبني اسر ائیل إلا ما حرم اسر اگيل على نفسه فما و 
لفرق على قولبما بين الموضعين في الاية ؟ حيث عبر عنهم او ا 
ودف ذلك را : إسرائيل . مع ان" اقام مه ن أدضح مقامات الال بل و ا ف 
ذلك آن" الج م الغفير من الفسرین فهموا هنه 7 ار" الأراد بة يعقوب لا بنوه ۰ 
ومن الشواهد على ان اراد به يعقوب وله تعالی : على نفسه با رجاع 
ضمير المفرد اذ گر إلى إسرائيك و لؤكاق-اطرآد به بني إسرائيل لكان من اللاذم آن 
يقال : على نفسها أو على 


اال 
قوله تعالى :قل ف توا ا ۳ تلوها إن ا م صادقين أي حت ی تن أن 
أي الفريقين على | : أنا أه ا و هذا إلقاء حواب مره 2 لی 7 ا 
قوله تعالى فمن ا على الل ان هن بعد ذلك فا ولك هم الظالمون. 
ظاهر ه آنه کلام سیحانه بخاطب به تسه لفط و عليهذا ففيه تطبیب لنفس ال 8 
مره بان أعداكة من اليوودهم الظالون ۴ البيان لافترا 3 الكذب علی 


وتعریض على الیپود . والكلام يجري مجرى ۱ لكتاية . ۱ 

و أا احتمال کون الكلام من تتمّة كلام النبي لو فلا يلائمة ظاه ۳ اد 
خطاب الا شارة في قوله : من بعد ذلك . و عليهذا أيضاً يجري الكلام مجرى الكناية 
والستر على الخصم المغلوب ليقع الكلام موقعه من القبول كما في قوله تعالی : *إتاأو 
إساكم لعلى هدى أو فيضلالميين» سبأ  ۲١‏ . والمشار إليه بذلك هو البيان و الحجة 

۲ انما قال : من بعد ذلك مع أن اافتري ظالم عا اع حال لان الظلم 
لایتحقق قيل التبیسن قيل . والقصر في وله فا ۳۷ م م الظالون قصر قلب 
أي حال . 

قوله تعالى : قل صدق اله فانبعوا ملّة إبراهيم حنيفاً إلخ أي فا ذا كانالحق. 
معي فيما أخبرتكم به ودعوتکم إليه فاتبعوا ديني د اعترفوا بحلينة لحم الا بل دغيره 


من الطيسيات التي أحلها الله و إنما كان حر میا عليكم عقوبة لاعتدائكم و ظلمكم 
كما أخبر تعالى به . 

فقوله : فاتسبعوا|لخ كالكناية عن اتباع دينه» و نما لم يذكره بعينه ادع 
كانوا معترفين بملّة إبراهيم » ليكون إشارة إلى کون ما يدعو إليه من الدين حنيفاً 
فطرياً لان الفطرة لا يمنع الا نسان من | كل الطیبات من اللحوم وسائر الرذق . 


برعت روائى» 

في الكافي و تفسير العيساشي” عن الصادق ا : أن إسرائيل كان إذا أكللحم 
الا پل هيسج علیه‌وجم الخاصرة وحبرم على نفسه لحم الا بلوذلك قبل أن تنز لالتوداة 
فلما نزات التوداة لم يح رمه ولم يأ كله . 

اقول : وما يقرب منه مروي" من طرق أهل السئة والجماعة 5 

وقولهفيالرواية : میحر مه ولم يأ كله ضميرا الفاعل راجعان إلى موسی لدلالة 
امقام عليه . د العنی لم بحر مه موسی ولم يأكله . ويحتمل أن یکون لم يأكله من 
التا کیل بمعنی التمکین من الا کل . ويظبر من التاج أن" التفعیل و اطفاعلة فيه بمعنى 


واحد . 


]ات 
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ان اول بیت وضع للناس للّذی بک مباركا وهدی للعالمین (45) فيه آيات 


ند نی 


پیات مقام ابر اهيم ومن دخله كان آمنا وله على التاس حجا لبيت من‌استطاع 


اليه سبيلا ومن كفر فان الله 2 عن العالمین(۷+) 


بیان 


الا يات جواب عن شبهة أخرى كانت الیپودتوردها علی‌الومنین هن‌جهةالنسخ؛ 
و هي ما حدت في أمر القبلة بتحویلها من بيتالمقدس إلى الکعبة » و قد مر" فيتفسير 
قوله تعالی :« فول وجبك شطرالسجد الحرام الا بةءالبقرة - ١45‏ أن" تحویل القبلة 
كان من الا مور الپامة التي كانت له تأثيرات عميقة مادّية و معنويّة في حيوة أهل 
الکتاب_وخاصة اليهود ‏ مضافاً إلى كو نه مخالفاً لمذهيهم من النسخ» و لذلك طالت 
الشاجرات و المشاغبات بينهم و بين المسلمين بعد نزول حكم القبلة إلى أمد بعيد . 

والستفاد من ۷ 0 8 أو ل بيت الخ- انم جمعوا في شبهةهم بان شیمةالنسخج 
وبين انتساب الحكم إلى ملّة إبراهيم سكو ن ال ان ll‏ کیف‌یمکن 
أن يكون قبلة في ملة | براهيم مع أن الله جعل بيت المقدس قبلة و هل هذا الا القول 
بحك نسخي في ملّة إبراهيم الحقة مع کون النسخ محالاً باطلا : 

و الجواب : أن الکعية موضوعة للعبادة قل غیرها کبیت القدس فلقد بتاها 
إبراهيم من غير شك و وضعها للعبادة» و فيها آیات پیننات تدل" على ذلك كمقام 
إبراهيم . وأمًا بيت القدس فيانيه سلیمان وهو بعد |براهیم بقرون . 

قوله تعالی : إن أوّل بيت وضع للناس لأذي ببكة إلى آخر الآية ؛ البيت 


معروف 2 واطراد يوضم البيت للناس و صعه لعبادتهم زهو أن يجعلوه دريعة شوم له 
إلى عبادة الله سحا نه ¢ وستعان ره فيها بأن يعمد ألله فيه ۵ 9 بقصده 9 اسر اليه وو عبر 
ذلك ؛ و الدلیل‌علی ذلك ما یشتمل‌علیه‌الکلام من كونه مياركاً وهدى للعالمين و غير 
ذلك . ويشعر بهالتعبيرءنالكعية بالنذي ببكة فان فيه تلويحاً إلى ازدحام الناس عنده 
في الطواف والصلوة وغيرهما من العبادات و المناسك . وأها كونه ول بيت بني على 
الأرض ووضع لينتفع به الناس فلا دلالة على ذلك من جبة اللفظ . 

و الراد ببكة أرض البيت سمّيت بكة لازدحام الشاس فيباء و دبما قبل ان" 
بكّة هي مگف وإنه من تبديل اليم ا كمافي قولبم : لازم و لازب و راتم و داتب 
ونحو از : هو اس سم للحرم . و قيل: ااسجد 0000 

والياركة مفاعلة من البركة دهي الخير الكثير فاطيار كة إفاضة الخبر الکتبر 
عليه وحعله فيه » دهي وان کات شتمل البر کات الدنيوية والا خرویة الا ان" ظاهر 
مقابلتها مع قوله : هدی للعالمين آن الراد بها افاضة البركات الدنيوية و دتما وفور 
الا رزاق ون الهمم والدواعي أ عمر انه بالحج" إليه والحضور عدده و الاحترام له 
وا کر امه فيل اطعنی إلىما اة و له تعالى يدعوة إبرأهيم : «رینا ا اسکنت 
من در يست بواد غير ذي ددع عند پيتك اهر م دبنا لیقیموا ااصلوة فاجمل نقد من 
الناس هوي لم واردقهم من الثمرات لعلوم يشكرون ۰ إبراهيم ب ۳۷ 3 

و کونه هدی‌هو ارائته للناس سعادة آخر تهم » و إيصاله إياهم إلى الكرامة 
والقرب والزلفى یما و صعه ار للعيادة و بما شر ع عنده من اقسام الطاعات والنسك ۱ 
ولم بزل منث يناه |براهیم مت للقاصدین ومعيداً للعايدين : 

وقددل القر آن‌علی‌آن الحج شر ع او لماشرءع فيزمن إبراهيم لا بعدالفراغ 
من بنائه . قال تعالى : «وعهدنا إلى | براهيووإسمعيل أن طرابيتي للطائفين والعاكفين 
وال ركع السجود » البقرة - ۱۲۵ و قال : خطاباً لا برهيم : « وأذن فيالناس بالحج 
ا تو 9 رجالا و على كل ضامر يان من كل فج عميق» الحج - ۷ و الا بة کماتر ی‌تدل" 


على أن هذا الأذان و الدعوة سيقابل بتلبية عامة من الناس الا قرين دالا بعدين من 
العشاگر و القبائل . 

و دل ایض على آن هذا الشعارال لبي كان على استفراره ومعروفيته في زمن 
شعيب عندالناس كما حكاءالل عنه فيقوله أوسوعلیهماالسلام : * إني | ريد أنأتكحك 
احدی ابنتي هاتن علی‌آن تخر ني ثماني‌حجج فارن ات عشر 1 قمن عندك » القصص 
- ۲۷ . فقد آراد بالحج السنة و لیس إلا لکون السنین تعد" بالحج لتکردها 
لكر رها 

و كذا في دعوة إبراهيم تا يه کثیر بدل على کون البیت لم يزل معمورأ 
بالعبادة | ية في البداية (راجع سورة إبراهيم) . 

وكانغرب الجاهلية تخظ مو نز اتوك بالحج بعنوان آنه هن شرع إبرأهيم ؛ 
وقد ذكرالتاريخ آن سائر الناس أيضاًكانوا يعظمونه . و هذا في نفسه نوعرمن‌الهداية 
ا فيهمن التو جه إلىالل سیحانه ود کره .وت بعد ظهور الا سلام فالا مر اوضح ؛ وقد 
ملاء د کره مشارق الاأرض ومغاريها » وهو يعرض نفسه لا فهام الناس وقلو بهم بنفسه و 
و بذ کره» وفي عبادات السلمین و طاعاتهم و قيامهم و قعودهم و مذ بحم و سائر 
شكونهم . 

فهو هدی" بجمیع‌مراتب البداية اخذة من الخطود الذهني إلى الانقطاع التام 
الذي لايمسه إلا المطبرون من عباد الله المخلصين . 

على أنه يبدي عالم المسلمين إلى سعادتهم الدنيوية التي هي وحدة الكلمة 
و ائتلاف الا مة و شهادة منافعهم » و يبدي عالم غيرهم با يقاظهم و تنبيهم إلى ثمرات 
هذه الوحدة و ائتلاف القوى المختلفة التختتة . 

ومن هنا يظبر آولا : أنه هدی إلى سعادة الدنیا و الا خرة كما أنه هدی" 
بجميع هراتب البداية . فالهداية مطلقة ۰ 

و ثانياً : أنه هدى للعالمين لا لعالم خاس و جماعة مخصوصة کال إبراهيم 
او العرب او السلمن و ذلك طافيه من سعة الهداية . 


قوله تعالى : فيه آبات بیسنات مقام إبراهيم اه . الا بات و إنوصفت بالبيّنات؛ 
و آفاد ذلك تخصصاً ما في الموصوف إلا اهمع ذلك لايخرج عن الا بهام » وال مقام مقام 
بیان مزايا البیت 5 مفاخره ال بها تقد م على غيره ي الشرف ولا يناسب ذلك الا 
الامتیان ببیان واضح >¿ و الوصف يمأ لا عبار عليه بالل بهام وو الا حمال 9 هذا من 
الشواهد على کون قوله : مقام إبراهيم ومن دخله كان آمناً وله على الناس إلى آخر 
الا ية بان لقوله : آیات سنات فالا بات هي : مقام | براهیم »و تقرير الا من فیه و 

لکن لا كما يترائى من بعض التفاسبر من کون الجمل الثلاث بدلا أو عطف 
بيان من قوله : آیات لوضوح أن ذلكيحتاج إلى دجوع الکلام بحسب التقدیر إلى 
مثل قولنا : هي مقام إبراهيم » و الأهن لن دخله » و حجه لن استطاع إليه سبيلا . 
و ي دلگ إدجاع قوله :و مهن دخله اه سواء كان إنشاءً أو إخباراً ا ا مفرد بتقدير 
آن و إدجاع قوله :و له على الناس اه و هي جملة إنشائينة إلى الخبرية نم" عطفه 
على الجملة السابقة و تأويلها الى الفرد بذلك او بتقدير أن فيباايضا؛و كل ذلك 
عدا لا ساعد عليه الکلام ألتة ۱ 

2 نما سيقت هذه| لدجم لالمُلاث أعنيقوله : مقام]| برأهيم إلح کل خا 
من إخبار أو إنشاء حكم نم تتبيّن بها الا بات فتعطي فائدة البيان كما يقال : 
فلان رحل شريف هو ابن فلان و يقري الضيف و يجب علینا أن تشبعه . 

قو له تعالى : مقام إبراهيم ممعدء لخبر محذوف 9 التقدير فيه مقام إبراهيم ( 
وهو الحجر الذي عليه أثر قدمي إبراهيمالخليل لا وقد استفاض التقل بأن الحجر 
مدفون في المكان السذي يدعى اليوم بمقام إبراهيم على حافة المطاف حيال اللتزم . 
وقد أشار إليه أبوطالب عم النبي في قصيدته اللامية : 

و موطىء ابراهیم فىالصخررطية على قدميه حافياغير ناعل 

د ریما فیم من قوله : مقام إبراهيم أن البيت أوفي البيث موضع قیام إبراهيم 

بعبادة الله سبحانه 5 
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و یمکن أن بكون تقدير الكلام ۱ هي هقام | براهیم والا من و الحج ثم وضع 
و له : ومن دخله اه و قوله : و ا على الناس اه و هما حملتان مشتملتان على حکم 
إنشائي موضع الخبرین » وهذا من أعاجيب ا سلوب القر أن حيث يستخدم الکلام 
السوق لغرض ف سبیل غرض ۳ فيضعه موضعه لینتقل منه الیه فيفيد فائدتين » و 
يحفظ الجبتين كحكاية الكلام ف موضع الا خبار کقو له : «كل” آهن بال وملائكته و 
کته ورسله لا فرق بان اه من دسله » البقرة - Ae‏ و كما ي قوله تعالى 
الم تر إلى الذي حاج إبراهيم في ربه الا ية » البقرة ٠۸‏ و قوله : « أو كالاذي 
مر علىقرية الا ية » البقرة ۲۵۹۰ و قد بينا النكتة في ذلك في تفسير الثانية »و كما 
في قوله تعالى : « يوم لا ينفع مال ولا بنون الا من أتى اله بقلب سليم » الشعراء -۸۹» 
و کما في قوله تعالی : « ولکن" ال من م بالل الا يةه اليقرة - ۱۷۷ حيث وضع 
صاحب البر مكان ال > و كما في قوله تعالى : و مثل الّذين كفروا كمثل الذي 
ینعق بمالایسمع الا ية“ البقرة ‏ ۱۷۱؛ ومثله غالب الا مثالالو اردة فيالقر آن الكريم . 

وعلیپذا فوزان قوله : فيه أيات بیسنات مقام | براهیم-الی قوله-عن العالن في 
الترد د بين ال نشاه و الا خباز وزان قوله : « و اد کر عبد نا اوت إذنادى ربه اني 
مسني الشيطان بنصب و عذاب ار كض برحلك هذا مغتسل بارد و شراب و وهبنا له 
اهله و مثلم معهم رحمامتا و د کر یلاو لی الا ليابوخذبيدك فا فاضرب بدو | هب وی 
إنا وجدناه صابرأ نعم العبد إنه او آب » ص - 44 . 

و هذا الذي ذكر ناه غير ما ذكره بعضهم هن حديث البدلية » و إن كان بدلا 
ولا بد" فالا ولی جعل قوله : مقام إبراهيم بدلاء و جعل الجملتين التاليتين مستا نفتان 
دالتین على بدلین محذوفین . و التقرير فيه آیات يتاك مقام إبراهيم وأمن الداخل 
و حج للبوت + 

ولا دب 2 كون كل واحد من هذه الا هو اد ع دالة بو قوعهپا علی ار 
سبحانه مذ كرة لفامه إذ ليست الا ية إلا العلامة الدالة علىالشيىء بوجه. واي علامة 
دالبة عليه تعالى من کُرة لقامه اعظم واجلىفي نظراهل الدنيا من موقف إبراهيم دمن 
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حرم آمن يأمن من دخله ومن مناسك و عبادات يأتي بها الا لوف بعد الا لوف من 
لناس تتکر د بكر د السنین» ولا تنسخ بانتساع الليالي و الا يسام . و اما کون 
کل آیة آمراً خادقاً لعادة ناقضاً لستة الطبيعة فلیس من الواجب ‏ و لا لفظ الا بة 
بمفپومه يدل عليه » ولا استعماله ف‌القر آن ینحصرفیه . قال تعالی ۰ « ماننسخج من أيه 
أو ننسها الا ية » البقرة - ٠١١‏ دهي تشم لالأحكام المنسوخة في الشرع قطعاً ؛ وقال 
تعالى : « أتبنون بكل ديع آية تعبثون » الشعراء - ۱۲۸ ؛ إلى غير ذلك من الآ بات. 

و من هنا یظپر مافي اصرادبعض المفسرين على توجيهكون القام اية خارقة 
و کون الا من و الح مذكودين لغير غرض بیان الا ية . 

و کذا اصرار ۳ ين على أن اطر اد بالا یات البينات هو : آ خر من خواص" 
الكعبة (وقد أغمضنا عن ذكرهاء و من آرادها فلیراجع بعض مطو لات التفاسیر) فاین 
ذلك مبني" على کون‌اطر اد من الآ يات الا یات المعجزة و خوارق العادة » ولا دلیل على 
ذل ككمامر . 

فالحق" أن قوله : دمن دخله كان آمتا : مسوق لبیان حکم تفر يعي لاخاصة 
تكوينيئة غير أن" الظاهر أن یکون الجملة إخبارية بخبر بها عن تشریع سابق للا من 
كما ربما استفيد ذلك من دعوة إبراهيم المذكودة في سورتي إبراهيم والبقرة و قد 
كان هذا الحق محفوظاً للبيت قبل البعثة بين عرب الجاهليّة و بتصل بزمن 
|براهیم ليه . 

و آما کون الراد من حدیث الا من‌هوالا خبار بان الفتن و الحوادث العظام 
لاتقع ولا ينسحب ذيلها إلى الحرم فيدفعه وقوع‌ماوقع من‌الحروب والقاتلات واختلال 
الأ منفيه؛و خاصة ماوقع منها قبل نزول‌هنهالا ية » وقولهتعالى « أولم يروا نا جعلنا 
حرماً امنا وتخطف الناس‌هن حولم « العنکیوت-۰۷ لایدل" على أزيد من استقرار 
الا من و استمراره فيالحرم » و ليس ذلك الا طا يراه الناس من حرمة هذا البیت و 
وحوب تعظیمه الثابت في شريعة |براهیم لب و ينتمي الا خرة إلى جعله سبحانه 


و تشر بعه . 
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وکنا مااقع ي دعاء إبراهيم الممحكي في قوله تعالى : » رت احعل هذا اليلد 
آمناً » إبراهيم ‏ ۳۵ وقوله : « رب اجعل هذا بلدا آمنا» البقرة ‏ ۱۲۷ حيث سأل 
قرو له زماناً بعد زمان . 

قوله تعالی:ولنه على الناس حج البيت من‌استطاع إليدسبيلا اه . الحج بالکسر 
(وقرء بالفتح)هوالقصد ثم اختص" استعماله بقصد البيت على نبج مخصوص‌پیسنهالشرع. 
و قوله : تسیا مير عن قوله : استطاع . 

والاية 02 تشريع الحج إمضائاً ل شرع لل براهيم 1 كما يدل" عليه قوله 
تعالی حکابة لا خوطب به إبراهيم و ن في الناس پالحج" ۷ ب الحج ۳۷ .رمن 
هنا بظهر آن" وزان قوله : لله له على ا لناس إلخ وزان قوله تعالى E‏ من دخله کان معا 
في كو نه إخباراً عن تشریم‌سایق وان کان من‌اطمکن ان‌یکون إنشاء على نحوالا مضاء 
لکن الا ظهرمنالسیاق هوالا و لکمالابخفی. 

قوله تعالی : دمن کفر فان الله غني عن‌العالین. الكفرهيبنا من‌الکفر بالفروع 
نظير الكفر بتر لك السلوة والز كوة فالرادبالکفر الترك . والکلام منقبيل وضع المسبب 
آوالا ثر مقام السیب اوالنعاً كما أن و : فا ان ال 03 ي إلخ من قبيل وضع العأة 
#وصح العلول ؛ والتقدير : ومن ترك الحج فلايضر ال شا فا | ناله غني عن العاطين . 


7 دحت رواد ى * 


عن أبن شهر آشوب عن أميرالمؤمنين 8ا ا في قوله تعالی : ان" ال بیت وضع 
للناس الآية : فقال له رجل أهو أول بيت ؟ قال لاقد كان قيلهبيوت ولكدّه او و لبيت 
وضع للنای ميارك ؛ فيهالبدى والر و . وأوة لمن بناه إبراهيم ۰ ثم بناه قوم 
من‌العرب من جرهم ثم هدم فينته العمالقة ثم هدم فبناه قريش . 

و فيالدر النشور أخرج لازا محا من‌الطریق الشعبي عن علي” 


بن أبيطالب فيقوله : إن ا وضع للناس للّذي ببكة قال : كانت البيوت قبله و 
لکنه کان او لبيت وضع لعبادةالله . 

اقول: و رواه اکا عزن | مسرن مت قله و الروايات في هذه ا معاني 
كثيرة ۱ 

و ي العلل عن‌الصادق إلا . موضعالبيت بكة ( والقرية مكة ۳ 

و فيه أا Al‏ لا : آنما تة بکة لآن الناس کون فپ : 

اقول: يعني يزدحمول . 

و فيه عن الباقر 945 : إنما سمیت مكة بكّة لا نه يبك بها الرجال والنساء» و 
اطر 4۶ تصلي بان يديك » وعن يميذك » وعن شمالك و معك وجرا بذلك إنسما بك 
ذلك في سائرالبلدان . 

و فيه عن البافر كلك قال : لما آرادالد أن يخلقالارض أمرالرياح فضربن متن . 
اطاء حتی م صار موا ثم آزبد فصار زيداً واحداً فجمعه في موضع البيت ثم حمله جبلا 
من زید ۳ دحجی ال دص‌من ته زهو قولالله : ان" أو ل ست وضع للناس لأذي دہ 4 
مبار کا" ۳ J.‏ رمعه 2 خلت من ۳ رص الكعية و ت تت الا رص منپا . 

أقول : والا خبار في دحو الا دض من عت الكعية كثيرة 4 9 لست مخالفة 
للكتاب “و لا أن هناك برهاناً يدقع ذلك عبر ما کات بر عمه القدماء من علماء 
الطبيعة ان" إلا رص عنصر سيط قديم » و قدبان ,طلان هذا القول بما لا بحتاج 
إلى بيان . 

وهذاتفسير ما ورد من الروايات في أن الكعبة أوّل بيت (أي بقعة ) فيالاأرض 
و إن كان الظاهر من الا بة ما تشتمل عليه الروايتان الا وليان . 

دفي الكافي وتفسير العيساشي عن الصادق ی( في قوله تعالی : فيه آيات بيدنات : 
انه سئل ما هذه الا يات البيمنات ‏ قال : مقام إبراهيم حيث قام على الحجر فأشرت 
فيه قدماه ٤و‏ الحجز الا سود ۹ ومنزل إسماعيل 1 


A الجزء الرا = و العمران ۳| آیقدهاج)‎ / ۳ o 


آقوز a‏ ال ار e ss‏ 
وإن لم تشتمل على بعضها الا ية ۱ 

و في تفسير العي.اشي عن عبدالصمد » قال : طلب أبوجعف رأنيشتري من أهلمكة 
بيوتهمأنيزيدفي ا مسجد فا بو | فأرغبهم فامتنعوا فضاق بذلك فا تیآ باعبد ان ؟ لد فقالله : 
إني سألت هؤلاء شیا م ن منازلهم و نیتم لنزيد في المسجد و قد منعوا ي ذلك 
فقد غمني عم یه . فقال ا عبدالله اد يه : لم يغمك ذلك و حجتك عليهم فيه 
ظاهرة ؛ فقال : و بما أحتج عليهم ؛ فقال : بکتاب الله . فقال : في أي موضع ؛ فقال : 
قول الله : إن" ول بيت وضع للناس لذي ببكة و قد أخبرك اله : أن أو لبيت وضع 
للناس هو الذي ببكّة فان كانوا هم تولّوا قبل البيت فلهم أفنيتهم » و إنكان البيت 
قدیماًفیپم فله فنائه » فدعاهم أبوجعفر فاحتج عليهم بهذا فقالواله : اصنع ما حببت . 

و فيه عن الحسن بن علي" بن النعمانءقال : لما بنى ال دي في المسجد الحرام 
بقيت داد في تربيع السجد فطلبها من أربابها فامتنعوا . فسأل عن ذلك الفقباء فكل 
قال له : إنه لا ينبني‌آن تدخل شيئاً في السجد الحرام غصباً . فقال له علي بن يقطين : 
يا أمير المؤمنين إني أكتب إلى موسی بن جعفر علیهما السلام لا خبرك بوجه الا 
ي ذلك فکتب ۳ والي أطدينة أن مسال موسى بن حعفر علیهما السلام عن دارأردنا 
أن ندخلها في ال مسجد الحرام فامتنع عليها صاحبهاء فكيف الخرج من ذلك ؟ 

فقال ذلك لا بي الحسن لا » فقال أبو الحسن لا : فلابد" من الجواب في 
في هذا ؛ فقال له : الأعرلابد منه . فقالله : | کتب : بسم الله الرحمن ن الرحيم إنكانت 
الكعبة هي النازلة بالناس فالناس أولى بغنائها » و إن كان الناس هم النازلون بفناء 
الكعبة 4 أولى بغنائها . 

فلما أتى الكتاب إلى المبدي أخذالكتاب ققبله : نم أهربهدم الدار فأتى أهل 
الدار آبا الحسن للا فسألوه أن یکتب الی اطبدي كايا في ثمن دارهم فكتبإليه 

أن ۳" اوضح لیم شيئاً فأرضاهم . 
(۱) ارضخ (خ). 


أقو ل + و الر وا بتان مشتملتان علی استدلاللطيف» و کان" أا حعفر ا مخنصو ركان 
هو البادى» بتوسعة السجد الحرام ثم" تم الامر للمبدي . 

وفي الكافي عن الصادق لقا فى قوله تعالى : وله على الناس حح البيت إلخ » 
يعني به الحج و العمرة جميعا لا نما مفروضان . 

اقول :9 رواه الفا ي تفسيره 4 وقد ف الحج فيه بمعناه اللغوي و هو 
القصد . 

وي 'تفسير العياشي" عن الصادق ل :ومن كفر قال : ترك : 

اقول : و رواه الشيخ ي التبذيب . وقد عرفت أن الكفر ذومراتب كلا يمان؛ 
و آن الراد هنه الکفر بالفروع . 

و ق الكافي عن علي بن حعفر عن اخيه موسى لجار ف حديث قال : قات :قمن 
لم یج منا فقد كفر ؛ قال : لا ؛ ولكن من قال : لیس هذا هكذا فقد کفر . 

اقول : والروايات في هذه المعاني كثيرة » و الكفر في الرواية بمعنى الرد» و 
الاب تحتمله ٠‏ فالكفر فیپابمعناه اللغوي و هو السترعلی الحق . وعلى <سب الوارد 
تتعین له مصاد يق . 


تحت تاریخ ی 


من المتواتر القطوع به أن الذي بنى الكعبة إبراهيم الخليل ا و كانت 
القاطتون حولها یومثذ ابنه اسماعیل وجرهم من قبائل البمق دهي بناه مرببع تقزیبا 
وزوایاها الا دبع إلى الجبات الا دبع تتكسر علیها الریاح ولاتضر ها مهما اشتدت . 
ما ذالت الكعبة علىبناء إبراهيم حتی‌جد دها العمالقة ثم بنوجرهم (أو بالعكس 

كما من في الرواية عن أميرالمؤمنين 985 ) . 
٠‏ نم لما آل أمر الكعبة إلى قصّىبن كلاب أحد أجداد النبي” ملي ( القرن 
الثاني قبل البجرة) هدمپا وبناها فأحكم بنائهاء وسشفها بخشب الدوم و جذومالنخل 


و بلى ال جانيها دارالندوة » و کان ي هذه الدار حكومته و شوراه مع اانه 4 4 
قسم‌جپات الكعبة بين طوائف قريش فبنوا دورهم على المطاف حول الكعبة » وفتحوا 
عليه أبواب دورهم . 

وقبل البعثة بخمس سنين هدم السيل الكعبة فاقتسمت الطوائف العمل لينائها 
و كان الذي يبنيها ياقوم الرومي » و يساعده عليه نجار مصري » و من إلى 
وضع ا الا سود تنازعو | ینب ف آن ا احم بشرف وضعه فر آوا ۳ 
مرل 5207 اد ذاك خمس وثلثون سنة طاعرفوا من وفور عقله وسداد رأبه . 8 
رداء ووضع عليه الحجر » وأمرالقبائل فأمسکوا بأطرافه و رفعوه حتلى إذا وصل إلى 
مکانه من البتاه في آلر كن الشرقي آخذه هو فوضفه بیده في موضعه . 

وكانت النفقة قد بوظتهم فقصروا بنائها على ما هي عليه الآن و قد بقي بعض 
ساحته خارج البناه من طرف الحجر حجر إسماعيل لاستصغارهم البناء . 

و كان البناء على هذا الحال حتی تسلّط عبداله بن ذبير على الحجاز في عبد 
يزيدبن معاد به فحاربه الحصين قائد يز بد بمكة» واضات الكعية بالمنجنيق فانهدمت و 
احرقت كسوتها وبعض أخشابباء ثم اتكشف عنها لوت يزيد » فرأى ابن الزبير أن 
بهدم الكعبة ویعیدینائها فاتی لها ۳۹ التقي من الیمن» وبناها به » وأدخل‌الحجر 
في البيت » و ألصق الباب بالاادض ‏ و جعل قبالته باباً آخر لیدخل الناس من باب و 
بخرجوا من آخر » وجعل ارتفاع البیت سبعة و عشرین دراعاً و افرغ من بنائها 
ضمخبا بالسك والعبير داخلا وخارجاً و کساها بالدیباج »و كان فراغه من بنائها 
۷ رجب سنه 12 هجربة ۱ 

ثم" شا تولى عبد الملك بن هردان الخلافة بعث الحجاج بن یوسف قائده 
فحارب ابن الز بر س غليه فقتله » و دخل الييت وأخبر عيد اطلك بما أحدثه ابن 
الزير في الکعبة» فأمره با رجاعها إلى شکلها الأول » فهدم الحجاج ص جانبها 


الشمالي مشّة أذرع وشبراً» وبنى ذلك الجدارعلىأساس قرش » ودفع الباب الشرقي” 
و سد الغربي ثم كبس أدضها بالحجارة التي فضلت منها . 

ولا ا2 السلطان سليمان العثماني” ا و غیسر سقفهاه 
ولا نوی السلطان أحد العثماني سنة إحدى وعشرين بعد الا لف أحدث فيها ترميماً 
ولا حدث السيل العظيم سنة تسم وثلثين بعد الا لف هدم بعض حوائطها الشمالية و 
الشرقيّة والغربية فأمر السلطان مراد الرابم من ملوك آل عثمان بترمیمها » ولميزل 
على ذلك حشّى اليوم وهو سنة ألف وثلاث مأة وخمس وسبعين هجرية قمرية وسنة 
ألف و ثلاثمأة و خمس وثلاثين هجرد 2 و ۱ 

شكل الكهبة : شكل الكعبة مر بسع تقريباً وهي مبنية بالحجادة الزرقاء الصلية 
ويبلغ ارتفاعها ستَة ؛ عشرمتر | » وقد کانت في زمن انم ی تافو اف منه بكثير على 
ما يستفاد من حديث رفع النبي. مإ علياً فلا على عاتقه يوم الفتم لأخن الا صنام 
التي كانت على الكعبة و کسرها 

وطول الضلع الذي فيهالطيزاب والذي قبالته عشرة أمتاروعشرة سانتي‌مترات؛و 
طول الضلع الذي فيه الباب واأمذي قبالته اتناعشرمتراً ؛ والباب على ادتفاعمترينمن 
الاار ضءوفيالر كن الذيعلى يسارالباب للداخل؛الحجر الامو د على ارتفاع هتر نصف 
م نأرضالمطاف » و الحجر الا سود حجرتقيل‌بيضي الشکل غير منتظمء‌لونه أسود ضارب 
إلى الحمرة » وفیه نقط حراء »وتعاريج صفراء » وهي أثر لحام القطع التي كانت مکسرت 
منه » قطره‌نحو ثلثين سانتي مترا. 

TE‏ وایا الكعبة من قدیم ابا الا ركان فیسمی الشمالي بال ركن 
العراقي » والغر: ي بالشام ي دالجنوبی باليماني 5 والشرقي الذي فيه ات سود 
بالا سود » وتسمی اللسافة التي بين الباب ورکن الحجر بالملترم لالتزام الطائف إيساه 
يدعائه و استغائته 7۷ اليزاب على الحائط الشمالي ۳7 بسمی میز اب الرحمة فمما 


ج۳ ( الجزء الرابع شوه E Fe‏ ۳۹۷ 


أحدثه الحجاج بن يوسف ثم غیره السلطان سلیمان سنة ۹۵۶ إلى میزاب من الفضة 
۴ أبدله السطان ]اعد سنة ٠١7١‏ باخرمن فضة منقوشة باليناء الزرقاء لاشو 0 
ذهبية .نم" أرسل السلطان عبد المجيد من آل عثمان سنة ۱۲۷۳ ميزاباً من الذهب 
فين :هاب وهر ار ود الان 

و قبالة الميزاب حائط قوسي يسمى بالحطيم » وهو قوس من البناء طرفاه إلى 
زاويتي البيتالشمالي ةوالغر بية » ويبعدانعنهمامقدارمترينوثلاثة سانتیمترات » ويبلغ 
ارتفاعه متراً و سمکه ا ونصف متر ؛ وهو ا بالرخام المنقوش .ء و الاسافة بين 
منتصف هذا القوس من داخله إلى منتصف ضلع الكعية ثمانية أمتار و أربعة و أدبعون 
سانتيمترا . 

و الفضاء الواقع بينالحطيم وبين حائط البیت هوالسسی بحجر إسماعيل : وقد 
كان يدخل منه ثلائة أمتار تقريباً في الکعبة في بناء | براهيم » والباقی كان ذديبة لغنم 
هاجر وولدها : ويقال: إن هاجر و إسماعيل مدفونان في الحجر . 

و أا تفصيل ما وقع في داخل البيت من تغيير و ترميم » وما للبيت من السنن 
والتشريفات فلايهمنا التعراض له . 

كسوة الكعبة : قد تقد م في ما تقلناه من الروامات في سورة البقرة فيقص.ة 
هاجر و إسماعيل و نزولهما أرض مكة أن هاجر علق كسائها على باب الكعية بعد 
تمام بنائها . 

و آما کسوة البيت نفسه فيقال :إن ول م نكساها تع أبويكر أسعد كساها 
بالبرود المطرزة بأسلاك الفضة » وتبعه خلفائه نم أخذ الناس يكسونها بأددية مختلفة 
فيضعونها بعضها على بعض » و كلما بلى منها ثوب وضع عليها آخر إلى ذمن قصى» 
و وضع قصی على العرب رفادة لكسوتها سنوياً و استمر ذلك فى بنيه و كان أبو 


ربيعة بن اللغيرة یکسوها سنة و قبائل قريش سنة . 


و قد كساها النبي و بالثياب اليمانيئة » و كان على ذلك حشی إذا حج 
الخليفة العبباسي المبدي” شكى إليه سدنة الكعبة من تراكم الا كسية على سطح 
الكعبة » و ذكروا انه بخشی سقوطه فأمر برفع تلك الا كسية » و إبدالها بكسوة 
واحدة کل سنةء و جرى العمل على ذلك حتى اليوم» و للكعبة كسوة من داخل؛ 
وأول من كساها من داخل ۶۱ العياس بن عبد الطلب لنذر نذرته فى ابنها 
العباس . 

منزلة الكعبة : كانت الكعبة مقد سة معظمة عند الا مم المختلفة فكانت البنود 
يعظّمونها ؛ ويقولون : إن" روح « سیفا» وهو الا قنوم الثالث عندهم حلت في الحجر 
الا سود حين زارمع زوجته بلاد الحجاز . 

و كانت الصايئة عن الفرس و الكلدان.ين يعدونها أحد البيوت السبعة 
المعظلمة ۰۲۲ و دیما قبل : اه بيت زحل لقدم عبده و طول بقائه . 

و كانت الفرس بحترمون الكعية ا زامين آن روح هرمزحأت فيها ٠‏ وديما 
حجوا إليها ذائرين . 

و كانت الیپود ا و يعبدون الله فيها على دين إبرأهيم » و كان بها 
صور و تمائیل منها تمثال إبراهيم و (سماعیل» و بأيديهما الاازلام . و منها صورتا 
العذراء و السیح .و يشهد ذلك على تعظیم التصاری لا مرها ایضا كاليهود . 

و كانت العرب أ لا کل التعظيم ۰ و تمد ها يبعا ۳ تعالی » و كانوا 
نو ن اليا من کل جبة دهم يعد ون ألبيت بناء لا بر أهيم » و الحج من دنه 
الباقي بینهم بالتو ارث . 

ولايةالكعبة : كانت الولاية على الکعبة لا سماعیل ثم لولده من بعده حى 


(۱) البيوت‌المعظتمة هی: ١‏ الکعبة. ۲- مارس‌علی راس جيل باصفپان.۳- مندوسان ببلاد 
الهند. -٤‏ نو بهار بمدینه بلخ. مه بيت غمدان بمدينة صنعاء .+ -کاوسان بمدینه فرغانة من‌خراسان. 
۷- بپت بأعالي بلاد الصين , 


تفلبت عليهم جرهم فقبضوا بولايتها ثم ملكتها العماليق و هم طائفة من بني كر كر بعد 
حروب وقعت بينهم »و قد كانوا ينزلون أسفل هه كما أن جرهم كانت تنزل اعلى 
مكة و فيهم ملو کہم 1 

ثم کانت الدائرة لجرهم على العمالیق فعادت الولاية لم فتواءوها نحوأ من 
ثلاثماة سئة » و زادوا في بناء البيت و رفعته على ما كان في بناء إبراهيم : 

ثم لما نشأت ولد إسماعيل و كثروا وصاروا ذوي وة و منعة و ضاقت بهم 
الدارحاريوا جرهم فغلروهم وأخرجوهم من مكة » ومقد م الا يفيل يومئذ عمرد 
بن لحی ۰ 2 هو كبير خز ٠‏ اعة فاستولى غلى مكة ولت من البیت » وهوالذي وضع 
اا صنام على الكعية ودعی الناس الیعبادتها » وأو لصنموضعه علیپا هو «هبل» ؛ حمله 
موه من الشام لين مكة و و صعه عليها ۳ أتبعة پغبره حتسی کترت وشاءعت عبادتها بان 
العرب » د هجرت الحنيفية 

وو في د لك يقول شعوزة ؛ ين خلف الجرهمي بخاطب عمرر ان ع لحی 

5 عمر 2 انك ود اخ 1 لبة بمكة حول الييت انصا ۱ 


شتی 
و كان للیبت 0 واح<-د ایا فقد جعلت له فسي الناس آربابا 
تعر فن ان الله في مول سيصطة ي دو نکم للبیت سای 
ا جر اعة إلى دمن حلي لااخز اعي فجعلها حلیل من بعده لا بنته 
و کانت تحت قصی بن كلاب » و جعل فتح الباب و غلقها لرجل من خزاعة يسمى 
ابا عدشان الخزاعي فباعه 5 عبشان من قصی بن كلاب پبعار درق مر ( وفيذلك 
يضرب المثل السائر « اخسر من صفقة ابي غبشان » . 
فانتقلت الولاية إلى قريش ؛ و جد د قصى بناء الييتكما قد مناه و كان الا مر 


على ذلك حتی فتح النبي إل و دحل الكعة و امن افو نو این 


و 


فمحيرت 2 ا بالا صنام فبدمت و شرت ( وقد كان مقام إبراهيم وهوالحجر الذي 


و (الجزء ء الرابع - - سورة آلعمران۳- - أيقجه (vy‏ ۳ 
عليه آثر قدمي براحي اضعا بمعجن في جوار الكعرة : م دفن في 9 اتني يعرف 
به‌الان ؛ وهو قبة قائمة على ار ا یقصدها افون للصلوة . 

و آخبار الكعية وما یتعلق بپا من العاهد الدينية کثرة طويلة الذیل اقتصر نا 
منها على ماتمسه حاجةالباحث التدبر ي 1 یات الحج ٠‏ والکعية . 

ومن‌خواص" هذا البيت الذي بارك اله فيه وجعله هدی" أنه لم يختلف في شأنه 
احد من طوائف الا سلام ۱ 


-0- 


ج٣‏ ( الجزء الرابع ‏ سودة آل عمران 5 آية ۱۰۱-۹۸) اء _ 


ما 


م - ع الم ج ١-‏ م دومع م 
الله و الله شهيد على ما تعملون 
o‏ دس مه ~” ore”‏ 


(۹۸) قل با اهل الكتاب الم م تخدافان عن سبيلالله من آمن تبغو نها عوجاً وا تم 


عره د »© . و => م سای رو ۳ نم - 
قل يا اهل الكتاب لم تکفرون بايا 


ت 


2 


شهداء وما الله بغافل عم تعملون(4۵) با ايها الذین منوا ان تطیعوا فر رعا 
هنا لین با تیاب ددم بعد ايما نكم كافر ا 0( 1 7 ون 1 


و مهم عرق عا رو مس مه م 


e صراط‎ 


۲ بیان 

ال یات کماتری باتصال السیاق تدل علىأن أهل الکتاب ( فریق هنهم و هم 
اليهود آدفریق من اليبود ) كانوا یکفرون بآياتالله » د يصد ون المؤمنين عن سبیل‌ل 
بارائته إباهم عوجا غيرهستفيم » و تمثيل سبيلالضلال اللعوج المتحرف سبيلا لله ؛ و 
ذلك با لقاء شبهات إلىالؤمنين يرون بها الحق" باطلا » والباطل الذي يدعونهم إأيه 
حقاً ؛ والآياتالسابقة تدل على ماانحرفوا فيدمن| نكارحلية كل الطعام قبل التوراة» 
و إنكار نسخ استقبال بيت المقدس . فهذه الا یات متصمات للا بات السابقة التعر ضة 
لحل الطعام قبل‌التوراة » و کون‌الکعبة أول بيت وضع للناس فهي تشتمل علی‌الا تکاد 
والتوبيخ لليهود فيإلقائهم الشبپات د تفتينهم اللؤمنين يدينهم »و ر للمؤمنين آن 
يطيعوهم فيما يدعون إليه فيكفروا بالدين » وترغيب و تحريص لمم أن یعتصموا بال 
فيبتدوا إلى صراط الا,.مان وتدوم هدايتهم . 


وقد ورد عن يدب نأسلم كما رواه السيوطي فى لباب النقول علی‌ما قيل(١)‏ 

شاش بن‌قیس وکن يبوديا - هر على نفرمن الا وس وال خزدج شد نون فغاظه ماراى 
من نا لفهم بعد العدازة فأمر ۶ شاء 8 معه من اليهود آن بجلس س بینم 4 يوم بعاث 

ففعل » فتنازعو | و تفاخر وا حتی وب رجلان قافن بن قرظي مزالا وس وحم سار بن 
صخر منالخزدج فتقاولا وغض ب الفريقان ( وتواثيوا للقتال فبلغ ذلك رسول ال d2‏ 
فجاه حتی وعظهم وأصلح بینپم فسمعوا و أطاعوا فأنزل اله في وس و جبار : یا أيه 
المذین آمنوا ان تطیعوا فریقاً من الفيق | وتوا الکتاب الا بة 4 وف شاش‌برقیس : با 
اهل‌الکتاب 1 تصد ون عن سبيل الله الا ية . 

والرواية مختصرة مستخرجة مما دواه فيالدر المنثور عن زیدبن أسلم شا 
و روي ما يقرب منها عن ابنعبساس و غيره . 

و کیف كانءالآيات أقربانطباقاً على ماد كر نا منهاعلی الرواية كما هوظاهر . على 
أن الا یات يذكر الكفر والا يمان» وشهادة الیهود » وتلاوة آيات الله علىالمؤمنين» و 
نحو ذلك . و کل ذلك بماذكرناه أنسب . و يود ذلك قوله تعالى : «ود كثير من آهل 
الكتاب لويرد ونكممن بعد إيما نكم کف ارا حسداً من‌عند اب الآية» البقرة ١١5‏ 
فالحق كما ذكر ناان الا بات متممة لسابقتها . 

قوله تعالى ۳ قل با هل الات لم تکفرون با بات الل إلخ ۰ الراد بالا بات 
بقرينة وحدة السياق حلية الطعام قبل نزول التوداةء و کون القبلة هي الكعبة 
في الا,سلام . 

قوله تعالی : قل يا هل الكتاب لم تصد ون عن سبيل الله إلى قوله : عوجاً ؛ 
الصد الصرف . و قوله : تبفونبا أي تطلبون السبيل . و قوله : عوجاً:العوج المعطوف 
احرف ¢ واطراد طلب سبيل ا مر خا منغير استقامة ۰ 

و له تعالى : وأ نتم شهداء اه اي تعلمون ان الطعام كان حلا قبل نزولالتوراة 
وأن م ن ساكس النبوة : ة تحول القبلة إلى الكعبة . و قد حاذى في عد هم شبداء في 


(۱) ال ال بع من تفسير | لمنار : سورة آلعمران - تفسيرالاية 


هذه الا" ية ما في الا بة السابقة موعن ار شييدا على فعلهم و كفرهم؛وفيه من 
اللطف مالا يخفى فم شبداء على حقية ما ینکرو نه والةشهيد علي إنكارهم وكفرهم 
ونا نسب الشهادة إليهم فيهذه الا ية أبدل ما ذيل به الا ية السابقة أعني قوله : وال 
شهید على ما تعملون بقوله في ذيل هذه الا ية : و ما الله بغافل عا تعملون فأفاد ذلك 
ا شهداء على الحقية ؛ وألله سبحانه شبيد على الجميع . 

قوله تعالى : یایها الذين آمنوا - إلى قوله- : وفيكم رسوله؛ا مراد بالفريق 
كما تقدام هم الیپود أو فريق منهم . وقوله تعالی : وأنتم ل عليكم آبات اندوفیکم 
رسوله أي يمكنكم أن تعتصموا بالحق الذي يظهر لكم بل نصات إلى آیات الله و 
التدبر فيها نم الرجوع فيما خفي عليكممنها لقلّة التدب رأوالرجوع ابتداء إلرسوله 
الذي هو فيكم غير محتجب عنكم ولا بعيد منكم و استظهاد الحق بالرجوعالیه نم 
إبطال شبه ألقتها البهود إليكم والتمسك بآيات الله و برسوله والاعتصام بهما اعتصام 
بالله ؛ و من يعتصم بالله فقد هدي إلى صراط مستقيم . 

فالراد بالكفر في قوله : وكيف تكفرون اه الكفر بعدالا, يمان . وقوله : وأنتم 
تتلى عليكم اه كناية عن إمكان الاعتصام في الاجتناب عن الكفر بآيات الله وپرسوله» 
و قوله : د يعتصم بالل اه بمنزلة الكبرى الكلية لذلك و اطراد بالبداية إلى صراط 
مستقیم الاهتداء إلى إيمان ثابت و هو السراط الذي لا بختلف و لا بتخلّف آمره ؛ و 
يجمع سالکیه في مستواه ولايدعبم بخرجوا عن الطریق فیضلوا . 

و في تحقيق الماضي في قوله : فقد هدی اه مع حذف الفاعل دلالة على تحت 
الفعل من غير شعور يفاعله . 

۰ و یتبین من لا 35 ة أن الکتاب فاد کافیان في الدلالة على كل حق حكن 


Cu, IN ساني‎ 


جة + جل 


0 6 6ه وه 


با انها الذين1 منوا انوا الله حق ننانه ولاتموتن الا و الم مسلمون (۱۰۳) 
و اعتصموا بحبل الله جميعاً ولا تفرفوا و اذ كروا نعمت الله عليكم اذ كنتم 
اعدا الّف بين قاو بكم اصبحتم بنعمته اخواناً و كنت على شفاحفرة اند 
فانقذ کم منها "لک یبن الله كم آیانه لعلکم تهتدون (۱۰۴) و لنکن 
منکم TERN‏ 1 ی‌الخیر و بامروت بالمعروف و تهون عن ا 


هم المنلحون (۱۰۴) و لاتکو نوا کالذین توا و اختلفوا من بعدما جاءهم 


ھی و ler so‏ عي م دده ع عم عه 


البینات وأولئك لهم عاب عظیم(۱۰۱) يوم تبيض وجوه و تسود وجوه‌فاما 
الْذين اه وجوههم ريم بعد ایماتکم فَذَُوقُوا العذاب بما کنتم 
تكفرون )٠١5(‏ وأما الذين ن ابیت وجوههم فى رحمة الله هم فيهاخالدون 
(۱۰۷) تلك آبات اه نتلو ها عليك بالحق وما الله بريد ظلما للعا لمین(۱۰۸) 
وله ما فى السموات و مافی الارض و الى الله جع الأمور (۱۰۵) کنتم 
هجو o2‏ 


خبرامة اخرجت للناس تامرون بالمعروف و تنهون عن المتکرو تومتو نبالله 


oC >> 25‏ ره رو وه 


و لو مناهلا لكتاب لكانخير آ لهم منهم المؤمنون وا رهم الفاسقون(۱۱۰) 


بيان 
الا بات هن تمد ماخاطب بهاو منين بالتحذير من اهل الکتاب وتفتينهم 0 وأن 
عندهم ما يمكنهم أن يعتصموا به فلا يلوا ولا يسقطوا في حفر امهالك » و هي مم ذلك 
كلام اعتقبه کلام » و لا تغیر السياق السابق أعني أن" التعر ض لحال أهلالكتاب لم 
يختتم بعد » والدليل على ذلك قوله تعالى بعد هذه الا یات : لن يضر د کم إلاأذى الخ . 
قوله تعالی: ياأيبا الّذين | منوا اتقواالله حق تقانه قدمر فيما مر أن التقوى 
و هو نوع من الاحتراز إذاكان تقوى الله سبحانه كان تجذءبا وتحر زا من عذابه كما قال 


تعالى : «فاتقوا النارالني‌وقودها الناس والحجارة » البقرة ١5‏ . وذلك إتما يتحقق 
بالجري علی‌ها بریده دیرتضیه فهوامتنالآوامره تعالی » و الانتباء عن نواهیه » والشکر 
لنعمه » والصبر عند بلائه . و ير جع الا خبران جمیعاً إلى الشکر بععنی وضع الشيى» 
موضعه . و بالجملة 2و ی ال سحا نه أن يطاع ولا بعصى ويخضع له فيما اعد ی آومنع . 

لکنه اذا ا التقوی حق التقوی الذي لا یشو به باطل فاسد من سنخه كان 
محض العبودية المتي لا تشو بها إنية وغفلة » وهي الطاعة من غبرمعصية » والشکرمن 
غي ركفر» و الذکر من غير نسيان » و هو الااسلام الحق آعني الدرجة العلیا من 
درجاته ؛ و عليهذا يرجع معنى قوله : ولا تموتن" إلاو انم مسلمون إلى نحو قولنا : 
و دوموا على هذه الحال ( حق التقوی ) حتی تموتوا . 

و هذا العنی‌غبر ما یستفادمن قوله تعالى : « فاقوا الله ما استطعتم » التغابن- 
فان 1 يسن أن لاتذرو االتقوی فی‌شییء ما تستطيعونه غير آن الاستطاعة 
تختلف باختلاف قوى الا شخاص و أفهامهم و هممهم . ولا ريب أن حق التقوی با معنى 
الذي ذكرناه ليس في وس ع كثيرمن الناس فا ن في هذا سير الباطني" مواقف ومعاهد 
و مخاطر لا يعقلها الا العالون » و دقائق و لطائف لا يتنبه بها الا ا مخلصون ؛ فرب" 
مرحلة من مراحل التقوى لايصد ق‌الفهم العامي بكو نها مماتستطيعه النفس الا نسانية 
فيجزم بكونها غير مستطاعة وإن كان أهل التقوى الحقة خلفوها وداء ظبورهم ‏ 
و آقبلوا بیممپم علی ماهو احق و أصب . 

فقوله : فانقواالة ما استطعتم لا بة کلام یتلشَاه الا فهام الختلفة مان مختلقة 

على حسب ما یطبقه کل فهم بما یستطیعه صاحبه 6 , يكون ذلك وسيلة ليفیم من 
هذه الا" 35 أء: ي قو له : اتقوااله چ تقاته ولا تموتن | إلا و آنتم مسلمون 0 اطر اد 
ان صراط حق التقوی» و یقصدو انل هذا القام والشغوس والئول فيه . وذلك 
نظير الاهتداء الی الصراط المستقيم الذي لا يتمكن منه إلا الا وحدینون د مع ذلك 
يدعى إليه جمیع الناس . فیکون محصل الا يتن : (انقوا الله حق تقانه ‏ فاقوا الله 


: ے 0 ۱ ۲ 
لة.؛ ( الجزء الرأبع ‏ سورة العمران؟ -أية ۱۱۰-۱۰۲) ج٣‏ 


ا مقصد ما قدروا و استطاعوا . و ينتج ذلك أن بقع الجميع في صراط التقوى إلا 9 
ي مراحل مختلفة؛و على درحات مختلفة على طق ما عندهم من الا فبام و اليم 2 
على ما يفاض عليهم من توفيق الله و تاييده و تسديده. فهذا ما يعطيه التدير ي 

و منه يظبر: أن الا يشن غر مختافتين بحسب الضمون ولا أن الا ية الأو 
أعني قوله : اثقوا الله حق تقاته الا ية أريدبها عبن ما أريد من قوله : فاقوا الله ما 
استطعتم الا ية . بل الا ية الأ ولى تدعو إلى القصد و الثانية تبون كيفيّة السلوك . ۰ 

قوله تعالى : ولا العو إلا و آنتم مسلمون الوت من الا مور اة الي 
هي خارجة عن‌حومة اختیارنا؛ و لذلك یکون الا صس دالنبي المتعلقان بدو يامثاله ار | 
و نبياً تکوینیسین کقوله : فقال لېم اله‌موتوا » البقرة ۲4۳ و قوله : « أن يقول له كن 
فیکون » یس-۸۲ الا أنه دیما يجعل الامى الغير الاختیاری مضافاً إلى أمى اختيادي" 
فیتر گبان بنحو و ينسب ال ركب إلى الاختيار فيتأتي الا مر والنهي الاعتبادي حینتن 
کقوله تعالی : «فلاتکونن من المترین» البقرة ١47‏ وقوله : *ولانکن‌مع‌الکافرین» 
هود - 4۲ و قوله « و کونوا معالصادقين » التوبق۱۱۹ وغير ذلك. فان أصل الکون 
لازم نکويني" للا نسان لا اثر لاختیاده فيه لکنه بارتباطه باس اختياري کلامترا» و 
الكفر و التزام الصدق مثلا يعد أهراً اختيارياً فیژمر به و ینپی عنه آمرا و نبياً 
مولویین . 

و بالجملة النهي عن ا موت إلا مع‌الا سلام إنما هو لکان عده اختيارياً وير جع 
بالاخرة إلى الكناية عن‌لزوم الر ام الا سلام في جميع الحالاتحتىيقع ا موتيواحدة 
من‌هذه الحالات » فيكون ال ميت مات‌في‌حالالا سلام. 

و 4تعالی + : و اعتصموا تخل اند خا ولا تفر قوا کر سبد أنه فیمامر" 


من قوله : و كيف تکفرون و أنتم تتلى علیکم آياتالله و فيكم رسوله و من یعتصم 


ج٣‏ الجزء رابع - سورة آل عمران 6غ لا 


بالل الا ية أن التمسك بآياتالله و برسوله (الكتاب والسنة) اعتصام بالل مأمون معه 
التمسبك ال معتصم » مضمون‌له الهدى » والتمسك بذيل الرسول تمستك بذيل الكتاب 
فان الكتاب هوالّذي يأمر بذلك فيمثل قوله: « ما آتاکم الرسول فخذوه ومانهاكم 
عنه فانتبوا » الحشر -۷ . 

وقد بدال في هذه الا ية الاعتصام الندوب إليه في تلك الآ ية بالاعتصام بحب ل الله 
فانتج ذلك آن" حزان هوالكتاب المنزلمن عنداله 1 وهوالذي يصل مابينالء الت 
و یربط ما وت وإنشئت قلت : ان" حبل الله هوالة قر آن والنبي 7 له فقن 
عرفت آن مال الجمیع و احد . 

والقرآن و إن لم يدع إلا إلى حق التقوی والاسلام الثابت لكن” غرض هذه 
الا ية غير غرض الا ية السابقة الا مرة بحق التقوى و الموت على الا سلام فان الا بة 
السابقة تتعركض لحک الفرد » وهذه‌الا ية تعر ض لكر الجماءةا لجتمعقو الد ليلعليه 
قوله : «جميعاً» وقوله : «ولانتفر قواءفالاً يا تتأمر المجتمع الا سلامي بالاعتصام‌بالکتاب 
و السَنة کما تأمر الفردبذلك . 

قوله تعالى: «واذكروا نعمة الله عليكم إذكنتم أعقاء.. فلك بان قلوبکم 
فأصبحتم بنعمته إخواناً » جملة إذكنتم اه بيان لما ذكر من النعمة . وعلیه‌بعطف قوله : 
« و کنتم على شفاحفرة من النار فأنقذكم منها » . 

والا مر بذ کرهذه النعمةمبني على ماعليه دأب| لقر آن آن یضع تعلیمه على بيان 
العلل والا سباب » ویدعو إلى الخبر والبدى من‌وجپه منغي رأ نيأمر بالتقلید العام" 
العمي » وحاشا التعليم ان ان يبدي النای إلى السعادة وهي العلم النافع و العمل 
السالح ثم يأمر بالوقوع في تيهالتقليد و ظلمة الجهل . 

لکن يجب أن لايشتبه الا مرولابختاط الحال علیالتدبرالباحث» فال سبحانه 
عم الناس حقيقة سعادتهم ».و یعلم الوجه فيها لیتبصروا بارتباط الحقائق بعضها ببعض » 
و أن" الجميع قائضة من منبع التوحيدهع وجوب إسلامهم للا ذه الله رب العاطن و 


ی 


اعتصامهم بحيله لاه حراط رب العالین كما يوحي إليه ما في اخرلا بات من قوله : 
تلك اياتالله نتلوها عليكءالا يتان . 

وبالجملة هو أمرهم أن لا يقبلوا قولاً » ولا يطيعوا أمراً الا عن علم بوجهه» 
ثم أمرهم بالتسليم المطلق لنفسه وین وجه أنه هواله الذي يملكبم على الاإطلاق 
فليس لهم الا ما أداده فيهم تصرف فيه منهم » وأمرهم بالطاعة المطلقة للا يبأغدرسوله 
وین وحپه بانه رسول لاشأن له إلا البلاغ ۱ ثم یکلمم حقائق اطعادف » و بیان 
طرق السعادة» و بيسن آلوجه العام في جمیم ذلك لیپتدوا إلى روابط العادف »وطرق 
السعادة فیتحتقوا أصل التوحید ۰ و ليتأه بوا بهذا الأدب الالهي فیتساطوا على 
سبيل التفگر السحیح» و يعرفوا طریق التكلّم الحق فیکونوا أحياء بالعلم أحرادآمن 
التقليد. ونتيجة ذلك آنیم لو عرفوا وجه الامر في شیی» من العارف الثابتة الدينية 
أو ما يلحق بها آخذوابه. ولو لم یعرفوا وقفوا عن الرد" ورجوانیله بالبحث و التدببر 
هن غير رد أو اعتراض بعد ثبوته . 

و هذا غير أن يقال : ان الدين موضوع على أن لا بل شيء ۷ من اه و 
رسوله إلا عن دليل فارن" ذلك م نأسفه الرأي وأردءالقول . ومرجعه إلى أن الذیرید 
من عباده أن يطالبوا الدليل بعد وجوده فان ربویبته و ملكه أصل کل دليل على 
وجوب التسليم ونفوذ الحكم . ورسالة رسوله هو الدليل على أن ما ید يه عن الل 
سبحانه فافهم ذلك . أو مرجعه إلى إلغاء دبوییته‌فیما يتصرف فيه بربویسته و ليس إلا 
التناقض . والحاصل أن" المسلك الاسلامي” والطريق النبوي ليس لا الدعوة إلى العلم 
دون التقليد على ما يزعمه هؤلاء المقلدة المتسمون بالناقدین . 

ولعل الو في دکرآن" هذا اطن كورنعمة (نعمة الله le‏ م) هو الا شارةالی 
ما ذکرناه أي ان الدليل على اكات | إليه ص الاتحاد والاجتماع هوما شاهدتموه 
هن مرارة العداوة و حلاوة ابلحية و الا لفة والا خوة و اذ,شراف علی حفرة النار و 
التخلص منها . وإنما نذ گر کم بهذا الدليل لا لان عاينا أن نؤيد قولنا بما لولاه لم 
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یکن ها فا تما قولنا حق سواء دللنا علیه اول بل لان تعلموا آن ذلك نعمة عدا 
عليكم فتعرفوا أن في هذا الاجتماع اف ها تندبکم إليه سعادتکم و راحتکم 
و مفازتكم . 

و ما ذکره تعالى من الدليلين احدهما وهو قوله : إذ كنتم أعداء اه مبتن على 
اصل التجربة » والثاني وهوقوله : و كنتم على شفاحفرة اه على طريقة البيان العقلي 
کا 

و في قوله : فأصبحتم بنعمته إخواناً تكرار للامتنان الذي يدل عليه قوله : و 
اذكروا نعمة الل عليكم اه . و المراد بالنعمة هوالتأليف فالمراد بالأخوة التي توجده 
ود هده امه اننا الك ارت قلا خر IEE‏ 

و يمكن أن يكون إشارة إلى ما يشتمل عليه قؤله : « إنمااطؤمنون إخوة» 
الآيقمن تشریم الأخوة بينهم فاإن بين المؤمنين أأخوة مشر عةمتعأق بهاحقوق‌هامة . 

قوله تعالی : و كلتم على شفا حفرة من النار فأتقذكم منها . شفا الحفرة 
طرفها الذي يشرف على السقوط فيبا من كان به . 

و المراد من الناد إن كان نار الا خرة فاللراد بكونهم على شفا حفرتها آنهم 
كانوا كافرين لیس بينم وبين الوقوع فيها إلا الموت الذي هو أقرب إلى الا نسان من 
سواد العين إلى بياضها فا تقذهم الله منیا بالا,يمان . 

وان كان اطراد بیان حالهم في مجتمعهم الفاسد الذي كانوا فيه قبل إيمانهم و 
تألسف قلوبهم و كان المراد بالنادهي الحروب والنازعات - وهومن الاستعمالات الشائعة 
بطريق الاستعارة_فا لقصود أن المجتمع الني‌بنی على تشتت‌القلوب واختلاف القاصد. 
والا هواء - ولامحالة لايسير مثل هذا الجتمع بدلیل واحد يهديم إلى غاية واحدة بل 
بأدلّة شتي” تختلف باختلاف الميول الشخصينة و التحکمات الفردية اللاغية النتي 
تبديهم إلى آشد" الخلاف و الاختلاف - يشرفهم إلى أرده التنازع » و بپد دهم دائماً 
بالقتالو النزال ويعدهم الفناء والزوال . و هي الثار استي لا تبقي ولا تذر على حفرة 
الجهالة المتي لامنجا ولا مخلص للساقط فيها . 
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فهولاء وهم طائفة من المسلمين کانوا قد آمنوا قبل نزول الا ية بعد كفرهم , 
و هم الخاطبون الأقربون بهذه الا بات لم يكونوا يعيشون مدی حيوتهم قبل الا سلام 
إلا في حال تهد دهم الحروب والقاتلات آنا بعد آن فلا أمن ولا راحة ولا فراغ » ولم 
يكونوا يفقبون ما حقيقة الأ من العام الذي يعم المجتمع بجميع جهانها من جاه و 
مال و غرض و نفس وغير ذلك . 

نم للا اجتمعوا على الاعتصام بحبل اله » ولاحت لهم آبات السعادة و ذاقوا 
شيئاً من حلاوةاللعم وجدوا صدق ماين گر هم به اللههن هنيىء النعمة ولذین السعادة 
فكان الخطاب اوقع في نفوسهم و نفوس غيرهم . 

و لذلك بني الکلام و وضعت الدعوة على أساس الشاهدة و الوجدان دون 
۳ التقدیر و الفرض فليس العیان کالبیان » ولا التجارب کالفرض والتقدير. و لذلك 
بعينه آشار في التحذیر الا تي في قوله : ولا تکونواکال‌نین تفر قوا واختلفوا إلخ إلى 
حال من قبلهم فان قال حالهم بمرئى و مسمع من الؤهنين فعلييم أن یعتبرو | بهم 
و بما آل اليه ا هم فلا يجردا مجر يوم و لا سلكوا مسلكيم 

ثم نببههم اله على خصوصية هذا البيان فقال : كذلك يبن الله لکم آياته 
لعلكم پتدون . 

قوله تعالی: ولتكن منکم | مةيدعون إلى الخيرو يأمرون بالعروف وینیون 
عن المنكر إلخ . التجربة القطعية تدل علی‌آن العلو مات الستي يبعا الا نسان لنفسه 
في حيوته - ولا يبيسىء ولا ید خرلنفسه إلا ما ينتفع به - من أي طريق هيأها و بأي 
وجه اد خرها تزول عنه إذا لم يذكرها و لم يدمعلى تکرادها بالعمل . ولا نعك أن" 
العمل في جميع شؤونه يدورمدار العلم يقوى بو ته » ویضعف بضعفه و بصلح بصالاحه » 
و فاده و فک مل اد سبحانه حالهما في قوله :« الباد الطیب بخرج نبانه 


باذن زا و الذي خيث ابخرج إلا نکدا ِ الا بة 


و لا ندرك" أن العلم ف العفل قتف كسان ا التأثير فالعلم أقوى داع إلى العمل 
و العمل الواقع الشهود آقوی معلم يعلم الا نسان . 

و هذا الذي ذكرهو الذي يدعو الجتمع الصالح الذي عندهم العلم النافع 
و العمل الصالح أن يتحفاظوا على معرفتهم وتقافتیم و أن يرد وا التخلف عن طریق 
الخير ا معروف 00 إليه » و ان لا يدعوا اطائل عن طريق الخير ا معروف و هو 
الواقع في مهبط الث و ای عندهم أن يقع في مبلكة الشر وينهوه عنه . 

و هذه ه 3 بالتعل, 200110 النهي ع ار و هي | ۳ 
يذكرها الله فيبذه الا ية 7 : یدعون إلى الخير و یأمرون بالعروف و ینهون 
عن الشکر . 

و من هنا يظهر السر في تعببره تعالی عن الخير والشر بالعروف و المنكرفان 
الکلام مبني" على ما ف‌الا ية السابقة من قوله : واعتصموا بحبل‌النه جميعاً ولا تفر قوا 
إلخ. دمن المعلوم أن الجتمع الذي هذاشأنه یکون العروف فيه هوالخير » والنکر 
فيه هوا( شر ء و لولا العيرة بپذه النكتة لكان الوحه ٤‏ تسمية الخير وال شر بالعروف 
و المنكر کون الخير و الشر مروف ف نكر بت تناز لون لا بسني الیل 
الخارجي . 

و أا قوله : «ولتکن منكم ام » فقد قبل : ان « من» للتيعيض بناء على أن 
الا مر با معروف د النهي عن اطنکر و كذا الدعوة من‌الواجبات الكفائية 

ودبما قيل : إن «من» بيانية.و المراد منه ولتكونوا بهذا الاجتماع الصالح! منة 
بدعون إلى الخير فيجري الكلام على هذا مور ی قولنا : ليكن 7 منك صديق أى كن 
صديقالي . و الظاهر أن الراد بکون*من» بيانيية کونبا نشوئيّة ابتدائية . 

و الذق ينيني أن يفال« ان البحث فى کون من عسي اد بيانيسة لا برجم 
إلى ثمرة محصلة فان الدعوة و الأمر با معروف و النبي عن النكر ھور لوؤجيث 
لكانت بحسب طبعها واجبات. كفائيّة إذ لا معنى للدعوة و الا مر و النهي‌المة کودات 


بعد حصول الغرض فلو فرضت الا .2 بأجمعهم داعية إلى الخير آمرة بالمعروف ناهية 
عن المتك ركان معناه أن فيهم من يقوم بهذه الوظائف فالا مرقائم بالبعض‌علی أي حال » 
والخطاب إن كان للبعض فبوذاك » و إنكان للکل كان أيضاً باعتبار البعض » و بعبارة 
آخری المسئول بها الكل و الثاب بها البعض »و لذلك عقبه بقوله : و اولئك هم 
المفلحون فالظاهر إن من تبعيضة + و هو الظاهر من مثل هذا التركيب في لسان 
المحاودين ولا يصاد إلى غيره الا بدلیل . 

داعلم أنهذه الموضوعات الثلثة آعني الدعوة و الا مربالعروف والنهي عن المنكر 
ذوات أبحاث تفسيريلطويلة عميقة سنتعر ض لهافي‌موضم آخریناسبها إنشاء الله تعالی . 
و کذا ما يتعلّق بها من الا بحاث العامية و النفسية و الاجتماعية . 

قوله تعالی : ولا تكونوا كالذين تفر قوا واختلفوا من بعد ماجائهم البيسنات . 
لایبعدآن‌یکون قوله : من‌بعدما جائهم البیدنات متعلّقاًبقوله : واختلفوا فقط وحینتذکان 
الراد بالاختلاف التفر ق من حيث الاعتقاد» وبالتفر ق الاختلاف والتشتت من حيث 
الأ بدان و قدم التفرّق على الاختلاف لأ نه کاطقد مة الود ية إليه لان القوم مهما 
کانوا مجتمعین متواصلین اتتصلت عقائد بعضهم ببعض و اتحدت بالتماس والتفاعل » 
و حفظهم ذلك من الاختلاف فإذا تفر قوا و انقطع بعضهم عن بعض آد اهم ذلك إلى 
اختلاف اطشارب و المسالك» ولم يلبثوا دون ان يستقل افكارهم و ارائهم بعضها عن 
بعض» وبرذفيهم الفرقة»وانشق عصا الوحدة فكأنه تعالی يقول : ولا تکونواکالذین 
تفر قو | بالا بدان أو لاء و خرجوا من الجماءة ‏ و افضاهم ذلك إلى اختلاف العقائد 
و الا راء اخبرا . 

و قد نسب تعالی‌هذا الاختلاف في موارد من کلامه إلى البغي . قال تعالی : « وما 
اختلفوا فيه الا من بعد ماجانتيم البینات بغياً بينهم » البقرة - ۲۱۳ مع أن" ظهور 
الاختلاف في العقائد و ال داه ضرودي بين الاأفراد لا ختلاف الافهام لکن كما أن 
ظبور هذا الاختلاف ضروري کذلك دفع الاجتماع لذاك . ورد ه المختلفين الی‌ساحة 
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الاتحاد أيضاً خرودي فرفع الاختلاف ممكن مقدور بالواسطة وإعراض الأ ة عن 
ذلك بغي منهم » و إلقاء لا نفسهم في تبلكة الاختلاف . 

وقد أ كد القر آن الدعوة إلى الاتحاد » و بالغ في النبي عن‌الاختلاف» و ليس 
ذلك إلا ماکان یتفر س من‌آمرهذه الاامَة أنه سيختلفونكالذين منقبلهم بليزيدون 
عليهم فيذلك . وقد تقدام مراداً أن من دأبالقر آن أنه إذا بالغفيالتحذير عزشبيء 
والنبي عن اقترافهكان ذلك آية وقوعه و ارتكابه» و هذا آمر آخبربهالنی لو أيضاً 
كما أخبر به القرآن» وأن" الاختلاف سيدب في ا ته ثم يظهر في صودة الفرق 
المتنوعة » وأن أمته ستختلف كما اختلفتاليهود والتصارى من قبل وسيجرء الرواية 
في البحث الروائي . 

وقد صداق جريان الحوادث هذه الماحمة القر | نية فلم تلبث الا مةبعدرسول 
اه لو دون أن تفر قوا شذر مدرء و اختلفوا ی مذاهب شتی بعضهم لكر ا 
من‌لدن عصرالصحابة إلى یومنا هذا » و کلما دام حد أن بوفق بين مختلفین منهاأولد 
ذلك مذهبا ثالثاً . 

د الذي يبدينا إليه البحث بالتحليل و التجزية أن أصل هذا الاختلاف ينتبي 
إلى المنافقين السذين يغلظ القر أن القول فيهم و عليهم د بستعظ مكرهم و كيدهم 
فا نك لوتدپبرت ما يذكرهالله تعالى في حقهم في سود البقرة والتوبة و الأحزاب و 
المنافقين و غيرها لرأيت عجباً » و کان هذا حالهم في عبد رسولال مت و نا ينقطع 
الوحي ۳ سا یاه له غاب ذ کر هم وسكت آجر اسهم دفعة . 

کان لم يكن بين الحجون الی‌الصفا اش ولم يسمر بمكة سامر . 

ولم يلي ثالناس دون أن وحدوا ا وقد تفر قوا أيادي سباء وباعدت بينهم 
شتىالمذاهب» واستعبدتهم حكومات التحكم والاستبداد » وأبدلوا سعادة الحيوة بشقاء 
الضلال والفی . وال الستعان » والمرجو من فضل الله أن يوفقنا لاستيفاء هذا البحث 
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قوله تعالى: يومتبيمسش وجوهو 5 جوه إلى آ خرالا يتين. اكان ال مةام مقام 
الكفر بالنعمة و هو نظرالخيانة ما يوحجب خسة الانفعال والخجل ذكر سبحانه من 
بين أنواع عذاب الآخرة مأيناسيما بحسبالتمثيل وهوسواد الوجه الذي يكنى بهفي 
الدنياءن الانفعال والخجلو نهوهما کما يشعر أويد ل على ذلك قولهتعالى :فأما الذين 
اسود ت دجوهمم أكفرتم بعد ایمانکم أه. 

و كذا ذكر من‌ثواب‌الشاکرین لبذه النعمة مايناسب الشكر وهو بياض الوجه 
المكثى به فيالدنيا عن الارتضاء والرضا . 

قوله تعالی: تلك | ياتاللةنتلوها عليك بالحق . الظرف هتعأق بقوله : يتلوها اه 
والمرادكون التلاوة تلاوة حق من غير أن يكون باطلا شيطانياً . أو متعأق بالا یات 
باستشمام معنی الوصف فيه أو مستقر متعلّق بمقدر . والمعنى أن هذه الا یات الكاشفة 
عنمايصنع الله بالطائفتين : الكافرين والشاكرين مصاحبة للحق من غير أن تجري على 
نحو الباطل و الظلم ؛ و هذا الوجه أوفق لا يتعقسبه من‌قوله : وماالل يريد ظلماً اه . 

قو له تعالی: وما ال يريد ظلماً للعالين . تنکر الظلم وهو ي سياق النفي يقيد 
الاستفراق » و ظاهر قوله : للعالمين وهو جمم محلّی باللام أن بفيد الاستفراق.والعنی 
عليهذا أن اله لابريدظلماً اي ظلم فرض لجميع العالین »و کافة لجماعات؛ وه وکذلك 
فا نما التفر ق بین‌الناس أمر یمود اثره الششوم إلى جميعالعاطين و كافةالناس . 

قوله تعالی : لل مافي السموات والأرض وإلىالة ترجم‌لامود. لما ذكر أن" 
ار لابرید الظلم عل ذلك يمايزول معه توهم صدود الظلم فذكر أن الله تعالى يملك 
جميع الأشياء من جميع الجبات قله أن يتصرف فيها كيف يشاء فلا يتصور في حقه 
ترا فيما لايملكه حتی يكون ظلماً و تعد يا . 

على أن الشخص إِنّما ينحو الظلم إذا كان له حاجة لا يتمكن من دفعبا إا 
بالتعد ي على ما لایملکه ور ا لخد 5 له ما في السموات والارض هذا ماقرره 
بعضهم لکنه لایلائم ظاهر الا بة ة فان هذا الجواب يبتني بالحقيقة على غناه تعالی‌دون 


ملكه : و المذكودفيالاً ية هواللك دون الغنى » وكيف كان فملكه دليل أنه تعالى 

وهناك دلیل آخر وهو أن" مجع جمیع الامور ۳ ماكانت إليه تعالى فليس 
لغيره تعالی‌من‌الامی شيء حتی بسلبه‌الله عنه و ينتزعه من يده و يجري فيه إرادة نفسه 
فيكون يذلك ظاطلا ( وهنا هوالسذي دشار إليه قوله 9 إلى الله ترجعالامور . 

والوجهان كماترى متلازمان آحدهما مبني على ان کل" شيء له تعالى والثاني 
هبني علي ان شا من ‌الامور لیس لغيره تعالی ۱ 

قوه تعالی: کنتم خير | هة | خرجت للناس اه المراد بإخراج الامة للناس 
قاد علم) إظهارها لهم » و مز رة هذه اللفظة (الاخراج) أن فیها إشعاراً بالحدوت و 
التكون قال تعالى : « الذي اخرج الرعی» الاعلى ‏ > . و الخطاب للمؤمنين فيكون 
قرينة على آن ال اد بالناس عامةالبشر والفعل أعني قوله :كنتم منسلخ عن‌الزمان ‏ على 
هاقيل 8 والامة إنما يطلق على الجماعة والفرد لكونهم دوی هدف و مقصد يؤمونه و 
يقصدونه » و دکرالایمان بالله بعدالامى بالمعروف والنبى عن‌الشکر منقبيل ذكر الكل 
بعد الجزء الا بعد الفرع 

فمعنیالا ية إنسكم معاشر المسلمين خير | هة آظهرها الله للناس ببدايتها لاتكم 
على الجماءة :ؤمنون بالله و تاتون بفريضتى الام بالمعروف والنهى عن المنكر »د من 
العلوم أن انبساط هذا التشريف علی‌جمیم‌الامة لكونالبعض متصفين بحقيقةالايمان 
والقيام بحق الامر بالمعروف والنهی عن‌النکر هذا ا ماد کروه ي امقام : 

والظاهر (والله أعلم) أن قوله : کنتم غير منسلخ عن‌الزمان 5 والا ية تمدح‌حال 
المؤمنن فياو ل ظهور ال سالام من‌السابقن الاو لين من الپاحرین و الا نصار » و الراد 
بالا یمان هوالايمان بدعوة الاجتماع على الاعتصام بحبل الله وعدم التفر 1 فيه فيمقايل 
الكفر 4 علىما 3-5 عليه قوله فيل : أ كفر مم بعك إيما نکم‌الا ية »و کنا اطراد بل يمان 
اهل الكتاب ذلك ایضا فيؤل المعنى إلى انسکم معاشر | مبة الاسلام كنتم في اول ما 
تکونتم و ظهرتم للنای خير | ممة ظهرت لكونكم تأمردن با معروف و تنهون عن 


ا 


انكر و تعتصمون بحبل لد متفقين متحدین كنفس واحدة و لو کان أهل الكتاب 
على هذا الوصف أيضاً لكان خيراً لهم لکنهم اختلفوا منم امة مؤمنون و أكثرهم 
فاسقون ٠‏ 

و اعلم أن في الا بات موارد من الالتفات من الغيبة إلى الخطات و من خطاب 
الجمع إلى خطاب الفرد و بالعكس ؛ وفيا موارد من وضع الظاهر موضع الضمبر 
كتك رر لفظ الجلالة في عد ة مواضع » والنكتة في الجميع ظاهرة للمتأمّل . 


يبحت روائى» 


في المعاني وتفسير اليباشي عن ا قال : سألت ابا عبدالل ا عن قو ل الله 
عز وجل : انوا الله حق تقاتة قال : بطاع فلا يعصى » و يذكر فلاینسی» ويشكر 
فلا يكفر . 

وق الدار ا منثور آخرج الحاکم و ابن مردویه من وجه آخرعن أبن مسعود 
قال قال رسول الله له : اتنقوا الله حق تقاته أن يطاع فلا یعصی » ویذ کرفلاینسی . 

و فيه آخرج الخطیب عن أنس قال : قال دسول الله مت لا يقي الله عبدحق 
تقانه حتی يعلم أن" ما امد لم يكن ليخطةه » وما أخطأه لمیکن ليصيبة . 

اقول : قد مر في البيان التقدم كيفية استفادة معنى الحديثين الاو لين من 
الآية » و آسا الحديث الثالث فا تما هو تفسير بلازم المعنى . وهو ظاهر . 
و في تفسيرالبرهان عن ابن شهر | شوب عن تفسيرد كيع عن عبد خيرقال: سألت 


علي بن آبیطالب عن قوله : يا آیپاالذین ات انقوا اه حق تقاته قال : و الله ما عل 
با شیر پیت دسول الله نحن د كر ناه فلاتنساه 4 و نحن شکرناه فلن نکفره؛ و نحن 
أطعناه فلم نعصه . فلمسا نزلت هذه الا ة قال الصحابة لا نطیق ذلك فأنزل اله : فاقوا 


الله ما استطعتم قال د كيع : ما اطقتم الحديث . 


و في تفسير المیباشي عن أبيبصير قال : سألت أبا عبدالل لا عن قول الله : 
انقواانه حق تقاته . قال : منسوخة . قلت : وما ندختبا ؛ قال : قول الله : فاقوا الله ما 
استطعتم . ۱ 

اقول : و بستفاد من رواية وکیم آن" المراد بالنسخ في رواية العياشي بیان 
مراتب التقوی . وأا النسخ‌بمعناه ااصطلح كما نقلعن بعض الفسرین‌فپو معنی‌برد"ه 
ظاهر الکتاب . 

و في المجمع عن السادق تلا في الا بة : وأنتم مسلمون بالتشدید . 

و في الدر المنثود في قوله تعالی :و اعتصموا بحبل الله جميعاً الآية آخرج 
ابن أبي شيبة وابن جرير عن أبي سعيد الخدري قال : قال دسول اله لوم : كتا 
ال هو حبل اذ اللمدود من السماء إلى الادش . 

و فيهأخرج ابن أبي شيبة عن أبي شریح الخزاعي قال:قال رسول ال و2 : إن" 
هذا القر آن سبب طرفه ببدالله » وطرفه بأيديكم فتمسكوا به فا نکم لن تضلواوان 
»۳ أ بعده 07 

ي العاني عن که قر في حديث : وحبل الل هوالقر آن . 

7 : وفي هذا المعنى روايات [خری من طرق الفريقين . 

و في تفسبر العياشي عن الباقر له آل غلهم حيل الله الذي اش بالاعتصام 
به فقال : و اعتصموا تفیل اد جميعاً ولا تفر قوا . 

اقول : دفي هذا العنی روايات آخر ؛ وقد تقد م في البيان ما بتأیندبه معناها . 
ويؤيد هاايضا ماياتي من الروايات . 

و في الدر المنثور أخرج الطبراني” عن زيد بن أدقم قال : قال دسول اله 
مم : إني لكم فرط» و نکم واردون علي الحوض فانظروا كيف تخلفوني في 
الثقلين ؛ قيل : و ما الثقلان يا رسول الله ؛ قال : الأ كبر كتاب الله عز وجل سبب طرفه 


بيدالله » وطرفه بأيديكم فتمسسكوا به ان تزالوا ولنتضلُوا ؛ والأصغرعترتي . وانسپما 


O‏ ( الجزءالرابع -سورة ‏ لعمران۳- آیة۱۱۰-۱۰۲) ج۳ 


لن يفترقا حتى يردا علي الحوض . و سألت لهما ذاك ربي فلا تقد موهما فتلكواء 
و لا تعلموهما فا نما أعلم منكم . 

اقول: و حديث الثقلين من المتواترات التي أجمع على روايتها الفريقان ؛ وقد 
تقدم في أول السودة أن بعض علماء الحديث أتبى رواته من الصحابة إلى 
خمسد لشن راويا من الرحال و النساء ؛ و قد رواه عنهم جم عقبر من الرواة 
و اهل الحديث . 
1 ا الله فرعم : افترقت بنوا إسرائيل على احدی و سيعين فرقة › 
3 إن 1 مد ي ستفترق على ائنتین و سیعان روک ي النار إلا واحدة . قالوا ٤‏ بارسول 
ا و من هذه الواحدة ؟ قال : الجماعة . م قال : و اعتصموا بعبل ار e‏ 

اقول: )5 الرواية اشا من ۵ و قدروتها الشيعة شحو ار کما ي 
الخصال و العاني و الاحتجاج و الا مالي و كتاب سليم بن قيس و تفسير العيناشي” 
و اللفظ لاي الخصال با سناده ل سليمان دن مپران عن حعفر بن عل عن | باثه عن 
أميرالمؤمنين (عليب السلام) قال : سمعترسولالله مب يقول : ان أمة موسى افترقت 
بعده على احدی و سبعين فرثه فرقة منها ناجيه و سبعون ٤‏ النار . و افترقت ا 
عيسى بعده على ائنتن و سبعان فرقة فرقة هنها ناجیه و احدى و سبعون ي الثار . 
و آن | هتي ستفترق بعدي على ثلاث و سبعين فرقةءفرقة منها ناجية“واثنتان وسبعون 
في النار . 

آقول : و هى الوافقة طا ياني 

و ٤‏ الدر" ا منثور اخرج ابو داود 3 الترمذي و ا ماحه والحا کم از 
عن آبي هر ره 4 قال : قال رسول ألله ات و : افترقت الييود على إحدى وو سبعين 
فرفه » و تفر قت النصاری على نتان و سيعين فرفه ؛ و تفترق اي على ثلاث 
وو سیعان قرقة 1 


اقول 2 هذا المعنى مرو ي بطرق أخرى عن معاوية وغيره 5 


o‏ (الجز. الرایع - - سودة آلعمران۳ آية ۲. 11°( تک 


وفيه ا عن د بن ۳ : قال و e‏ 0 5 1 ا 
ما ۳ على بني اسرائیل حذو النعل بالتعل حتی لو كان فهم من نکح 1 مه علانية 
کان ي ا متي مثله إن بني اسرائیل افترقوا على إحدى و سبعين ملة ؛ وتفترق امي 
على ثلاث ۴۱ سبعال ملق كلها فيالنار إلا ملة واحدة ۱ فقيل له : ماالواحدة ؟ قال . ماأنا 
عليه اليوم و أصحابي 5 

اقول : وعن جامع الا ول لا بن اثير عن التره‌ذي عن ابن عمرو بن العاص 
عن الى هلعش ماه ۰ 

وفي كمال الدين با سناده عن‌غیات بن إبراهيم عن‌الصادق عن آبائه علي م السلام 
قال : قال رسول أله تلو : کل ماکان في الا مم السالفة فا ته يكون فيهذه المة 
قله نالفل ال و الد امد و 

و في تفسير القمي عن‌النبي و : لتر كبن سشّة من كان قبلکم حذوالنعل 
بالنعل ( و لقن 2 بالق ة . لاتخطؤون طريقهم ولا بخطی ؛ شیر بشیر »و دراع بذراع » 

و باع بباع حدى أن ١‏ و کان من قیلک م دخل حجر صب لدخلتموه .قا لوا : الیپود 
و التصارت نعني يا رسول الله ؟ قال : فمن اعني ؟ لتنقضن" عر الا سلام عروة عروة 
فيكون او ل ما تنقضون من دينكم الا مانة » و أخره الصلوة . 

وو عن جامع الا سيول قيمأ استخر جه من الصحاح عق عن صحیح الترمذي" عن 
الي ا أنه قال : والذي نفسي بيده يرن سنن من کن‌قبلکم ) وزاد رذين ) 
حذوالنعل بالنعل و القن ة بالقن ‏ حتی إن كان فيهم من اتی امه کر ن فيكم فلا 
أدري أتعيدون العجل أم لا؟ 

أقول : وهذه الرواية أيضاً من‌الشهورات؛رواها أهل السَة فيصحاحهم وغيرها. 
ورو تا الشيعة ي جوآمعهم 

و ٤‏ اجن عن آنس : ان رسول ال 2 قال : لیردن" علي الحو ۱ 
رحال «من‌صاحيني حن سىإذارفموااختلجوادو ني فللا قولن :أي رب أصحابي فليقالن 
إنك لا تدري ما أحدثوا بعدك . 


fe 3‏ (الجزء الرأبع-سورة آل عمران۳- آیة ۷ 1-6( ۳ چا 


و في‌السحیحین ايسا عن ار هر أن رسول الله ور قال : برد ي بوم 
القيامة رهط م نأصحابي - أدقال من - | مستي : فيحأؤون عن الحوض فأقول ان 
ا ي فيقول : لا علم لك بما أحدثوا بعدك و ی أعقابهم القبقرى فيحأؤدون . 

اقول :و هذا العدیث ا من الشبوداترواها الفریقان في صحاحهم و 
جوامعپم عن عن 2 من الصحابة كاين مسعود و ان و سهل بنساعد و ا هريرة و آيي 
سعيد الخدري وعائشة و آم هه ف اسم بت ۳ بكر و غيرهم »و عن بعض أئمة 
اهل‌الببت عليهم السلام : 

والروایات على كثرتها و تفننها تصد ق ما استفدناه مر‌ظاهر الا يات الكريمة. 
و توالي الحوادث والفتن يصد ق الروایات . 

و في الدر النئور أخرج الحاكم و صحّحه عن ابن عر آن رسول اله 6م 
قال . من خرج من الجماءة قيد شبر فقد خلم ربقة الا سلام منعنقه حتی يراجعه . و 
من مات و ليس عليه اماع جماعة فان موتته ميتة جاهلية . 

اقول : دالرواية اشا من‌الشهورات مضمونا؛وقد روی‌الفریقان ع نمع افيه آنه 
قال : منهات ولم يعرف إمام زمانه مات ميتة جاهلية . 

وعن جامع‌الا صول من‌الترمذي وسئن أبى داود عن النبي" ل9 : لاتزال طائفة 
من متي على الحق . 

و في المجمع فيقوله تعالی : أكفرتم بعد إيمانكم الا ية عن آمیرالژمنن كاقلا : 
آهل‌البدع وال" هواء وال راء الياطلة من‌هنه الآمّة. 


وفيه و ف نفسير العي.اشي 2 قوله تعالى : كنتم حار أ | خسن للناس الا بة 


هم 


عن ابي محر و الز ببري عن‌الصادق مار قال : بعر الام المي وحيت لها دعوة | برأهيم 
وهم الا هة التي بعثالله فیپا و هنبا و إليباء وهم الامة الوسطى » و هم خير هة 
| خرحت للناس ۰ 

اقول : وقد مي الکلام في توضیح معنی الرواية في تفسبر قوله تعالی : « دمن 
ذر یتنا | مة مسامة لك» البقرة -۱۲۸. 


ج٣‏ ( الجزء الرابع -سورة العمران آي Qe.‏ 411 


عم هو 


+ هو و 


i‏ نو أخرج ا 08 جفر كن اتات 
للناس قال : أهل بيت النبي 240 . 


و فيه ۳ ج e‏ بسندحسن عن علي » قال : قال: رسو لا aE‏ : أعطيت مالم 
ف .ل ندماء ء غرت ر 4 وأعطیت مفانیح ال رص 4 رت ان 4 وحعل 
التراب لي طپورأ 4 وحعلت 1 حار الا مم 


وو ا 1 ۱ ۱ 0 1 4 ۱ 
ی 


YF FR 


۷ عس ‏ كرهش - 
ده ر كك 


۳ ن وض رو کم الا اذى و ان بقاتلو کم بو لو کم الاهبار ثم لا بنصرون (۱۱۱) 


ضر بت ن علبيهم الذلة آی‌مائتنوا بحبل من الله و حبل من الناس و بالوا بفضب 


ح دورس م 


من الله و ضربت علیهم المسكنة ذلك بأ نهم كانوا يكفرون بيات الله و بقدلون 


۵ ۵6 سره of <= o.‏ 
الانبياء بفيرحق ذلك بما عصوا و کانوا بعتدون (۱۱۴) لیسوا سواء ۵ ن اهل 
لم - ۳ 


ا 7بات ت الها نا اليل وهم ا 


ع کار اس ممعي ل 20l02‏ دم وعم م - 


باه والیوم الاخر وياهرون الروك و ينهون عن المتكر و يسارعون فى 


الخيرات وأولئك من لصالحین (۱۱۴) وما يفعلوا من ن خَير فان يكفروه و ال 


ده of olor‏ شض د دا o‏ 


علیم بالمتقين (۱۱۵) ان ین کفروا لن تفنی عنهم اموالهم ولا اولادهم 


من الله شما و اولك اسحاب التارهم فیهاخالدون (۱۱۱) مثل ما ينفقون 
ثم £ مس ده مه د هه ع ع ه ۶ وه 


فى هذه الحيوة الد نيا کمثل ربح فيها صر اصابتحرث قوم ظلموا | نفسهم 


ت ت ام 


کو دسا اسم سے فل د ١‏ 0 6وع وه 


فاهلکته وما ظلمهم الله ولکن انفسهم ۵ (۱۱۷) باایهاالذین امنوالاً 


کم ا عم وه مه مم ولاه مسر 


تتخذوا بطا زه هن دو نکم لا يالو نکم خبالا وذوام عنتم قد بدت البغضاء من 


6ه . ره © وتومه وی و 
افواههم وما تخفى صد و رهم | کب ر قد بینا لم الایات ان کنتم تعتلون(۱۱۸) 


6 ور ير 2 ده م مس عي وي صوه 


ها انتم اولاء تحبو لهم ولا بحبو نکم و ومنون بالكتاب كله و اذا لقو كم 


قالوا امنا واذا خلوا عضوا علیکم الأثامل من الفیظ قل موتوا بفیظکم 


و عه - 6 سس ore‏ 


ان اله عليم ؛ بز ات الصدور (۱۱۵) ان تمسسکم تسوهم وان تصبكم 


و co‏ 5 ۶ عه 0 عه مه و 


سيئة بفرحوا بها و ان تصبر وا و تتقوا لا يضر كم كيدهم شیثاً إن الله بما 


وصو 


تعملون محيط (۱۳۰) . 


بیان 

الا يات الكريمة - کماتری - تنعطف إلى ماکان الکلام فيه قبل من التعر ض 
لحال أهل الکتاب و خاصة الیهود في کفرهم بآيات الله د إغوائهم أنفسهم ؛ وصداهم 
المؤمنين عن سبيل الله . و نما كانت الا يات العشر المتقد مة من قبيل الكلام في طي 
الكلام . فاتصال الا یات على حاله . 

قوله تعالى : لن بضر و کم الا أذىإاخخ.الاذىما يصل إلى الحيوانمنالضرد : 
إما ية أو جسمه آو تبماته دوا كان او آخروناعلن ما < کرم الراغب فى 
مفردات القر آن ۱ 

قوله تعالی : ضربت علیپم الذلّة أينما تقفوا إلا بحبل هن ال و حبل من 

الناس.الذاة بناه نوع من الذل ۰ و الذل بالضم ماکان عن قبر» و بالکسر ماکان عن 
تصعدب وشماس علی‌ماد کره الراغب . و معناه العام حال الانکسار و الطاوعة . و بقابله 
العز و هو الامتناع 

وقوله : ثقفوأ أي وجدوا والحيل السب الذي بوجت الاك ج النضمة؛ 
وقد استعير لكل ما پوجب نوعاً من الا'من والعصمة والوقاية كالعبد والذمّة والا مان . 
والراد (واله أعلم): أن الذامة مضره بةعليهم كضرب‌السكة على الفا ن و کضرب الخيمة 
علىالا نسان فهم مکتوب عليهم أومسلط عليهم الذلّة إلا بحبل وسبب من الل » وحبل 
وھ مان 

و قد كر ر لفظ الحبل با ضافته إلى الله و إلى الناس لا ختلاف المعنى بالا ضافة 
فا ته من الله القضاء والحكم تكويناً أو تشريعاً » و من الناس البناء والعمل . 

وا مراد بضرب الذامة عليهم القضاء التشريعى بذلتم» . والدليل علىذلك قوله : 
آینما ثقفوا فان ظاهرمعناه أينما وجدهم المؤمنون أي تسلطوا عليهم » وهوإتما يناسب 
الذلة التشريعية التي من آثادها الجزية . 


٠ 4‏ (الجزه الراب بع - سودة أل عمران ٣‏ ية 011 0 ۱ سس 

2 ول م معدن 1۵ ة ی أذلاء بحسب 0 م الشرع ال سلامي إل أن يدخلوا 
سوت الذمة آوامان من الناس بسحو من 1 نحاء . 

و ظاهر بعض الفسرین أن قوله : ضربت عليهم الذلّة اه ليس في مقام تشریم 
الحكم بل إخبار عن ماجری عليه أمرهم بقضاء من ال وقدرفإن الا سلام أدركاليبود 
رهم یود ون الجزية الی‌الجچوس 4 د بعض شعبهم کانوا حت شاع ۱4 ھار ۲ 

وهذا المعنى لابأس به و ربما أيده ذيل الكلام إلى آخر الا ية فا تله ظاهر 
في آن السبب في ضرب الذ لة والمسكنةعليهم ماكسبته أيديهم من الكفر بآيات اله 
وقتل الا نبياء » والاعتداء الستمر الا أن لازمهذ ةا معنى اختصاص الكلام ف‌الا بةبالیپود 
ولا مخصس ظاهراً . و سيجيء في ذلك كلام في تفسير قوله تعالى : « و ألقينا ببنهم 
العداوة و اليغضاء» الطائدة ‏ 15 . 

قوله تعالى : و بائوا بغضب من الله وضربت عليهم السکنة . بائوا أي اتسخذوا 
مبائة و مکاناً » أو دجعوا . و المسكنة أشد الفقر . والظاهر أن المسكنة أن لا يجد 
الا نسان سبيلا إلى النجاة و الخلاص سا يهد ده من فقر أو أي عندم . و على هذا 
فيتلائم معنى الا ية صدراً و ذيلا . 

قوله تعالى : ذلكبما عصوا و کانوا يعتدون؛ و المغنى نهم عصوا و کانوا قبل 
ذلك تفر ون على الاعتداء : 

قو له تعالی : لیسوا سواء - الی‌قوله -: باطتقان ۰ السواء مصدرأريد به معنی 
الوسف أي لیسوا مستوین في الوصف والحكم فان منهم | مة قائمة یتلون یات الله 
إلخ . دمن هنا يظور ان قو له : من اهل الکتاب إلخ ف مقام التعلیل به وجه 
عدم استواء ال الکتاب . 

وقد اخعلف فيقوله : قائمة فقيل ٤‏ أي ثابتة على أهر الل ( وقيل أي عادلفوفبل: 
أي ذوا هة قائمة أي ذو طريقة مستفيمة . و الحق أن اللفظ مطلق يحتمل الجميع 
غيران ذكر الكتاب و ذكر أعالبم الصالحة يعين أن الراد هو القيام على الا یمان 
والطاعة ٠‏ 


ج ( الجز. الرا os‏ العمران ۳ ید۱۱ وا 


و وال اعد أن مر الهمزة :أو وح ۱ وفیل: انو و هو ا 
والمسارءة أطبادرة و هي مفاعلة من السرعة قال في الجمع : والفرق ار 
والعجلة آن السرعة ه ي التقد م قیما يجوز ز آن يتقدام فيه ) و هي محمودة ؛ و ضدها 


الا بطاء ,وهو مذموم . والعچلة هي الق" م فيما لاينبخي أن تقد م فيه و هی مذمومف 


وضد ها الا ناة دهي محمودة . انتهی . والظاهر أن السرعة في الاصل و ۳1 للحر كة 
والعجلة وصف للمتحر ك . 

و الخبرات مطلق الأعمال الصالحة من عبادة أو انفاق أو عدل أو قضاء حاجق 
و هو جمع محل باللام ؛ ومعناه الاستفراق . ویکثر إطلاقه على الخبرات امالية كما 
أن الخير یکثر اطلاقه على الال . 

و قدعد الله سبحانهلهم جمل مهات الصالحات > وهي الا یمان دالا مر بالمعروف 
دالنبي عن المنكر » والمسارعةفي کل خير . ثم وصفهم نیم 50 و هم أه ل الصراط 
المستقيم وزملاء النبیتین و الصد یقین والشهداء لقوله تعالی : « اهدنا الصراط الستقیم 
صراط الّذين آنعمت علییم غير ا مغضوب عليبم ولا الضالنين » الحمد 7 وقوله تعالی 
«فأولئك مع السذين أنعم الله عليهم من النبيين و الصد يقين والشبداء والصالحينالاً يةه 
النساء ‏ 36 . قيل : اطراد ببؤلاء الممدوحين عبداله پن‌سلام وأصحابه . 

قوله تعالی : وما يفعلوا من خير فلن يكفروه اه من الكفران مقابل الشكر 
أي يشكرالل لهم فيرد ه إليهم من غير ضيعة كما قال تعالی : « و من تطوع خيراً فان 
له شاكر عليم» البقرة - ٠١۸‏ و قال : « و ما تنفقوامنخير فلا فسکم - إلى آن‌قال - 
و ما تنفقوا من خير يوف إليكم وأنتم لاتظلمون» البقرة - ۲۷۲. 

قوله تعالى: إن الذي نكفروا لنتغني عنبم اه . ظاهر وحدة السياق أن ا مراد 
بهؤلاء الذين کفروا هم الطائفة الا خری من أهل الكتاب الذین لم يستجيبوا دعوة 
التبوة › وكانوا يوطوؤن علی‌الا سلام » ولا الوك جبداً في إطفاء نوزه . 

و دبما قيل : إن الا ية ناظرة إلىحالا مشر كين فتكونكالتوطئة لا سيشيرإليه 
من قصةا حد لكن لابلائمه ماسيأتي من‌قوله : و تؤمنون بالكتاب كله و ادا لقو كم 


قالوا اهنا إلخ فان ذلك بیان لحال‌الیپود کت دونحالا اشر كين اه 
يظهر أن" اتصال السياق لم ينقطع بعد . 

و ريما جمع نع الفسرين بان حل هذه الا ية علی‌الشر كين وحمل تلك على 
اليبود . وهو چ 

قوله تعالی : مثل‌ماینفقون گ‌هنه الحيوة الدنيا الا ية.الصر البرد الشدید» و 
اتماقید المّل بقوله : في‌هنه‌الحيوة الدنیا لعل د هم منقطمون عن الدارالا خرة 
فلا يتعأق إنفاقهم الا بپذه الحيوة » و قيد حرث القوم بقوله : ظلموا آنشم 
ارتباطه مهو له بعده : وما ظلمهم الله اه . 

و حصل الکلام أن إنفاقهم في هذه الحبوة و هم يريدون به إصلاح شأنهم 
و نيل مقاصدهم الفاسدة لایثمر لم إلا الشقاء» و فساد مايريدونه و بحسبونه سعادة 
لا نفسهم كالريح التي فیهاصر نهلك حر ث الظالمين » وليس ذلك الا ظلما منهملا نفسمم 
فا إن العمل الفاسد لاياتي الابالا ثر الفاسد . 

قوله تعالى :يا 0 ال ا لاشخنوا بطانة م ن دونكم الا ية سم نگ 
الوليجة بطانة دهي مايلي البدن منالثوب وهي خلاف الظهارلکو نها 32 على باطن 
الا نسان وها يضمره و بستسر ه . و وله : لايألونكم أي لا یقصرون فيكم .و قوله : 
خبالا اي شرا وفساداً . ومنه الخبل لاجنون لأ نّه فساد العفل » وقوله : ود واماعنتم 
ما مصدرية أي ودوا و أَحبُوا عنتکم وشد ة ضر ركم . وقوله : قدبدت البفضاه من 
افواههم ۱ ريد به ظبور اليغضاء والعداوة من لحن قولهم و فلتات لسانهم ففيه استعارة 
لطيفةو كناية ۰ ولم بيسن مافي صدورهم بلأبومقوله : وها تخفي صدورهم اکیر للا یماء 
إلى أنه لایوصف لتنو عه و عظمته و به يتأ كد قوله : اکیر. 

قوله تعالی : ها أنتم أولاء بو نهم الا بة . الظاهر أن آولاء اسم إشارة و 
لفظة ها للتنبيه » وقد تخل لفظة أنتم بين ها و أولاء. و المعنى أنتم هؤلاء على حد 
قولهم : زيد هذا وهند هذهكذا وكذا . 


وقوله: و تؤمنون بالكتاب كله اللام للجنس أي و أنتم تمنون بجميع 


الكت !ا السماوية النازلة من عندالله : كتابهم وكتابكم » وهم لايؤمنون بکتابکم . 
قوله : و إذا لقوکم قالو امتا اه أي انم منافقون . 2 وإذا خلوا سوام 
الا نامل من الغيظ العض هو الا خذ بالا سنان مع ضغط . والا نامل جمع آنملتوهي 
طرف الا صبع . والفیظ هو الحنق + و عض الا نامل على شبیء مثل بضرب للتحسّر و 
التاسف ها وحتقا . 

و قوله : قل موتوا بغيظكم دعاء عليهم في صورة الا مر و بذلك تتصل الجملة 
بقوله : إن الله علیم بذات الصد وداي الهم أمتهم بغيظهم تک علیم بذات الصدور 
اي القلوب اي النفوس 

قوله تعالی : إن تمسسکم حسنة تسؤهم اه اللسائة خلاف السرور . وف‌الا بة 
دلالة على آن" لاهن من كيدهم مشروط بالصیر والتقوی 
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فبرس ما في هذا الجلد من ١‏ مات الطالب 


موصوع البحث 


کلام نی معنی العذاب ف القر آن . 

کلام تفصيلي نالک والمتشابه و التأویل في 
عد ة فصول . 

5 ااحکم والمتشابه 

۲ ما معنی کون الحکمات ام الکتان ؟ 

۳ ما معنى التأويل ؛ 

5 هل يعلم تاویل القر آن غيرالله سبحانه ؟ 

ه ها هوالسبب فياشتمال الكتاب على اطتشابه 

نتائج هذه الا بحاث وهي عشرة . 

في الراد من تفسب الفر ان بالرائ وما هوحن 
التفسير ؟ 

معنى الرزق في القر ان . 

في معنى اللك و اعتباره 

٤‏ استناد الك و ساگر الا مور الاعتبارية 
اليه تعالى . 

كلام في الخواطر الملكية و الشيطانية وما 
يلحق بهما من التكليم ۱ 

في معنى التحديث 
خاتمة فیپا فصول 

١‏ - ماهي قصدة عيسىوا مه في القر آن ؛ 

۲ - منزلة عيسى عندالله و موقفه في نفسه . 
٠‏ ما الذي قاله عيسى ؛ و ما الذي قیل فيه ؟ 
> احتجاج القر آن على مذهب التثليث . 
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تبرق ماي هذا ا مجلد من ا الأطالب 


موضوع البحث 


ه ‏ المسيح من الشفعاء عند الله ولیس بفاد . 

هن ین نشأهذه الا راء ؟ 

ما هو الكتاب الذي انتسب إليه أهل 
الکتاب ؟ و کیف هو ؟ 
بحث تار يخي" 

. قصة |اتوراة الحاضرة‎ ١ 

۲ - قصةالمسيح وال نجیل 

ملخص تاريخ الكعبة 

بنائها . 

کت 

هدو لعي 


ولایتپا. 
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رقم السطر اطا 
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مئاسية متناسبه 

فالنظامالموجود فنظامالموجودات 

هوالذدی زاعد 

۱۱۲ ۱۱۵ - 

6۱ oY 

ذلك بذلك 

حيث أن" حيث إن" 

حەت أنه حيث! نه 

5ه ۸ 

لايخلوا لا يخلوان 

الناصة الناطقة 

أخذنا أخذااث 

١ ١7 

33 AY 

بولس وبطرس لوقا ومرقس 

أ نز له أنزلها 

و لیجزی لیجزی 

ولا اولادهم و اولادهم 

A3‏ وم 

ينسبان تنسب 

قىل هذا قبل نفس هذا 

رب إنى ‏ آنی" 

وا نجینا کم وإذ آنجینا کم 

يذ بحون یقتتلون 

ربكم ر بتكم عظيم 

مسيوق مسبوقة 

سپا سیب 

يمه یمد ها 

صورتة صو ر ته 

یرالی یتر آ ئی 

کل ۷۱ 

قلوبالذين جلودالتدين 
آمنوا يخشون رتهم 

سجدة السحدة 

ویزول و تزول 


الصواب 


رقم السطر الخطا 
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أيتا 
وكان ورائهم 


بتمون 
قال 
روّیای 
٠خ«‏ 
بالكيل 
الابه ؛ 
آمنوا 
بهض 
آممنا 
ولااتباع 
والر جر ع 


الذين اجتنبوا 


آمنو 

۲ 
قوله‌ه نآ یات 
۱۰ 

لا دلیل على 
سحد 5 

أن” 

لها 

العلقة 
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و آخص* 
بییتن 
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وقت الساعه 
عن سنخ 

به 

استأثره الله 
پتنا فيه 


موه سم موه وس هه سس هه ممه مه موه موت ممم ور مه مه م ممه مس ممه سم م مومس عم مه م مهس سم مه ممه ممه ممه مم مم ممم م ره م مهد 


فأردت ان أعييها 


إلى قوله:أعيبها و کان! لی قولهغصيا 


يتيمين فى المدينة 
و قال 

رؤياى من قبل 
5 

الكيل 

الا" به »> 

آمنوا معه 

بعضا 

آمتنابه 
ولایجوز اتباع 
والرجوع 

و التذین اجتنبوا 
- ۱۹۱ 
آمنوا 

١ 
قوله منه‎ 
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الرقم السطر الخطاً الصواب ۱ الرقم السطر الخطاً الصواب 
۵ وھ کلصائین کالصا بین ۱ ٠١ +6١‏ وسل وسأل 
< ۱۳ الاول الاو لی ۷۲ عن كتابه من کتا به 
و« ۱۶ و في الثانى وفي الا نيه | ۳۵4 ۲ الشایم الشاسم 
خيس ۱۷ اناما تقان [ < ۳ الا*تراف الاتر اف 
ود و - ماحاصله و حاصله « ۱۱ لابا با به 
۷ ۱۷ دذوالا"یات ذا ال" یات 2 ۱ یزال بقتل‌طائفه تزال تقتل‌طائفه 
۸ قالوا فأشارت إليهقالوا <« « وسچن و سجن 
۶ و فیا و فیهما « ١6١‏ آخرون‌ویشرد اخری وتشرد 
« ۱۷ إتي آنتي ۷ ١‏ كما إلى الكئيسة كما 
el . EMS ۱۷ ۱۸۷ ۱۷ ۹‏ 
1١ ۷۲‏ بالنبو"ة ۸ ۳ الیوم منشعبا الیوم 
1 + كلبلور >البلتور « ۸ الدعوة آمر الدعوة 
8 و الشوةة البنو“ة ۹ ١١‏ ظاهره من باطنه باطنه من ظاهره 
1 4 تا شوه بالینه 2 ۰ 31 الاحکام الا حكام 
و ا نوچ ۲ ۱۸ غيره ره 
« ۲۱ يردكم يرو کم NETE‏ 2 
۰ ۱۲ واذا وال“رض وإذا ene‏ . عه لاوا نه E‏ .رو 
۷ ۸ انماهو نكما الله و عن من 
۸ ۱۳ إن إن أراد أن 3 ى معطي 
۸ م عبادته عیادته و يستكير ۳ مارجوعه رجوعه 
۰ . 2 والکريم الکر یم ۷ ۲۷ وربمال‌یةالالی زائد 
۲ ۱۸ قههم . فپمپم فقهیم و فهمهم | قوله و غیره 
2% ۲۱ راجم من‌ر اجم ۱ ۸ ه واذا و اد 
۵ ۲۳ بتوهمپا بتوهمها ۶ ١‏ لا یه على ال بة 
۳Y۹‏ ۳ بي نپیتی: د ۱۲ هوالتسلیم و هو التسلیم 
٠١ «‏ جهاة جپات ۰ ه النبیتون والنبیتون 
۶ ۱۲۳ -۸ -۸ > ۶ ه فيكونإلىقوله زاءد 
١ ۵‏ ايخصته يحدّضه | احج 
١١ ١‏ الوئنيتة الپند وئنیتةالپند د ه أنه إنه 
من وئنيكة < ١6‏ يعلنهم يلعنهم 
۷ . . ۰ وفيه به فیه ۵ ١‏ کافر كافر يكفر 
« ۷ والعرب والغرب د ۸ الاشاره الاشارة 
١١ ۸‏ فيما فيها ۲ ۱۸ ماحردم لام حردم 
RET‏ لفان المقدس ۶ ه لایمنم لا تمع 
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مه ۰۰ ۸ الانزال 


ت كو واعتذار 
قد بذلنا الجبد في إخصاء أغلاط هذا الجزء من 
التفسير على ما يشاهده القارى الكريم و لعلّه لم يفتنا منها 
إلا أغيلاط زاغ عنها البصر وال البادي . 
و قد فاتنافي الجزين الأولين منه أغلاط لم توضع 
في الجدولین الملحقين بآخريهما و سنضعها فى آخر الجز, 
الرابع في جدول مستقل تداركاً لما فات إنشاء الل 


العزیز . 


 التيار الليبرالي : بدأ هذا التيار يأخذ طريقه إلى الفكر 
العربي في بدء القرن التاسع عشر. وكان قد نشأ في فرنسا في 
النصف الشاني من القرن الشامن عشر. وحاول الرواد العرب 
لهذا التيار التوفيق بينه وبين القيم والمعايير الإسلامية. فأهملواء 
تقريباًء فكرة النظام الطبيعي للإقتصاد. وهي مقولة أساسية 
للمدرسة الحرة 1661316! عامء6”! التى, تذهب إلى أن هناك 
نظاماً طبيعياً يشمل الظواهر الاقتصادية على أنواعهاء وأن لا 
حاجة إلى تدخل الدولة. وترتب على ذلك إهمال تام للمدرسة 
الطبيعية أ أو الفيز يوقراطية 5101819136/[ام ع1"6001 واستبدل 
مصطلح لظام الطتيعي طلخ إسلامي يتضمن المعنى نفسه 
تقريباً. وهو مص ططلح النظام الإللهي (أو الإسلامي أر 
القرآني). وحاول بعض رواد الاتجاه الليبرالي في الفكر 
الاقتصادي العربي» أن يجدوا في الحياة العربية قبل الإسلام 
ملامح للنظام الحر. مثل : حرية التجارة. وحرية رأس المال. 
وعلى العموم. فقد جمعت بين الاتجاه الليبرالي (اللإسلامي 
والعري) سمات عامةء أهمها : 
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أ ) النظام الحر: يبدو أن هذه الفكرة أساس التيار الليبرالي 
الذي سيطر على النظر والعمل الاقتصادي العربي سيطرة شبه 
تامة مع بداية عصر النبصة الحديثة. وما زال مسيطراً في بعض 
الدول العربية. ويؤمن أصحاب هذا الاتجاه» سواء كانوا 
إسلاميين أو علانيين. باحترام الملكية الفردية» وروح التنافس 
والمبادرة للفردء وبتعدد الطبقات. وبالحرية الاقتصادية عموما 
وحرية التجارة خصوصاً. وبانسجام المصلحة الخاصة مع 
المصلحة العامة. وبضرورة عدم تدخل الدولة تدخلا مباشرا 
في الحياة الاقتصادية. ويعتبر الليبراليون الحرية الاقتصادية 
مرادفة وموازية للحرية السياسية العربية والإسلامية» التي 
كانت المطلى الأول للحركات الوطنية (الاقليمية) في العالمين 
العربي والإسلامي. وقد وجدوا في التراث العربي والإسلامي 
سنداً قوياً أضفوا عليه الطابع التلفيقي في تأييد اتجاههم. 
ويرى المفكرون الاقتصاديون المستقلون أن الإتجاه الليبرالي 
النظري والعملي كان ضرورياً للقضاء على النظام الاقطاعي 
الذي كان يسيطر على المجتمعات العربية والإسلامية, لكنه 
أصبح عقياً وفقد ضرورته مع قيام الغبضة الصناعية. إذ 
انقلب دوره التحرري إلى دور رأسمالي ‏ إستغلالي للطبقة 
العمالية . لكن مهما يكن من أمر فقد أرسى التيار الليبرالي النظر 
الاقتصادي العلمي في تحليله للظواهر الاقتصادية العربية. 

ب) الملكية الفردية: يعتبر الليبراليون الملكية الفردية شبه 
مقلعة» بمعنى أنها غير قابلة للخرق إلا في حالات نادرة جد 

دة مسقا موحت قوانين واضحة تصدر عن سلطة تشر 

مستقلة (مجلس للنواب). وينظر هؤلاء إلى الملكية 5 

أنبا مطلقة زمانياً ومكانياً. بمعنى أنها تشمل وسائل الإنتاج» 
ووسائل التوزيع والتبادلء. ورأس المال. وأنها غير قابلة 
للسقوط بالزمن أو بالانتقال إلا بإرادة صاحبهاء أو وفقاً 
للنصوص القانونية المتعلقة بذلك. وفي نظرهم, فإنه لا حدود 
نوعية أو كمية للملكية الفردية. وليست لطا أية وظيفة اجتماعية 
أو سياسية, وإنما وظيفتها خاصة وحرة في الوقت نفسه. 
ويرى أصحاب هذا الاتجاه أن في ضمان الملكية الفردية تحفيقاً 
للازدهار العام» وأن نمو الملكيات الفردية يعني نمواً اقتصادياً 
عاماً. كما يرون أن الإسهام الضريبي للملكيات الفردية 
يشكل جانبا مهما من الواردات المالية للدولة وبالتالي 

ج) التنافس والبادرة الفردية: يرى الليبراليون العرب أن 
إطلاق التنافس بين الأفراد.» وترك حرية المبادرة من شأنه أن 
يؤدي إلى الوبداع والازدهار الاقتصادي والاجتماعي في جميم 


فلسخة الاتغصاد في. الشكان الثم رين 





المجالات. فللفرد حق التنافس مع الأفراد الآخرين» بدون أية 
قيود اقتصادية أو سياسية أو اجتاعية. ذلك لأن المنافسة 
والمبادرة الفردية إنما هي التعبير العمل عن الحمرية الاقتصادية 
النيي تقف وراء كل ما حققه الإنسان مع تدع فالتحليل 
التاريخي يثبت بما لا يقبل الشك أن الإنسان الفرد هو الذي 
أبدع . واكتشف, واخترع ونمى الثروات الاقتصادية الجماعية 
والفردية للإنسانية. لذاء فإن هذا الإنسان الفرد يحتاج إلى 
مناخ من الحرية الكاملة حتى يستطيع أن يُسهم في الرقي 
والحضارة الإنسانية . ولا يمكن لمثل هذا المناخ أن يتوافر إلا في 
ظل نظام سياسي - اقتصادي متهاسك يرتكز على الديموقراطية 
الحقيقية؛ وهي في نظر الليبراليين ليست إلا الديموقراطية 
البرلانية. ولقد ذهب بعض الاقتصاديين الغربيين من أمثال 
يرودون 8وطلنامء25 1865-1809 إلى أن المنافسة الحرة تقضي 
على نفسها بنفسهاء فتتحول أثناء تطورها الطبيعي إلى 
احتكار. ذلك لأن الوحدات الاقتصادية الصغرى تعقد 
الاتفاقات فيها بينها وتتحد فتحل المشاريع الرأسمالية الكبرى 
حل المشاريع الرأسالية الصغرى. وبذلك تتحؤل الرأسمالية 
الزراعية إلى رأسالية صناعية ثم إلى رأسالية تجارية في المراحل 
المتقدمة من تطور الأنظمة الرأسالية» ومن ضمنها النظام 
الليبرالي إلا أنه على أثر تكون المشاريع الاقتصادية الكبرى. في 
ظل مبدأ الحرية الاقتصادية وحرية المنافسة والميادرة الفردية. 
بطرت عفن الحكومات وخصوصاً في غربٍ أوروبا إلى 
التدخل تنظيها للمشاريع الاقتصادية نفسها وحماية للمصالح 
الخاصة وللاقتصاد الوطني . وللحذ من عوامل الشورة 
الاجتماعية. ونتيجةٌ لذلك برز نظام رأسهالي جديد هو نظام 
رأسمالية الدولة. وقد أخذت به بعض الدول العربية» فامفت 
قطاعات صناعية ومرفقية ونفطية مهمة واعتبرت ملكية عامة 
للدولة . 

د) حرية العمل الاقتصادي والاجتماعي: يذهب 
الليبراليون في الفكر الاقتصادي العربي إلى أن لكل فرد الحرية 
الكاملة ني اختيار المهنة التي يريدء سواء بصفته عاملاً أو 
موظفاً أو صاحب مهنة حرة أو رباً للعمل. وذلك وفقاً لقدراته 
ومؤهلاته وميوله . وف الحقيقة» فإن حرية العمل لم تعرف في 
الفكر العربي إلا مع الليبراليين. فقد طغى نظام المجموعات 
المهنية على العالمين العربي والإسلامي. فكانت معظم المهن 
متوارثة؛ لكنها لم تكن مغلقة اجتماعياً أو طائفياً ىا كانت الحال 
في الهند مثلاً. وعلى الرغم من أن حرية العمل أصبحت من 
الميادىء الْسلَم باء إلا أن بعض الاتجاهات الاقتصادية 


الإشتراكية والاجتماعية وضعت فيوداً عليها. بل إن معظم 
الأنظمة الليبرالية العربية قيدت حرية العمل. بشروط فنية 
وعلمية وقانونية . 

إلى ذلك. فإن هناك مجموعة من المبادىء الليبرالية تبناها 
الفكر العربي الاقتصادي. وهي حى الإرث. وحرية الانفاق 
على الأموال والخدمات. وحرية التعاقد. وشرعية الاغتناءء 
وضرورة التنظيم الاقتصادي في المشاريع الخاصة. 

1 التيار الإشتراكي العربي: أدى التطور الاقتصادي 
العربي وقيام بعض الثورات العربية الجذرية إلى العدول عن 
بعض البادىء الاقتصادية الرئيسة. وبخاصة تلك المتعلقة منها 
بالمفهوم العام للحرية الاققتصادية, وبمدى دور الدولة في 
النشاطات الاقتصادية. وقد كان لبعض الأحداث العالمية أثرها 
الفعال في بروز التيار الإشتراكي العربي وني مقدمتها نجاح 
الشورة الشيوعية في الاتحاد السوفياتي. وفي الصين الشعبية» 
وتحقيقهم| لإنجازات كبرى في مدى زمني قصير نسبياً. وكذلك 
بروز مفهوم الاقتصاد الموجه في الولايات المتحدة الاميركية 
المعقل الأول للرأسمالية والليبرالية. إلا أن التيار الإشتراكي 
العربي كان في الحقيقة وليد حاجات عربية اقتصادية 
واجتماعية, أكثرمما كان وليداً لتيارات ايديولوجية أوسياسية 
خارجية. وقد ولدت الاشتراكية العربية كتيار فكري وكنظام 
سياسي واقتصادي إثر ثورة 23 تموز (يوليو) عام 1952م .في 
مصرء ثم سورياء وليبياء والعراق, والجزائر. واليمن 
الجنوبي. وبدا هذا النظام الجديد بفعل السياسة العامة التي 
حدّدها الرئيس الراحل جمال عبدالتاصر 1970-1918 بمرحلة 
من النضال السلبي تركز في القضاء عل الإقطاع الزراعي 
واستغلال رأس المال. وتلتها مرحلة النضال الإيجبي, المتمثل 
في عمليات الإصلاح الزراعي (بما في ذلك تحديد الملكية 
الزراعية)؛ وفي تأميم المرافق والخدمات العامة (تأميم قناة 
السويس والشركات والمصارف والمرافق العامة) ؛ وفي تصنيع 
البلاد. وني تخطيط الاقتصاد تخطيطا مركزيا هيدف إلى تحقيق 
أعلى نسبة ممكنة من النمو. وأما الأسس الفلسفية والمتبجية 
التي اعتمدتها الثورة الاشتراكية العربية فإنها تتمثل في: 

أ ) الجدلية الإنسانية: لم تعترف الإشتراكية العربية 
بالجدلية المادية التاريخية (الديالكتيك) نظرا لعدم عقلانيتها. 
ذلك لأن الجدل لا يمكن أن يقومء من حيث هو صراعء إلا 
بين اللإنسان والإنسان. وهذا الصراع نفسه ليس صراعا 
إقتصادياً أو اجتماعياً أو مادياً بحتاأ. وإنغا هو صراع ايديولوجي 
وعقلي وثقاني وتقني وسياسي أيضاً. في الوقت نفسه. وهذا 
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الصراع بين الإنسان والإنسان ليس مرحلياً. وبالالي» فإن 
صراع الإنسان مع الطبيعة ليس محتوماً. كما أنه ليس نهاية 
للجدل أو للصراع. لآن صراع الإنسان مع الإنسان إنما هو 
صراع وجدل دائم موصول وليس له هاية. ولقد رفضت 
الاشتراكية العربية المفهوم المطلق للادة.» ويخاصة فكرة سبق 
المادة على العقل أو الوعي. فاعتبرت هذا الآخير متمايزاً عن 
المادة: بل وأسمى منها نوعا. لذلك فلا يمكن أن يكون نتيجةً 
تاريخية أو تطورية لها. فالعقل أشبه بالطاقة التي تحرك المادة 
(المخ الإنساني)» وهو الذي يسهم في خلق مادة جديدة من 
المواد الأولية» بشكل اقتصادي. لذاء فقد أحلت الإشتراكية 
العربية الإنسان ف حيث هو إنسان (عقل ومادة) المكانة 
التاريخية الأول . واعتبرته هدفا لحركة التكامل التاريخي الذي 
تقوده الحدلية الإنسانية التاريخية في ارتقاء مستمر. 


ب) الإيمان بالرسالات السماوية: تؤمن الإشتراكية العربية 
وفقاً لمنظورها الإنساني, بالرسالات السهاوية, وتعتبرها مؤيدة 
لمنهجها الفكري والاقتصادي والاجتماعي . وانطلاقاً من ذلك 
فقد رفعت الأنظمة الإشتراكية العربية المعاصرة كل الامتيازات 
الدينية أو الطائفية. وحاولت تطوير الفكر الديني في الاتجاه 
العلمي الافستراكي الذي بحفظ للمجتمعات العربية قيمها 
الأخلاقية والايديولوجية والاجتاعية الأصيلة . فالتراث الديني. 
في نظر الاشتراكيين العرب, بنسجم والمبادىء العامة للاتجاه 
الإشتراكي » بل هو يستغرقه استغراقا منطقيا لازما. كما يمثل 
الفكر الديني الطبيعة الحفيقية للحراك والسلوك الاجتماعي 
والفردي القابل للدراسة العلمية في جميع المجالات. وعلى 
ذلك. اعتبرت الاشتراكية العربية الإنسان لصيق ترائه وتقاليده 
الدينية ‏ الاجتاعية . ومن ثم, فقد أكدت على التكامل بين 
العلم والدين (وبخاصة الدين الإسلامي باعتباره الدين 
العري). ورأت في العديد من النصوص القرآنية شواهد 
للتوافق بين الدين والعلم. وشواهد للتوافق أيضاً بين 
الإشتراكية والدين. من هنا نشأة الاتجاه الإسلامي - 
الإشتراكي التوفيقي. وانسجاماً مع الإيمان بالرسالات 
السماوية. أعطت الأنظمة الإشتراكية العربية الحرية للأديان. 
واعتيرت - في معظمها ‏ الدين الإسلامي مصدراً للتشريعء 
واعترفت لليهودية والمسيحية بالاستقلال القضائي في شؤون 
الأحوال الشخصية. إلا أنه لأسباب سياسية 1 لا علاقة 
لها بالبناء الأيديولوجي للاشتراكية العربية. تم استششاء 
المنتسبين إلى هذين الدينئين من التعيين في المراكز القيادية 
السياسية والعسكرية الكبرى. ولو بشكل مرحلي. وني كل 
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الحالات. فإن الاشتراكية العربية قد خلصت إلى أن الإيمان 
الديني السليم لا يتعارض مع حرية الفكر الإنساني. ولا مع 
جهاد البشر من أجل حياة أفضل. بل إن العكس هو 
الصحيح . ذلك لأن الدين يدفع بالإنسان إلى التفكير الجر 
ويصده عن الجمود الفكري والتعصب والتقليد الأعمى . 

ج) منهج التجربة والخطأ: لم تعتمد الإشتراكية العربية 
منبجاً نظرياً مغلقاً أو سابقاً على الواققع التجريبي» تفسر 
بموجيه الظواهر المختلفة أو تعيد صياغة التجارب والنشاطات 
وفقا له. بل أخذت بمتهجية عملية» لكنها ليست ذرائعية (أو 
براغاتية). فالعمل والنظر عنصران متفاعلان يتبادلان التآثير 
والتأثئر. فقد يقود النظر التجربة, إلا أن العمل قد يكشف 
عن أخطاء يمكن الإستفادة منها في صياغة نظرية جديدة. 
وكذلك فقد يكشف الواقع عن صدق نظري معين. وعلى 
ذلك. تقترب الإشتراكية العربية من المنبج العلمي الذي يقوم 
أساساً على الملاحظة والتجربة: ووضع الاحتمالات واختبارهاء 
ثم إنشاء أو صياغة القوانين. ولقد ظلّ الماجس العلمي يراود 
المفكرين والمنظرين الإشتراكيين العرب», بحيث أطلق بعضهم 
على إشتراكيتهم اصطلاح الإشتراكية العلمية» واعتبروها تجربةٌ 
ومنهجاً وايديولوجية. إشراكية متميزة ومستقلة عن المفاهيم 
الأوروبية شرقية كانت أم غربية» قائمة على العلم الذي يربط 
بين النتائج والمبادىء . 

د ) الحل السلمي للصراع الطبقي: مع إيمان الإشتراكية 
العربية بوجود طبقات متايزة في المجتمعات العربية يدور بينها 
صراع أيديولوجي وسياسي واقتصادي واجتماعي؛ فإنها رأت 
أن حل هذا الصراع لا يمكن أن يكون من طريق العنف 
الدموي, أو من طريق قيام ديكتاتورية الطبقة العاملة 
(البروليتاريا). وإنما من طريق التحالف الوطني, والقومي. 
بين طبقات الشعب, ثم الأمة. والصورة السياسية الحقيقية 
لقيام مثل هذا التحالف إنما تكون في تحقيق ديموقراطية شعبية 
شاملة لجميع الطبقات. وأما الصورة الإجتماعية والاقتصادية 
فإنها تتحقق في قيام مجتمع الكفاية والعدل. وتصنف 
الاشتراكية العربية الطبقات إلى: طبقة العيال والفلاحين. 
وطبقة الرأسماليين الوطنيين» وطبقة المثقفين . وتضم الطبقة 
الأولى: العمال الزراعيين والصناعيين والاجراء في قطاع 
الخدمات. وتضم الطبقة الثانية: أصحاب رؤوس الأموال في 
القطاعات الزراعية والصناعية والتجارية والخدماتية, في حين 
تضم الطبقة الثالثة: أصحاب المهن الحرة والموظفين والتقنيين 
والاخصائيين. وقد رأى الإشتراكيون العرب, أنه في غياب 


المبج الاشتراكي يختفي التحالف الوطني بين هذه الطبقات, 
وأنه غالباً ما تتحالف طبقة العمال والفلاحين وطبقة المثقفين 
ضد الطبقة الرأسمالية ‏ الاقطاعية. وأن هذه الأخيرة غالباً ما 
تتحالف مع الرأسمالية العالمية أو الإقليمية ومع الاستعمار 
للحفاظ على استغلاها الدائم للطبقتين الأخريين, فتنقلب 
بذلك إلى رأسهالية غير وطنية أو إلى رأسالية مستغلة تتخذ 
صورة الرجعية. وقد تنبهت الاشتراكية العربية. منذ البدء, 
إلى التحالف القائم عملياً بين الرأسمالية والاقطاع من جهة. 
وبين الاستعمار والرأسهالية العالمية والاقليمية من جهة أخرى. 
فعملت على تجريد هذا التحالف من أسلحته. وذلك عن 
طريق التأميم والإصلاح الزراعي, لكنها لم تقض على الملكية 
الفردية بل حدّدتها. وقد رفعت الإشتراكية العربية مبدأ تذويب 
الفوارق الطبقية حفاظاً على الوحدة الوطنية من جهة, وتحقيقاً 
للكفاية والعدل من جهة ثانية. لذلك لجأت إلى وضع سياسة 
اقتصادية شاملة تتناول توسيع دور القطاع الإنتاجي 
والاستهلاكي العام. وجعل العمال شركاء في الأرباح وني 
الإدارة, وإعادة توزيع الثروة الوطنية. كما وضعت سياسة 
اجتماعية جديدة تهدف إلى توفير التعليم والثقافة والخدمات 
الصحية والاجتماعية (بما ني ذلك نظام واسع للتأمينات 
الاجتماعية) للجميع. وأخذت مبدأ أسامبي هو تكافؤ الفرص 
بين الأفراد والطبقات. وبذلك استطاعت الإشتراكية العربية. 
نظرياً وعملياً. تقديم حل منماسك لإشكالية الصراع 
الطبقي. خصوصاً وأنها وفرت إطاراً تنظيمياً للتفاعل بين 
الطبقات, اتخذ صورته التنظيمية في الإتحاد الاشتراكي العربي 
في بعض البلدان الاشتراكية العربية» أو صورة تحالف الحزب 
الحاكم مع الأحزاب الوطنية في البلدان الاشتراكية الأخرى. 
وبذلك تفادت الاشتراكية العربية الصراع الدموي بين 
الطبقات. فأتاحت قيام مجتمع تتكافاً فيه الفرص أمام الجميع 
في العلم والعمل. وفي التمتع بالخدمات العامة التي يتوجب 
التوسع فيها حتى تغطي كل ما يعتير أساسيات الأنظمة 
الديموقراطية السليمة. وإيمان الاشتراكية العربية بوجود 
الطبقات هناء ليس إلا أداة لإذكاء وتصعيد روح المنافسة 
الاجتماعية والطموح الخلاق. 

ه) الإشتراكية الديموقراطية التعاونية: رأى الإشتراكيون 
العرب أن النظام الإشتراكي لا يمكن أن يستقيم إلا بتحقيق 
الديموقراطية. لكنهم اختلفوا حول الصيغة التمثيلية والتنظيمية 
هذه الديموقراطية السياسية. فمنهم من وجد في الاتمحاد 
الإشتراكي العربي صيغة مثلى (جمال عبدالناصرء ومعمر 
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القذاني). وني حالف الأحزاب صبغة أخرى» وفي حكم 
الحزب الواحد صيغة ثالقة. في حين رأى بعض المفكرين 
(ومنهم زكي الأرسوزي) في المجالس الشعبية قاعدة للحياة 
الديمونراطية. ففيها يتدرب المواطنون على مناقشة القضايا 
العامة وعلى مناقشة هويات رجال السياسة على ضوء تاريخ 
حياتهم بصورة خاصة. كما يتدربون على الحرية وخصوصاً 
حرية المناقشة وفي المجالس الشعبية بتم انتخاب الأكثر كفاءة 
كأعضاء ني هيئات البلديات والمحافظات والمجالس النيابية . 
فإن كلمة إشتراكية إفا تعني أولاً اشراك المواطنين كلهم في 
الحكم أي في تشييد صرح الدولة. كما تعني الاشتراكية 
الطريقة في اعداد المواطنين لهذا الاشتراك في المصير. فالحرية 
تعني أيضاً أن يملك الفرد زمام أمره. وأن يشترك في وضع 
القوانين التى تحكمه, محققا بذلك كرامته وسيادته» وقدراته 
وحريته في التعبير, والنقد والتقويم . أما الإشتراكية من الوجهة 
الاقتصادية فإنها تعننى تعاون المنتجين على تنمية واستشهار 
الثروات المشتركة بمقتضى طبيعة المرحلة التاريخية . فالتعاون هو 
المظهر الأساسي للإشتراكية. وهو تعاون حر وغير مفروض على 
الأفراد ا ولكل فرد حقه في ثمرة أتعابه بكالماء وفي 
تنظيم الحياة الإقتصادية على ضوء هذا الحق. وإذا دفع قسأاً 
منها للدولة الإشتراكية. فإنما يدفعه للقبام بالمصالح والمشاريع 
العامة. وبذلك رفضت الاشتراكية العربية التناحر بين 
الطبقات, واستبدلته سالتعاون الديمرقراطي البنّاء. ذلك أن 
الديموقراطية الإشتراكية هي محاولة لاستكمال شروط جديدة 
للحياة. وهي . في الوقت نفسهء محاولة لإعداد كل من 
المواطنين ليكون من بناة الدولة وليكون كذلك على المستوى 
اللازم لمناقشة الشؤون العامة. وتستكمل الديموقراطية شروطها 
باتباعها المبدأين الآتين: مبدأ تكافؤ الفرصء» ومبدأ العدالة 
الاجتماعية. أما المبدأ الأول: فإنه يكمل ميدأ المساواة في 
الحقوق والواجبات بين المواطنين» المعلن عنه في جميع الدساتير 
الحديثة. وهذا يقتضى بالضرورة المساواة في شروط الحياة 
الأساسيةء محقيقاً لكال الإستعداداث الفردية؛ والقرة 
الاجتماعية. في تموها المتلازم. وأما مبدأ العدالة الاجتماعية, 
فهوميداً توزيع الأعال والمتاصب في الدولة بحسب 
الكفاءات. وهذا هو المقياس السيامى الآول. وهذا المبدأ غاية 
اجتماعية وأخرى فردية تنلازمان في كمال الحياة. فكل 
الديموقراطية العربية السائدة قبل الثورة الاشتراكية كانت مزيفة 
ومغرضة وفاسدة لآنبها لم تطبق هذين المبدأين. 

وأما زيف الحكم الديموقراطي , قبل الثورات الإشتراكية 
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العربية؛ فإنه يرجع - كما يرى الإشتراكيون العرب - إلى سبب 
رئيس هو أن مرافق معيشة الال والفلاحين كانت في أيدي 
اقطاعيين ورأساليين لا يتمتعون بالحد الأدنى من الوعي 
الوطنى ‏ الديموقراطى. فكانوا يتبادلون أصوات المواطنين فيا 
ينم تناول السلع 1 وبذلك أصبحت النشاطات السياسية 
أدوات لتحقيق المكاسب للإقطاع ورأس المال. وانقسم 
المجتمع العربي إلى مستغلين وكادحين . ويذهب الاشتراكيون 
العرب إلى أن ذلك يتناقى اما والروح العربية الأصيلة. حيث 
كانت مرافق الحياة العامة في أيدي الجماعة. وكانت الحياة حياة 
ديموقراطية ‏ تعاونية. ولذاء اقتضى إعادة النظر في الملكية 
الفردية. وما انتابها من سوء تصرف في حقوق الجماعة. 
فحٌددت الملكية الزراعية» فتحول معظم المواطنين من أجراء 
متفرجين على مصير الدولة إلى ملك مؤهلين للاشتراك في تشييد 
صرح الدولة . وكانت هذه الفلسفة هي فلسفة الإصلاح 
الزراعي» وفلسفة اشتراك العال الصناعيين في تحديد مصير 
المشاريع الصناعية. فالملكية ليست حكراً على الأفراد» وإنما 
هي وظيفة اجتماعية. ووظيفة من وظائف الدولة أيضاً. 
وللدولة أن تتصرف في حق الامتلاك حسب فلسفتها العامة 
ومساشينا ونياسها الماياء .ون هناك كنايك) الروية فق 
الاشتراكية العربية القايلة لتكيف حسب الحالات المحلية 
والمتغيرات الاقتصادية والاجتاعية. لكن يبقى المبدأ الأآساس: 
أنه لا يحق للفرد أن يتملك مرافق الحياة العامة. ولا أن يحتكر 
أو يستغل. في حين يحق للدولة التي تمثل المجتمع أن تتدخل 
في تنظيم مرافق ال حياة العامة. بما يحقق الإنسجام بينالمواطنين. 
فقد قامت الإشتراكية العربية على مبدأ تحديد الملكية تحديداً 
يجعل كل مواطن مَلاكاً. متفادبة بذلك الصراع بين الطبقات» 
محققة الضمون الاجتماعي والانتصادي للديموقراطية الحقيقية . 
و) الحرية السياسية والحرية الاقتصادية: يذهب 
الإشتراكيون العرب إلى أن الحرية السياسية والحرية الاقتصادية 
متلازمتان. فلا قيام لأحدهما بدون الأخحرى. بل إن الحرية 
اللاقتصادية هي المحتوى للحرية السياسية. البيي تبقى مجرد 
حرية شكلية من غير الحرية الاقتصادية. وتعنيى الحرية 
السياسية هنا: حرية الوطن والمواطن. وذلك بأن يكون الوطن 
حرا ومستقلا غير تابع لأية دولة أو معسكر أو حلف. وأن 
بكون متحرراً من شتى أنواع الوصاية والاستعار المباشر وغير 
اللباشر. وخصوصا من الاستعار الاقتصادي الحديث. وأما 
الحرية السياسية للمواطن, فإنها تعني تمتعه بمارسة حقوقه 
وواجاته الليئاضية ما في ذلك حقله :ف العبير والتقينن 
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والمعارضة البناءة» وحقه في الانتخاب وفي الاجتماع والتظاهر, 
وحقه في حرية المعتقد والعمل السياسي. وتعني الحرية 
الاقتصادية للوطن., عدم خضوعه لأي استغلال خارجي أو 
ارتباطات تحد من حريته في اتخاذ القرارات الاقتصادية 
وتنفيذها. أما حرية المواطن الاقتصادية» فإنها تعني تحرره من 
الاستغلال. وتمتعه بشروط الحياة الكريمة. وبثمرة عمله 
وبالملكية الخاصة المنظمة ذات الوظيفة الاجتاعية والاقتصادية 
والسياسية المتكاملة. وني الحالتين. فإن الحرية السياسية 
والاقتصادية؛ تعني من وجهة النظر الحقوقي: ارتباط المرء 
بقانون وضعه بنفسه وليس خضوعه لقانون رض عليه من 
الخارج. وهذا يعني الاشتراك المباشر وغير المباشر في وضع 
القوانين» ومراقبة تنفيذهاء وتقويمهاء من قبل الجماهير. فيا 
تعنى الحرية الاجتاعية: التحرر من الجهل والمرض بالدرجة 
الأولى . 

ز) الملكية الفردية, والتعاونية, وملكية الدولة: ميّزت 
الاشتراكية العربية بين ملكية الفرد. وملكية الجاعة التعاونية. 
وملكية الدولة. فعلى الصعيد الزراعي : حددت ملكية الفرد 
وفقاً للمقابيس المتبعة في عمليات الاصلاح الزراعي في الدول 
الاشتراكية العربية المختلفة . واقيمت المشاريع الزراعية التعاونية 
الإنتاجية التي تعود ملكيتها إلى جماعة العمال والفلاحين. الذين 
يعملون ضمن المشروع الواحد. أما ملكية الدولة, فإنه غالبا 
ما يعبر عنها بإصطلاح القطاع العام. يقابله القطاع الخاصء 
والقطاع التعاون . ولقد توسع القطاع العام في معظم البلدان 
الاشتراكية العربية» فضمٌ إلى جانب مرافق الخدمات العامة 
والمصادر الأساسية للثروات الوطنية (وخصوصا المعدنية منها) 
بجموعات من الشركات والمؤسسات والمصارف الكيرى» 
العاملة في المجالات الاقتصادية المختلفة. ويستند التمييز بين 
هذه الأشكال الشلاثة للملكية حسب الفلسفة الاشتراكية 
العربية إلى حق الفرد والجماعة والدولة في التملك. كيا يستند 
إلى مبدأ الأخوة الذي يجعل الأسبق من الاخوان إلى إشغال 
الأرض أحق من سواه بحيازتهاء لكنه إذا تخلف عن استثمار 
حقه يكون قد أساء إلى الجماعة باحتكاره مصدراً من مصادر 
الثروات العامة. وفي هذه الحالة» فإنه يحق للجاعة أن تسترد 
الأرض أو أية ملكية أخرى ممن قصرً في واجبه نحو المصالح 
العامة . وكذلك. فإن العمل والملكية متلازمان» بل إن العمل 
هو المصدر المشروع للثروة شرط أن يخلو من عنصر الاستغلال 
لعمل الآخرين. وللملكية جذور عميقة في الحياة النفسية 
والاجتاعية والحضارية. فقد كانت الملكية. وما زالت. التعبير 


عن امتداد الذات الانسانية في الخارج. وهي بهذا المعنى تتخذ 
معنىّ حضارياًء حيث تقاس الحضارة نفسها بمدى اتصال 
المجتمع بالطبيعة. ومن الوجهة التاريخية. فقد نتج عن نظام 
الملكية الشروط اللازمة لظهور الإنسانية نقسها. وهذه الشروط 
هي : الاستقرارء والاستقلال المصيري عن البيئة»؛ وانطلاق 
القوى الكامتة في افياة وظهدور الشخصية الففردية المتمردة في 
نموها عن الجماعة. لكنء طرأت على الإنسان آفتان كانتا وبال 
عليه وعلى الجماعة. وهما: آفة الاستيلاء على أكبر مساحة نمكنة 
من الأرض» وآفة إدخار وتجميد الثروة. يُضاف إليها آفة 
استغلال الإنسان لأخيه الإنسان. وهذا ما ظهر في عهود 
الاقطاع. ثم في عهد سيطرة الرأسمال واستبداده واحتكاره. 
إن الوظيفة الأماسية للملكية الفردية, إنما تتمثل في حق 
الشخصية الفردية في إظهار الفضائل الأخلاقية. فإذا تعدت 
ذلك إلى افساد كيان الأمة واشعال الصراع بين الطبقات» 
توجب تقييدها أو نزعها أو تحديدها على ضوء المصلحة العليا 
للأمة أو الشعب. ولقد رد الاشتراكيون العرب التخلف 
والفقر في المجتمعات العربية إلى المساوىء في توزيع الملكية, 
ما أدى إلى بروز الفوارق الطبقية الشاسعة, ومن ثم إلى 
ضعف الوحدة السياسية الوطنية (القطرية) والقومية. وقد رأى 
هؤلاء في نظام الملكية الزراعية النموذج الأول للفساد 
والاستغلال لمعظم المواطنين العرب الذين يعمل جلهم في 
الزراعة (075؟). ولذلك طرحوا الاصلاح الزراعي. وكان 
المدف الاقتصادي والاجتماعى من ورائه: تحديد الملكية 
الزراعية» بحيث يصبح كل فلاح مالكاً لبيته ومزرعته . وأخذ 
بعين الاعتبار بدأ قدرة الفرد على الاستثمار المباشر للأرض 
بدون أية وساطات أو أجراء. وقد أنيطت بالجمعيات التعاونية 
مهمة تطوير الزراعة. وما يلزم لهذا التطوير من نفقات. وكان 
الهدف الأساسي من إنشائها رفع مستوى صغار المنتجين وزيادة 
الانتاج الزراعي والانتاج الحرفي أيضا. ولقد أكد الاشتراكيون: 
العرب أن الأسلوب التعاوني يتماثى مع روح الاشتراكية 
العربية. لأنه بهذب من النشاط الخاص ويحافظ عليه. 
فالتعاون يقوم على الاحتفاظ بالملكية الخاصة. كما يسعى في 
الوقت نفسه إلى تحقيق عدالة التوزيع. وديموقراطية الإدارة. 
ورأى الاشتراكيون العرب أن تملك الشعب لأهم وسائل 
الانتاج في قطاعات الصناعة والتجارة وا خدمات والمال يُعتر 
ضروريا لتوجيه الإمكانات القطرية لضان تنفيذ خطط التنمية 
الاقتصادية والاجتاعية . وكذلك؛ فإن إنشاء قطاع عام قوي 
يسدو ضرورياً لتحقيق مبدا الفرص المتكافئة للمواطنين في 
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الثروة وفي الدخخل بما يضمن الكفاية والعدل. وقد أعطيت 
للقطاع العام فرصة التنسيق والمراقبة والتوجيه للقطاع 
الخاص. وحددت النسب في مجال العمل لكل من القطاع 
الخاص والقطاع العام إرساء للمفهوم الاشتراكي, فيما عدا 
المباني. وبعض الصناعات التعدينية والصناعات الخفيفة. 
وأطلقت المبادرة الفردية القائمة عل الكفاءة والعمل وليس على 
الانتهازية والامتيازات, في شتى المجالات» لكن بنسب 
معينة. وذلك بشرط. أن يطور القطاع الخاص نفسه بما يضمن 
أن يكون في خدمة مصلحة التطور الاشتراكي ني إطار الربح 
المشروع. وعلى هذاء فإن المنافسة المشروعة والمتكافئة بين 
القطاعين الخاص والعام تمكنة. بل ولازمة للانطلاق في تنمية 
الإنتاج نوعاً وكا . 

ح ) فلسفة العمل: تقوم الاشتراكية العربية على قاعدةٍ 
أساسية هي احترام العمل وحقوقه باعتباره الطاقة الخلاقة في 
المجتمع. والقوة المحركة للتقدم. لذلك عملت الاشتراكية 
العربية على حماية حقوق العمل والعمال في المجالات 
الإقتصادية المختلفة . وذلك من طريق اعطائه نصيبه العادل في 
الانتاج» وتحريره من استغلال سيطرة رأس المال. وإشراكه في 
الإدارة والأرباح», وتوفير الأمن الاجتماعي له. وتطرح 
الاشتراكية العربية الآن.ء وبعد نضرجها النظري والعملي» 
شعار شركاء لا أجراء؛ والمسكن لساكنه. جاعلة من العمل 
معياراً لتقدير الفرد في المجتمع: فإن العمل واجب والعمل 
شرف. فقد آمنت الاشتراكية العربية بأن عمل الإنسان هو 
الوسيلة للتعبير عن وجوده وحياته. وهو الطريق إلى تقدمه 
وتحقيق أهدافه ضمن الأهداف الأساسية للمجتمع : وهي 
العدالة والتقدم المتكامل لجميع فئاته . 

19 التيار الشيوعى : لا يختلف الشيوعيون العرب عن 
غيرهم من شيوعبي العالم في مناداتهم بالمبادىء العامة للشيوعية 
الأتمية. وقد تولدت قناعتهم هذه من نجاح التجربة الشيوعية 
الباهر في الاتحاد السوفياتي بشكلٍ خاص. كا أغهم رأوا في 
النظام الاقتصادي والاجتاعي الذي كان يسيطر على معظم 
أرجاء الوطن العربي ظلماً وإجحافاً بحقوق العمال والفلاحين» 
لا يمكن رفعه إلا عن طريق الشورة الشيوعية الشاملة. وهى 
الشورة التي لا بد لما أن تلتقي بالشورة الشيوعية العالية 
متخطيةٌ المفهوم القومي والمفهوم الديتي؛ في اتجاه تحرير الإنسان 
فكريا واقتصاديا واجتماعيا. 

أما المبادىء العامة للشيوعية فهي : 

أ ) المادية الجدلية: تعتير الشيوعية هذه الفلسفة الفلفة 
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العلمية الوحيدة القادرة على فهم العالم والإنسان والمجتمع . 
فهي تنظر إلى الأشياء والمعاني في ترابطها مع بعضهاء وما يقوم 
بينها من علاقات متبادكة وتأثيرات . وما ينتج عن ذلك من 
تغيير. كها تنظر إليها نظرة تاريخية تتناول ولادتها وكرهم 
وانحطاطها أو تلاشيها. وهكذا تتعارض الحدلية المادية تماما 
مع الميتافيزيقا. لأنها لا تقبل أي سكون أو فصل بين الجوانب 
المختلفة للواقع . بل هي تعتر السكون نفسه جانبا نسبيا من 
الواقع. فهي تهتم بالحركة في كل أشكالما. ذلك لأن 
الموجودات لا يمكن أن توجد في معزل عن بعضها البعض. 
كيا أن كل كائن عضوي. بما في ذلك الإنسان. هوفي كل 
الحظة ذاته وليس بذاته (العضوية المتغيرة). فإننا إذا تأملنا 
الموجودات وجدنا أن قطبي التناقض لا يمكن الفصل بينهها على 
الرغم من تناقضهماء فهم| متداخلان. وهكذا فإن مبدأ السبب 
والنتيجة هما تصوران لا قيمة لههما إلا بتطبيقهما على حالة 
معينة. فقد ينحلان إذا نظرنا إلى التفاعل الشامل المتبادل» 
حيث تصبح النتيجة في حالةٍ معينة سبباً في أخرى, وذلك إلى 
مالا ناية. وهكذا بالنسبة للمجتمع فإن تناقض الأضداد 
يظهر فيه على شكل نضال الطبقات. وتقوم المادية الجدلية على 
المبادىء الآتية: الترابط قانون للتفاعل وللترابط الشامل» 
والتحول الشامل والنمو المستمرء والتحول النوعي. ونضال 
الأضداد هو الدافع إاكل تحول. والمادية ليست فلسفة أخلاقية 
تعني الانغهاس في اللذات الحسية» بنل هي نظرة إلى العالم أو 
طريقة لفهم الظواهر الطبيعية وتأويلها اعتمادا على مبادىء 
محددة. وكذلك فيا يتعلق بالحياة الاجتاعية وهي التى يمكن 
قياسها. فإن للواقع الاجتماعي جانباً مادياً وجانباً فكرياً. ذلك 
لأن العالم بطبيعته مادي. وظواهره المختلفة إنما هي جوانب 
مختلفة للحركة أو للمادة في حركتها. فالحركة صفة أساسية 
لليادة. والمادة نفسها حركة . وهي قادرة على إحداث تغييرات 
نوعية لأنها تملك دينامية داخلية نشطة وقادرة على الخلق 
بالاعتماد على وجود التناقضات داخل اشياء نفسها. وعلى 
ذلك. فإن الحياة الفكرية للمجتمع إنما هي انعكاس لحياته 
المادية التي تبقى واقعا موضرعيا مستقلا عن الوعي وعن 
الإرادة الإنسانية. وكذلك فإن الأصل المادي للأقكار هو 
الذي يضفي عليها القوة. 

ب) الصراع الطبقي: تؤمن الشيوعية العالمية. ومعها 
الشيوعية العربية بالصراع الطبقي وسيلة لقيام ديكتاتورية 
الطبقة العاملة (البروليتاريا) . وتعتير نضال الطبقة العاملة 
منبجاً لحل التناقض بين علاقات الانتاج وقوى الانتاج. فإن 
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التحليل الجدلي للرأسالية يكشف عن وجود تناقض في 
علاقات الانتاج بين البروليتاريا المستغلة والبورجوازية 
المستغلة . وقد يدوم هذا دوام الرأسالية نفسها لآنه تناقض نابع 
منبا وفيها. وكذلك فإن هناك تناقضاً بين علاقات الانتاج 
وقواه في الرأسمالية ‏ وهو لا يظهر إلا حين تبلغ قوى الإنتاج 
مستوى معينا من النمو. فإذا كان قانون فائض القيمة». الذي 
يتمثل اليوم في قانون الربح الأكبرء هو مصدر ازدهار قوى 
الانتاج. فإن هذا التناقض نفسه يؤدي إلى نتيجة عكسية. 
فتصبح اللصلحة الطبقية في هذه المرحلة عقبة في وجه الإنتاج. 
لكن قانون الترابط الضروري يعود ليفرض نفسه. من طريق 
الشورة الاشتراكية. وهذه هي المهمة التاريخية لنضال 
البروليتاريا. حيث لا يمكن لا أن تؤمن معيشتها إلا بالنضال 
المستمر ضد الطبقة التي تستغلها. فقد اكتشف العمال أن 
عدوهم ليس الآلة بل هوالرأسالية التي تخفض تكاليف 
الانتاج باستخدام الآلات. فتنخفض معها قيمة قوة الانتاج 
وقيمة الأجور. لكن لا يمكن أن يرتفع نضال البروليتاريا إلا 
بفضل الحزب الثوري (الشيوعي). لأن مهمته الأساسية نشر 
الوعي الاشتراكي في الطبقة العاملة» وقيادتهاء مع جميع 
الطبقات الكادحة المتضامنة معها للقضاء على النظام 
الرأسالي. وعلى علاقات الانتاج القائمة في ظلهء ونظراً 
لارتباط البروليتاريا بأحدث قوى الانتاج. فقد اعتبرت نتيجة 
ضرورية للاستغلال الرأسهالي. فهي. إذن» لا تستطيع 
التحرر من الاستغلال الطبقي إلا بالاستيلاء على وسائل 
الانتاج من الطبقة البورجوازية المستغِلة. لتجعل من هذه 
الوسائل ملكا للجميع. وكنتيجة لقيام الرأسمالية العالمية 
الكبرى. كان لا بُد من قيام النزعة العالمية للبروليتاريا يسبب 
الوضع الموضوعي للعمال الذين لا يملكون غير قوة العمل. 
ويسعى نضال البروليتارياء من أجل تأميم وسائل الانتاجء الى 
تبيئة ظروف مواتية لعمل قانون الترابط الضروري الذي لم 
تعد الرأسالية تحترمه. ومبذه الصورة. يسير هذا النضال 
الشوري باتجاه التاريخ. فقد فقدت البورجوازية نزعتها 
الانسانية نظراً لمصلحتها الطبقية. ولذلك. فإنه لا بد للطبقة 
العاملة أن تفرض نفسها على جميع المستويات الاقتصادية 
والاجتماعية والسياسية. مقيمة بذلك دولة البروليتاريا. 
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فلسفة التاريخ 
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تطرح فلسفة التاريخ السؤال حول جوهر ومعنى التاريخ في 
كليته. وتتصدى في الجواب عن السررال المطروح لصعويات 
جمة تتمثل في معالجة بدء ومعنى وهدف التاريخ ودور الانسان 
فيه. وفي ماهية وواقعية ما يكشف عنه المؤرخ وما يقيم حوله 
الفيلسوف من فرضيات. 

وقد قدمت الأديان بصيغ مختلفة اول جواب عن التساؤلاات 
حول التاريخ منطلقة من ان الايمان والوحي هما الواقعة 
الاساسية في تاريخ الانسانية وحياة الانسان وانهما المقياس 
لصحة فرضيتها. فجميع الأديان تؤمن بقدرة حددت بداية 
التاريخ وأوجدت الانسان فيه وهي غاية وهدف كل أحداثه. 
وتصورت الحضارات القديمة التاريخ كمسرح للصراع بين 
الآلهة أو لصراع الطبيعة والانسان ‏ وهو جزء منها ‏ أو لتأثير 
القوى الخارجة عن الطبيعة على سيرها وأحداثها. وظهرت 
صيغ هذا الفهم الموحد للطبيعة والانسان والآلههة في الصراع 


بالقول بمبدأ التنافض بين السياء والأرضء بين قوى النور 
وقوى الظلام وسقوط البشرية من عصرها الذهبي . ووئقت 
هذه النظرة في ما وصل الينا من الشعر والملاحم وني بدايات 
الفكر الفلسفي. وعلى الرغم من أن الفكر اليوناني لم يطرحء 
إلا عابرا وبلمحات,. السؤال حول التاريخ» ولم يعتبره 
موضوعاً مستقلاً للفكر بل متماً لنظريته في الطبيعة إلا أننا 
نجدمع أميدوقالس وعك600م 5 340-7490 ق م. 
وأفلاطون 712:08 347-426/428 ق .م . والمدارس النقدية التي 
تلت شذرات تسمح بالقول إن موضوع التاريخ لم يكن غائباً 
كلياً عن الفكر اليوناني» ني حين بقي في الحضارات الشرقية 
القديمة محافظا على صيغته الديئية الأسطورية. وقد وردت على 
لسان المؤرخ توسيديديس 01065 إعناط1' 400-7455 ق . م . 
تأكيدات أن الناس هم الذين يصنعرن تاريخهم. وقال أبُقراط 
5ع ومن 377-460 ق,.م. إن التار يخ يشرح بالطبائع 
والمعطيات المادية المحددة لوجود الانسان. وني الحضارة الرومانية 
اعتفد بوليبيوس 65 حوالى 125-210 ق. م. أن القدر 
هو الذي يسير التاريخ وهو ميدأ وغاية العالم. وهناك أولى 
تصورات في التراث الشرقي واليرناني حول تطور دوري 
للتاريخ خاصة في ديانات الهند والصين الى جانب الاعتقاد بأن 
التاريخ يعيد ذاته . 

ومع المسيحية ظهرت أول التأويلات الشاملة لفهم 
التاريخ ؛ فا سبق ظهور المسيح كان يترقب قدومه وتجسده وما 
تلاه قد خلص بفعل الفداء. والتاريخ في كليته يصبو الى عودة 
ظهوره. وحاولت التأويلات المسبحية أن تضع غاية للساريخ 
من خلال فهمها للانسان الشخص في علاقته باللّهء بذاته. 
بالانسان الآخر وبالطبيعة على أساس التجسد والخقلاص 
وتطلّع الانسانية جمعاء الى حياة مشتركة في الحياة وبعد الممات . 
وتساءل المفكرون حول واقع التاريخ ملازما للمبادىء التي 
قامت عليها المسيحية - ومن قبلها اليهردية أيضاً ‏ مثل وحدة 
الجنس البشري ومشاركة جمييع الأجيال في الخطيئة الأصلية. 
ثم الفداء وشموليته وأقامت معنى التاريخ في التكفير عن 
الخطايا والسعى وراء الخلاص . فبدلا من أن يكون تعاقب 
أحداث مي فيه القدر أو الصدف أو التناقضات, فهم 
التاريخ على أنه تعاقب في الزمن للخل ولعمل الارادات الحرة 
من أجل خلاصها. ثم في الحقبة الأولى من تاريخ الفكر 
المسيحي » أي في الاسكندرية. أعطي التاريخ مضمونا 
ميتافيزيقيا؛ فالقوى التي تنازعت عبر التاريخ على السيادة 
كانت تتصارع لتعطي الواقع المادي والتاريخي والأخلاقي 
والفكري معناه الحقيقي. وعند كبار المفكرين المسيحيين 
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الأوائل أن التطور حصصل هذا الفعل الى أن أصبح التاريخ 
مملكة أعمال الناس الآحرارء الذين عرفوا الفداء ونعموا 
بالخلاص؛ لذا يفهم التاريخ على أنه تاريخ الخلاص واكتمال 
نظرية الوحي . 


وقسم القديس أغسطينوس عأ أكناقناىم أصلة5 430-354 
تاريخ الانسانية إلى ملكوتين: ملكوت الله وملكوت إبليس» 
وهما في صراع دائم. صراع الخير والشر. ولما كان أغسطينوس 
مانياً قبل أن يعتنق الدين المسيحي ويصبح أسقف قرطاجة 
بقي اتجاه تطور التاريخ في نظره ينحو الى الححسم التباني ف 
هذا الصراع وسيتم الحسم بانتصار الخير. لأن الله قد سبق 
وحدد للتاريخ ذاك الحسم وهذا الانتصار. ومر هذا الصراع 
في ست حقبات الى أن وصل الى ظهور المسيح ومعه بدأت 
الحقبة الأخيرة التي ستتم يوم الدينونة حين يفصل الأخيار عن 
الأشرار. لقد سيطر هذا التصور لتاريخ الانسانية على الفكر 
المسيحي في القرون اللاحقة وحتى على كبار لاهوتئي وفلاسفة 
القرون الوسطى . 

لم تعرف فلسفة التاريخ تقدماً منذ بداياتها وحتى نهاية 
القرون الوسطى إلا مع أفول المجتمعات الاقطاعية وتضاؤل 
تأثير الفكر الديني ومع التقدم العلمي والتكنولوجيء وبالتالي 
الاجتماعي الذي حدث في عصور النهضة وعصر الأنوار في 
أوروبا. فقد نظر المفكرون في هذه الحقبة الى التاريخ على أنه 
تاريخ الانسان والانسانية ني واقعها الاجتماعي والمادي. ففي 
رأي فولتير ع6فة77016 1778-1694 وهو أول من استخدم 
مصطلح فلسفة التاريخ وقال بها موضوعاً فلسفياً مستقلاً عن 
موضوعات الفلسفة الأخرى - أن محور التاريخ هو الانسان 
وشكل وجوده الكوزموبوليتي. ووجد جان جاك روشو -دناه1 
561 1778-1112 أن كل سؤال حول التاريخ هو سؤال عا 
آلت إليه البشرية من شقاء أو سعادة. وعنده أن البؤس ناجم 
عن أمرين: الفساد الذي يأني على الفرد من المجتمع والمدنية. 
وعن ظهور الملكية الخاصة وما تبع ذلك من تقسيم العمل 
وتقسيم المجتمعات الى طبقات وتاجج النزوات والشهوات. 
وقد أدذى كل ذلك بالانسان ‏ وهو حسن بالطبيعة ‏ الى التقهقر 
والانحطاط. من هنا نادى روسو 18015568 بالعودة الى 
الطبيعة» الى الفردوس المفقود. لكن دعوته هذه ليست. كا 
فهمها بعض المفسرين» دعوة الى الفردية الطبيعية التي م توجد 
قط. بل مطالبة ببيدء جديد للتاريخ تسود فيه المساواة والعدالة 
والحرية بضمانة عقد اجتاعي تقوم الدولة على أساسه ويتحقق 
عن طريق مبادىء العقل وتريية جديدة. 
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أما الفيلسوف الإيطالي جوفاني باتيستا فيكو -4)15ةطصةذ3) 
2/10 1744-1668 فيرى أن التاريخ هو مجموعة مراحل 
التطور الطبيعية للانسان وأن اختزال فهمه بالعودة الى قوانين 
تتحكم به على طريقة العلوم الرياضية والطبيعية؛ يسيء الى 
الواقع ولا يفي الموضوع حقه. فالانسان يصنع تاريخه ولا أحد 
يمكن أن يفهمه سواه؛ إنه يفهمه لأنه صانعه ولأنه يجد فيه 
تحقيقاً للقوانين التى عرفها في ذاته. إن التطور قد نقل الانسان 
من اوضع السدائي الى ختلف أشكال البربرية. كما يشهد 
بذلك تاريخ روما وتاريخ كل شعب على انفراد: صعود فهبوط 
محتم. وتعاد الكرة مرارا لا حصر لاء فتاريخ البشرية هو تتالي 
عصور: عصر اسطوري (إلحي) يليه عصر البطولة والقوة ثم 
يأتي العصر الانساني. عصر الحضارة والحرية . 

وعلى الرغم من هيمنة عقلانية خاصة بهذه الحقبة من تاريخ 
الفكر, لم تعدم المحاولات اللاهوتية لتفسير التاريخ دينياً كما 
تري ذلك مؤلفات الاسقف الواعظ بوسييه 808550166 
1701-7 . فقد أعاد مبدأ العناية الإلهية وغائية التاريخ المتجه 
نحو لحظة الخلاص ومن ثم الى توطيد تاريخ الانسانية على أساس 
سيطرة الكنيسة الكاثوليكية . 

إلا أن هذه المحاولات بقيت منفردة ودون تأثير. في حين 
كثرت واشتدت الاتجاهات لفهم التاريخ ككمال للتطور 
الطبيعي الذي بدأ مع الطبيعة ووصل الى الانسان وهو يسير 
دائياً نحو الأفضل. كما يقول المفكر الألماني يوهان غوتفريد فون 
هردر ؟عل2ع21! ههلا 001110 مسمقطول 1803-1744 في 
كتابه فلسفة تاريخ البشرية. فعنده أن الإنسان هو جوهر هذا 
التطور تبعا لمقامه المميز في الطبيعة وللخصوصية التي تعطيها 
لكل شعب وحضارة. أن الشعوب في تطورها لا تنقطع عن 
بعضهاء كما كان يقول فيكو 7/160 بل هي حلقات تكمل 
الواحدة الأخرى كمالاً عضوياًء ففي كالها يتحقق كمال 
الطبيعة الانسانية؛ وفكرة الانسانية هذه هي التي توضح حركة 
مصير الشعوب التي ستصل بتطور جميع حلقاتها طبقا لمعطيات 
كل شعب الى انسجام ووحلة الانسانية ؛ «فالطبيعة الانسانية 
في سيرها نحو الأعلى عهدف بالفطرة الى توحيد الجنس 
البشري. وللإسراع في تحقيق هذا الهدف. وضع الله مصيرنا 
ف أيدينا وتدريجاً. نحن نتعلم كيف نبني ونهدم ونهدم ونبي . 
ولكن قدرتنا على البناء هي اكبر من قدرتنا على الإنزلاق 
والهدم . فمن خلال تخبط الأجزاء وأخطائها نتحرك نحو الكمال 
المطلق للكلي». ونجد مثل هذا التفكير في التاربخ , وكأنه قائم 
على قوانين تحركه وفق مخطط سموي . عند غوتهولد افراييم 
لسينغ 18 المتقعطمط 010طغه0 1781-1729 الذي يرى 
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أن الانسانية جمعاء. وكل فرد فيهاء. إنمايسير نحو الحقيقة 
ويتكامل ومخلد في ولادة دائمة التجدد؛ هذا هو معنى التاربخ 
ومعنى وجود الانسان فيه. 

وتقوم فلسفة التاريخ عند ايمانويل كانط 286! اعنامقهمسم1 
1801-4 على أسس دينية وحقوقية . وعلى الرغم من تأثره 
بروسُو وهردر فهو يرى أن التاريخ ليس تطوراً يظهر فيه ابتعاد 
الانسانية عن طبيعتها الصالحة ولا هو تفتح للمعطيات 
الموجودة فيها بالطبيعة والفطرة. فتطور الانسان لم يكن ممكنا في 
نظره إلا حينما خرج عن حالته الطبيعية البريئة ووعى القانون 
الأخلاقي الذي اخترقه. ويبدأ التاريخ من هذا الاختراق ثم 
يتقدم. ليس عبر تراكم السعادة» بل في الاقتراب من الكمال 
الأخلاقي وسيادة الحرية. وسمة هذا التقدم عند كانط أنه يتم 
على حساب السعادة الفردية؛ كونها مقياس التقهمر في 
التاريخ ؛ فإشباع الحاجات الفردية يتناقض وتحقيق أخلاقية 
الكل. ولما كان التاريخ يمثل الحياة الخارجية للجاعة. فإن 
هدفه تحقيق القانون وإحلال شروط تحقيق الدولة لدى جميع 
الشعوب فيستتب السلام الأبدي . 

ويقسم يوهان غوتليب فخته عغطعاط عنا))00 ممقطمل 
1814-2 تاريخ الانسانية الى حمس مراحل : الأولى ساد 
فيها العقل سيادة كلية وغير مشروطة وتحققت بواسطة الفطرة. 
وهذه هي حال الانسانية قبل الخطيئة ؛ والثانية تحدد بوجود 
سلطة قامعة تطلب الإيمان الأعمى وبدون اقناع ‏ وهي مرحلة 
الخطيئة التي أحلّت السلطة مكان الوعي. وني المرحلة الثالئة 
توغلت الانسانية في الخطييّة وخرجت على السلطة والعقل 
فأمعن في الإعراض عن الحقيقة. وتتسم المرحلة الرابعة بسيادة 
العقل وهو يطلب الحقيقة كغايته القصوى فيعرفها ويحبها. أما 
في المرحلة الخامسة فتبني الانسانية ذاتها بكل ثقة ودون خطأ 
بحيث تكون مظهراً للعقل, مملكة العقل الميرر والمقدس». 
ونتجه فيها الانسانية نحو الحقائق الأبدية كما تظهر في الدين 
والقيم؛ كالحب والأخوة. بهذا يتم تطور التاريخ ويتحقق في 
دولة نتم فيها الغلبة على الطبيعة. وتبنى تملكة العقل حيث يجد 
الفرد محال تحقيق ذاته وقيمه ليتحول الى كلية عضوية 
متكاملة. فالفرد يجد ذاته في قيمته المطلقة مقابل القيم ولا 
يقوى عليه مبدأ أو سبب أو قوة أخرى تسيره أو تتحكم 
بالتطور التاريخي . فالتاريخ عند فخته هو ظهور له ولن يكون 
سوى مملكة الحرية. 

أما فريدريخ فيلهلم يوسف فون شلنغ 1854-1775 
8 الأعطءذ هه/ا طمعده1 مساعط الآ طعقملاء5 فيرى بدء 
التاريخ في الحرية, أي ححين يخرج الانسان من أحضان 


الطبيعة ليصبح الكائن الواعي والحر فيكتسب عندئذ 
شخصيته. ولكن مع ظهور الحرية تظهر أيضاً إمكانية الخطيئة 
ويبدأ الصراع بين الخير والشر. إن التاريخ هو صراع بين 
الظلمة والنور. بين الخير والشر وبين الإرادة الفردية والإرادة 
الشاملة. ولكن سرعان ما يجد الخير الطريق الى تحقيق ذاته 
وتعود الحرية الفردية الى مواكبة تفتح فيبدأ عندئذ طريق 
خلاصهاء وان تاريخ الانسانية عند شلنغ هو تاريخ الخلاص 
وعودة العالم الى الله . 

وتصل فلسفة التاريخ مع هيل اعق»51 1831-1770 الى 
ذروة التأمل الفلسفي للتاريخ حيث تخضع الطبيعة والانسان 
والأحداث لمنطق يشمل الواقع كله. هو والميتافيزيقا علم 
واحد. فالتاريخ هو صيرورة وعي الروح» وكل ما هو حقيقي 
هو تجل له. كا أن المنطق هو التعبير عن حركته المبدعة في 
ناوث اتوضيع :والنل: وني القن في التايلنة القسافلة : 
فالتناقضات بين المفاهيم هي من جوهر الروحء وبالتالي من 
جوهر الواقع. وما حقيقتها إلا في هذه العلاقة التي تتفتق فيها 
المقولات : «التجلٍ هو النشوء والفناء الذي هونفه لا ينشأ 
ولا يفنى وإنها يبقى بذاته وهو الذي ينشىء الواقع وحركة حياة 
الحقيقة . غير أن الواقع في فلسفة هيغل [11686 ليس هو كا 
يظهر وإنما كما يجب أن يكون, كا تقتضي منه الحركة الجدلية 
أن يكون . فالفكر يحيط بالواقع ويحدد له موقعه في المنظومة 
الفكرية طبقاً لمتطلباتها حتى ولوقمٌ ذلك باغتصاب الواقعء 
وهذا ما جرى لفلسفة الطبيعة وتاريخ الفلسفة وفلسفة التاريخ 
عند هيغل. لكن هذه الفلسفة قد أرست في فهم تاريخ العالم 
منبجية وخطوطا كان ا تأثير هام على الفلسفات اللاحقة مما 
جعل من الفكر الميغلي كبراً ليس من السهل تجاوزه. 

ون فهم هيغل لتاريخ العام أن الروح الموضوعي هي 
منظومة العلاقات الرابطة والشاملة لجميع الأفراد» وذلك ليس 
بمعنى أن الأفراد يشكلون كمجموعة عناصر هذا الروح. بل 
إنه هو بمثابة أرضية ينشأون عنها فتكون علاقاتهم المجردء 
الروح الموضوعي بذاته وهو الحق. وإخضاع القصد والاذعان 
الفردي لأوامر ووصايا الوعي الشامل هو الأخلاق. في حين 
أن الخلقية تكون تحقيق الوعي الشامل في الدولة . فالدولة هي 
تحقيق الخلقية» روح الشعب المتحقق والظاهر في تاريخ العالم 
وقد تتالت فيه الشعوب وأوجد كل منها دولته ثم اختفى. ومن 
هنايرى هيغل أن كل حقبة من التاريخ موسومة بالسيادة 
الروحية لشعب من الشعوب. فنور الروح ينتقل في التاريخ 
«كشعاع الشمس من الشرق نحو الغرب. إن آسيا هي الشرق 
المحدد أو البدء المطلق للتاريخ . وألانيا هي الغرب المحدد أو 
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«الهدف المطلق له». وبالتالي فإن مراحل التاريخ ثلاث: 
الشرقية, وفيها لم يشعر الفكر بحاجته الملحة الى الحرية 
فخضع بصبر للاستبداد الفكري والسيامي . فكان الملك وحده 
حرا؛ ثم المرحلة اليونانية ‏ الرومانية. كان فيها الفكر غير 
مكتمل الوعي ولكنه طموح نحو الحرية؛ ومن ثم كان بعض 
الأفراد أحراراً. أما في المرحلة الثالثة. وهي المرحلة الألمانية. 
فقد استيقظ فيها الفكر ووعى طلبه لللضرية وتوقه نحوها 
فبلغت وعيها الكامل في الأمة الجرمانية المتمثلة بالدولة 
المروسية . 

ووجد أوغست كوتت 000016 عإكناعناة 1857-1798 أن 
«خير الانسانية هو الغرض الام الوحيد الذي نكتشفه في 
فحصنا الفلسفي للتاريخ:» وقد مر الفكر الانساني في تقدمه 
نحو هذا الغرض بثلاث مراحل: المرحلة اللاهوتية والمرحلة 
الميتافيزيقية ثم المرحلة الوضعية. وقانون المراحل هذه هو 
القانون الطبيعي لتاريخ المجتمع لأن تطور العقل 0 
يتحكم بتقدم البشرية الى جانب كونه مفسراً له. ففي المرحلة 
الأولى فهم عالم الواقع وكأن قوى سحرية. ثم آلهة ‏ وديانة 
التوحيد هي أعلى مركب من هذا القبيل ‏ تسير السطبيعة 
والانسان وهي سيدة الوجود. أما في المرحلة الثانية التي تلت 
تلك المرحلة العضوية فقد نبات البشرية المعتقدات القديمة من 
موقف نقدي عقلاني. إلا أنما لم تجد ني ذاتها القدرة على 
استبدال الفهم القديم بفهم يقبل به الجميعء. وهذا لأن 
الميتافيريقا ذاتية والتفسير فيها لفظي ولأن كل فيلسوف يعتد 
بطريق خاص الى الحقيقة. وقنذ أدذى هذا الى الفوضى 
الاجتاعية والسياسية . ٠‏ ومع ظهور العلوم , من علم العرلكم 
وحتى علم الاجتماع» فمكن العقل البشري من إقامة قوانين 
وضعية على أساس الكشف عن العلل الحقيقية الفاعلة في 
الطبيعة والمجتمع» فوضع حداً للفوضى ووصل بالانسانية الى 
اتفاق حول سياسة وضعية يكون فيها علم الاجتماع علم 
العلوم كونه علم المجتمعات. وبما أن التاريخ هو تاريخ 
التغيرات التى طرأت على الركيبات الانسانية والاجتاعية 
وانساسة فإن المقل ‏ التكاشف عن عللهنا هو الكفيل اتوطينها 
وتقدمها على أساس تطور العلوم فيتحقق خير الانسانية جمعاء. 


وعلى طرف نقيض من فلسفات التاريخ المبنية على 
المنظومات الفكرية المجردة نقوم فلسفة التاريخ عند كارل 
ماركس 1132256 16311 1883-1818 على التفسير المادي الجدلي 
للتاريخ الانساني. فعلاقات الانتاج هي أساس واقع وفهم بنية 
المجتمعات وأشكال تطورها وصيغ وجودها المادي والسياسي 


والايديولوجي » وذلك ماضياً وحاضراً ومستقبلاً. وليس 
التاريخ في نظر ماركس والماركسية إلا مجموعة وقائع كما يقول 
الأمبيريقيون والمثاليون على حد سواء. بل هو صنع الانسان 
وهو بدوره صانع له كما أن الوجود الاجتماعي هو الذي 
يشرح وعي الانسان ويحدد مراحل تطوره وتطور المجتمعات 
وليس العكس . والعلاقات الحقيقية بين الناس نتحقق عير 
المعطيات المادية ومنبا العمل والصراع والشورة. فإن الانسان 
ييدف من وراء ذلك كله الى السيطرة على الطبيعة وتحقيق 
الاعتراف المتبادل بين الناس. 
وقد بدأ ماركس بربط الاقتصاد السياسي بالفلسفة ووجد في 
العلاقات بين الانسان والطبيعة, أي في عملية الانتاج. وما 
ينجم عنها من أوضاع تحدد الطبقات الاجتماعية وعلاقتها 
ببعضها موضوع الجدل الحقيقي وأساسه التي كان هيغل قد 
نسبها الى الفكرة. وبالتالي ليست هذه العلاقات مقولات 
وقوانين من نتاج الفكر تلصق على التاريخ لتفهمنا إياه. بل 
هي حركة التاربخ نفسه وهي تظهر على حقيقتها في حياة 
المجتمعات وتطور القوى المنتجة وعلاقات الانتاج والصراع 
الطبقي ؛ كل فلسفة للتاريخ لا تأخذ ببهذه الحركة وبهذا 
الواقع موضوعاً للها تكون نظرية ناتجة عن الخيال. 
وينطبق القول أيضاً على بعد التاريخ الثالث. أي 
المتقبل. وهو ليس موضع أهداف ورغبات أو مجال تحكم 
الصدف. وإنما تحدده التغيرات التي تقوم بها الطبقات 
الاجتاعية.ء خاصة الثورة. بضرورة تفاقم التتناقضات 
وتراكمها عن الماضى وف الحاضر. وبما أن هذه التناقضات هي 
طبقية بطبيعتها وأن آخر طبقة في الظهور هي الطبقة العاملة» 
فهي التي تحقق مع حلفائها الثورة الاجتماعية لصا حها وقد 
أدركت مواقف الطبقات الاجتاعية الأخرى وحركة التاريخ بما 
ها من وعي وإيديولوجيا. والنظرية المادية التاريخية هي أيضاً 
منبج لتحليل وتفسير واستقراء التطور الاجتماعي كما أنها آلة 
التحول التي تصل بالطبقة العاملة الى السيطرة. فهي تبتعد 
عن التأملات والتحليلات النظرية لتجعل فلسفة التاريخ 
علمية وشاملة» وهي من جهة أخرى لا تريد تفسير اريخ 
من أجل فهمه فقط بل من أجل تغييره أيضاً من حيث تصبح 
إيديولوجيا الطبقة العاملة. والتاريخ يُظهر من طرف آخخر أن 
العلاقات الاقتصادية هي قاعدة تطور المجتمعات. إذ ترى 
الماركسية أن الناس قد دخلوا في أولل مراحل تطورهم حين 
بدأوا يتتجون حياتهم المادية وأصبحوا جماعات ومن هنا 
تطورت مراحل تاريخ الانسانية من المجتمع المشاعي الى 
العبودي فالاقطاعي وصولاً الى المجتمع الرأسمالي. وكل من 
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هذه المراحل قام على أنقاض المرحلة التي سبقته ؛ وذلك حين 
تفاقمت التناقضات في أحضانبها فقوضتها وانتقل المجتمع الى 
المرحلة اللاحقة الأكثر تطورا؛ والصراع الطبقي هو المحرك 
لهذا التطور. أما سبب نشأة الصراع فهو ظهور الملكية الخاصة 
لوسائل الانتاج» وهو سيدوم مادامت تلك الملكية قائمة. 
لكن التناقضات في قلب المجتمع الرأسالي والصراع الناجم 
عنها سيصل بالمجتمعات حتمأ الى آخر مراحل التطور. حيث 
تلغى تلك الملكية ويكون المجتمع لا- طبقياً وتتحقق الشروط 
الموضوعية التي تتيح للانان ان يحقق ذاته دون استغلال أو 
قهر أو تسلّط؛ٍ وهذه المرحلة هى المرحلة الشيوعية. 

ومع بدايات القرن العتترية ارتدّت فلسفة التاريخ عن 
النظريات الشمولية واتجهت نحو الحضارة ووصف أشكال 
وجودها وتعليل اسبابها. وواجهت الانسانية اخطاراً هائلة مع 
مآسى الحروب والانقلابات السياسية والاجتاعية والأزمات 
الاقتصادية والتوسعات الاستعارية الحمجية وهيمنة المطامع 
الاستغلالية فأخذت الفلسفة تنظر في معظم اتجاهاتها الى 
الانسانية وهي تغرق قليلا قليلا في فراغ هددها البؤس 
والدمار والاستغلال من كل صوب وشاعت النزعة التأريخية ثم 
التشاؤمية في النظر الى التاريخ بدلا عن النظريات في التقدم 
كفاعل تطوير المجتمعات نحو الأفضل. كما تأثرت فلسفة 
التاريخ أيضاً بفلسفة شوبغباور 811615 ط1دءمماء5 1860-1788 
ونيتشه عطاء2)اء71 1900-1844 وبما نجم عن تطبيقات العلوم 
من أدوات دمار وخراب. فعمّت نظرة عدمية وأخرى مفرطة 
في التشاؤم» كما نجدها عند اوسقالد شبينغلر 0530210 
16 1936-1880 ني مؤلفه انحطاط الغرب. الى جانب 
النظرة العضوية الى المجتمعات وهي ترى فيها مثيلا للحياة 
العفوية تنشأ وتنضج ثم تذبل وتفنى في حركة متواصلة 
ومتكررة هي حياة الحضارات المتتالية على مسرح التاريخ . 

وقد رافقت نزعة فلسفة التاريخ هذه بإعراضها عن التقدم 
كمحرك لتطور التاربخ عودة عن القانونية المنقولة عن العلوم 
الطبيعية ومنبجيتها. وازداد الاهتام بعلم الاجتماع وقد جعل 
موضوعه البحث في الواقع الانساني وقوانينه الخاصة بعيدا عن 
أحادية عامل واحد وظهرت فيه الاتجاهات المختلفة كبديل عن 
فلسفة التاريخ والحضارة, وهذا ما حمل علم التاريخ نفسه الى 
الابتعاد عن الطابع السردي الوثائقي من جهة والى اهمال 
النظريات الفلسفية حوله من جهة أخرى. وتوطد في صلب 
فلسفة التاريخ هم محوري هو الانسان. فإلى جانب الخروج 
على المركزية الأوروبية في فهم الأحداث والمجتمعات راحت 
الفلسفة تعنى بالانسان في ماضيه وحاضره ومستقبله: إنه 


حامل مسؤولية ماضيه وصانع حاضره ومستقبله . ففلسفة 
التاريخ. كم يرى فيلهلم دبلتاي تإعطغلن صساعط 11لا 
1911-3. هى فلسفة الانسان؛ وهو ليس ما تلقننا عنه 
داخليته أو طبيعته الانانية. إنه ما يقوله لنا التاريخ عنه؛ إن 
تاريخيته هى حقبيقة وجوده كما تظهره فلسفة الحياة وفلسفة 
القيم والفلسفة الوجودية . ومع مثلي هذا الاتجاه الجديد أمثال 
غيورغ سيمل وترولتش وأرنوئد توينبي 108666 2010:هم 
1975-9 وبنديتو كروتشه 10©6) 862606]]0 1952-1866 
ومارتين هيدغر 1121068861 11:10 1976-1889 ومعظم 
الكانطيين الجدد اتجهت فلسفة التاريخ لتكون عملا على 
الحاضر وفهماً له بشكل النقد ؛ هي بحث عن معناه مع اعتبار 
ما جاء عن الماضى نتيجة للكوارث وتسخير الانسان واستعباده 
ومحاولاات القضاء عليه؛ وهي تطلع نحو مستقبل يصنعه 
الانسان بتحقيقه لحريته مع تحقيق العدالة والمساواة فيبلغ ملء 
إنسانيته . 

أما في التراث الفكري العربي فترتبط فلسفة التاريخ باسم 
ولي الدين عبدال رحمن بن محمد بن خلدون هناه210ةطك1 مم1 
1406-2 وبمقدمة كتابه العبر وديوان المبتدأ والخبر في أيام 
العرب والعجم والبرير ومن عاصرهم من ذوي السلطان 
الأكبر. مع العلم أن بوادر مثل هذا الاقتراب من فهم التاريخ 
لم تعدم لدى من سبقه أو عاصره. 

ولا تنفصل فلسفة التاريخ الخلدونية منهجأ وفحوى. عن 
علم العمران. علم الاجتاع الجديد الذي كان السباق إليه؛ 
والتاريخ في حقيقته هو «خبر عن الاجتماع الانساني الذي هو 
عمران العالم وما يعرض لطبيعة ذلك العمران من أحوال»؛ 
وفهم هذه التاريخية هو فهم للأسباب الملحركة لتطور 
المجتمعات وكشف عن العوامل المكونة لها والقوانين المتحكمة 
بها. فقد درس ابن خلدون الظواهر الاجتماعية كلا على حدة 
ثم بحث في علاقة بعضها ببعض حيث عرض في المقدمة تأثير 
العوامل الاقتصادية والاجتاعية والنفسية والعضوية بالإضافة 
إلى العوامل الطبيعية والآلية التي تظهرها الحياة الانسانية في 
الحفات» #اسضت له سين الممقشاحة والنيول 
والأفراد وتكافؤ القوى وانضامها وتفرقها وبالتالي أسباب نشأتها 
ونضجها ثم اندثارها . 

فالعصبية هي أحد العوامل الرئيسية في تكوين المجتمعات: 
دإن الغاية التي تجري إليها العصبية هي الملك. . . وإن غلبتها 
فاستتبعتها التحمت بها أيضاً وزادتها قوة في التغلب الى قوتها 
وطلبت غاية من التغلب والتحكم أعلى من الغاية الأولى 
وأبعد. وهكذا دائياً حتى تكافء بقوتها قوة الدولة... في 
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هرمها». وحين يبحث ابن خلدون في الدولة. غاية العصبية. 
يجد أن الدولة «لما أعمار طبيعية كما للأشسخاص». و «هذا 
العمر للدولة بمثابة عمر الشخص من التزيد الى سن الوقوف 
ثم الى سن الرجوع». كذلك الأمر بالنبة للحضارة: «إن 
العمران كله من تداوة وحتضارة ملك وسوقة له عمش محسوسن 
كها ان للشخص الواحد من أشخاص المكونات عمرا محسوسا» 
والحضارة «هي سن الوقوف لعمر العالم في العمران والدولة». 
والى جانب هذا العامل يحلل ابن خلدون وبالدقة الموثقة عينها 
العوامل الأخرى كالاقتصاد, القاعدة المادية للمجتمعات. 
والسكان والبيئة بالإضافة الى سلطة الفرد وتأثير التناقض بين 
البدو والحضر وتضخيم دور الدولة ومتطلباتها الذي يؤدي حتاً 
الى سياسة تفقر المدنيين فيشورون وينقلبون على الدولة . 

وتخضع حركة التغير الدائمة هذه لقوانين استنبط ابن 
خلدون فحواها الحقيقية من أحداث وتواريخ المجتمعات. فإن 
ظاهر التاريخ «لا يزيد على أخبار عن الأيام والدول» أما باطنه 
فهو «نظر وتحقيق وتعليل للكائنات ومباديها دقيق وعلم 
بكيفيات الوقائع وأسبابها عميق. فهو لذلك أصيل في الحكمة 
عريق وجدير بأن يعد في علومها وخليق» . فحوادث التاريخ 
والمجتمع تابعة لمبدأين : السببية والحتمية. «إن الاجتماع 
الانساني ضر وري» وتتأق ضر ورته عن حاجة الانسان الطبيعية 
لوسائل المعاش وعن ضرورة التعاون التابعة لما وعن الدفاع 
عن النفس ضد الطبيعة وضد الأعداء والآخرين؛ هنا تظهر 
السلطة كرادع يدفيع عدوان الناس بعضهم عن بعض وبحمي 
الحياة الاجتماعية كرباط بين الناس. ولا يكون وجود لمجتمع 
يتطور إلا وتتم فيه شروط مادية؛ كالأرض والموارد الطبيعية 
والسكان بطبائعهم وكثافتهم. والانتاج للمأكل والشرب 
والملبس والسكن وغيرها. ثم هناك شروط فكرية تتم في 
المرحلة التاريخية والعقائد الدينية والمذاهب السياسية والنظم 
الاجتاعية بالإضافة الى نفسيات الأجيال وانتشار العلوم 
والآداب والفنون والعادات واتقاليد والمواهب الفردية. 
والحتمية - وهي بعيدة عن مبدأ الجبرية في نظر ابن خلدون - 
تبِينُ تسلسل وترابط وعلاقة الظواهر في نسقها العام الانساني 
في شنى المجالات والميادين: «إنا نشاهد هذا العالم بما فيه من 
المخلوقات كلها على هيثة من الترتيب والأحكام وربط 
الاسباب بالمسببات». إن الواقع التاريخي ‏ الاجتماعي ليس في 
حالة سكونية وثبات. بل هوفي صيرورة مستمرة؛ وهذا ما 
حمل أبن خلدون على القول بفكرة التطور الدوري والتعاقبي» 
وإعمار العمران والحضارات . 

لم يتبع العرب الفتح الذي أنجزه ابن خلدون في المقدمة 
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فبقيت عملاقاً فريداً في تاريخ هذه الأمة. كما أنه لم تؤثر فعلياً 
إلا على عدد قليل من العلوم وفي العقود الأخيرة الماضية من 
هذا القرن. 
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فلسفة الحياة 
عكانآ 4ه تطدرهدمالتطط 
7 ع0 عتأطدهدذمواقطط 
دعطع.1] .0 عتطامهدماتطط 


يستعرض أرسطو 323-385 ق. م. في كتابه في النفس آراء 
الفلاسفة في طبيعة الحياة فيلاحظ أنهم جميعاً يقررون أن الحي 
يمتاز عن غير الحى بخاصيتين هما الحركة الذاتية والادراك. 
فعرة قال مدت بجبد! واخجل للأشياء تيون بهذا اذا المان. ونه 
حاصل على قوة حبوية حاضرة فيه دائياً وإن لم تظهر دائيا مئل 
طاليس. أو تصور هذا المبدأ الهواء من حيث أن النفس هي 
علة الحي والنفس هواء (ولفظ 76علا5م يعني باليونانية النفمس 
وَالنمّس) مثل انكسيمانس. أو تصور هذا المبدأ النار مثل 
هرقليطس . وأن هذه النار حية عاقلة أزلية أبدية تستعر بمقدار 


وتنطفى ء بمقدار. 


ثم يورد أرسطو رأيه في الحياة فيرى أنها على ثلاثة أنواع : 
نامية وحاسة وناطقة. والحاس منه ما هو ثابت في الأرض» 
ومنه ما هو متحرك؛ فتكون درجات الحياة أربعاً: النامية 
والحاسة والمتحركة بالنقلة والناطقة. تقال الحياة أولاً على 
النامية لأنها مشتركة بين الأجسام الحية جميعاً. فهي موجودة في 
النبات دون الحس والعقل. ولا يوجد الحس والعقل بدوبما في 
الحيوان الأعجم والانسان. وللنفس النامية وظيفتان: النمو 
والتوليد. والحي ينمو أو يتناقص في جميع أجزائه على السواء. 
لا كالجماد الذي يزداد في جهة واحدة أعلى أو أسفل. يمينا أو 
شمالا. والحي يحيا وينمومادام يقبل الغذاء. وليست 
التغذية. مجرد اضافة مادية. وليس فو الحي ناتجا من مجرد فعل 
العناصر الداخلة في تركيبه. وإنما هذه العناصر مساعدة فقطء 
والفاعل النفس . والتغذية تمثل 1012408توزوده شأنه أن يحول 
المباين شبيهاً. أي أن الغذاء يفقد صورته ويتخذ صورة 
المغتذى. على أن الغذاء ليس مبايناً بالمرة. لأن التغذية لا تتم 


بأي شيء, ولكنه مباين بالفعل شبيه بالقوة» لذلك نرى الحي 
عار مواد مننينة يأكلها وتشرياء وعشارمن هته المواذما 
يلائمه فيتمثله ويفرز ما لا يلائمه. فالغذاء لحم ودم وعظم 
بالقوة. والشيء لا يصير كذلك بالفعل إلا وهو كذا بالقوة. ثم 
إن للنمو والمقدار في المركب الطبيعي حداً ونسبة. أما في 
الصناعي فلا. وليس ينمو الحي اتفاقا وإلى غير نهاية بل هو 
يتخذ حجياً وشكلا هما هما في كل نوع. والنسبة والحد تابعان 
للصورة لا للمادة؛ أي للنفس ل المجسمء فإن المادة لا تترتب 
بذاتها بل بمرتب. وأما التوليد فيحفظ النوع كما أن الاغتذاء 
يحفظ الفرد. يقول أرسطو في كتاب النفس في المقالة الثانية من 
الفصل الرابع إن «التوليد مشاركة في الدوام والألوهية بقدر ما 
يستطيع الكائن المائت. وهذه المشاركة مطلب جميع الموجودات 
وغاية أفعالها الطبيعية. فبالتوليد يبقى الكائن الحى المائت لا 
هو هوبل شيهاً بنضهء لا واحداً بالعدد.بل واخدا بالتوع6. 
والمذهب الآلي. في رأي أرسطو. عاجز عن تفسير تكون الحي 
في صورة وهيولى. فاهيولى والصورة علتان ذاتيتان يتكون منهها 
الكائن الحي على أن العلة تقال على نحوين آخرين: الواعي 
ما تصدر عنه بداية الحركة والسكون, والثاني الغاية التي تقصد 
إليها الحركة» فتكون العلل أربعاً: علة مادية وصورته وفاعلية 
وغائية. ولا يمكن قصر العلية على ال هيولى والفاعل. والقائل 
بذلك بأن الأشياء لازمة عن سوابقها المادية والفاعلية 
بالضرورة. والقائل بذلك مثله مثل قائل إن الحائط يحدث 
ضرورة لأن الأجسام الثقيلة كالحجارة تسقط إلى أسفل فتؤلف 
الأساس, وتصعد الأجسام الأخف كالتراب فوق الحجارة. 
والأخف كالخشب إلى أعلى. نحن في الفن نراعي هذا الترتيب 
ونضع الأشياء هذا الوضعء ولكن ليس في الأشياء ما يجعلها 
تتألف من أنفسها على هذا الشكل . والفن يحاكي الطبيعة أو 
يصنم ما الطبيعة عاجزة عن تحقيقه. وهوفي الحالين يصنع 
لغاية فكيف يعقل أن الطبيعة تصنع لا لغاية ؟ لو كان البيت 
شيئا يحدث بالطبيعة لكان يحدث كا يحدث الفن. 

واذا كانت طبيعة الحياة مباينة لطبيعة المادة الصرف وقواها 
الفيزيقية والكيميائية فما أصل الحياة؟ ولا يعلم أصل الشنيء 
إلا بعد العلم بطبيعنه. ولقد كان عدم العلم بحقيقة الحياة 
سبباً في تعدد الآراء في أصلها. 

فمنذ أمد بعيد كان الاعتقاد شائعاً بان بعض الحيوانات 
الدنيا تتولد من الماء الآسن والطين والجثث المتعفنة. أو أن 
الحياة برمتها تولدت في مياه الأنهار والبحار. ثم تطورت إلى ما 
نشاهده الآن. وهذا ما يسمى بالتولد الذاتيء أي التولد 
الحادث عن الحاد مباشرة لا عن حي سابق . 


59201 


فلسفة الحياة 





ولكن وجد من الفلاسنمة عدد قليل لم يمنعهم الاعتقاد من 
الايمان بمبدأ العلية وما يحتمه هذا المبدأ من علو العلة على 
المعلول. أو مساواته على الأقلء فلا تكون يأدنى منه. فعلّل 
أرسطو نشوء الحي من غير الحي بتأثير الأجرام السماوية في 
المادة الأرضية . وكانت هذه الأجرامء في نظره ونظر اليونان 
عموماً. أجساماً أثيرية تحركها أرواح. فكانت لا في ظنهم 
فاعلية أعلى من فاعلية العناصر الأربعة. 

واصطنع هذا الرأي الفلاسفة المسلمون والمسيحيون فأقروا 
بذلك بقصور العناصر الأرضبة عن توليد الحياة» ووجوب 
اضافته الى فعل الشمس وغيرها من الكواكب اعتهاداً على 
حكم العقل بأن الأكثر لا يخرج من الأقل. أو أن الأكمل لا 
يخرج من الأنقص . 

فقد ارتأى القديس أوغسطينوس أن الله في البدء أودع المادة 
البحت غير المعضونة بذورا حية كمنت فيها ونمت بعد ذلك في 
مختلف الأنواع الحية على مر الزمان. أي أنه يرجع الحياة الى 
فعل الخالق. ويرجع الأنواع الحية الى أصول خاصة بكل 
أ ٍ 

وإلى هذا الرأي ذهب النظم المعتزلي فقال «إن الله تعالى 
خلق الموجودات دفعة واحدة على ما هي عليه الآن. ولم يتقدم 
خلق آدم خلق أولاده. غير أن الله تعالى أكمن بعضهاني 
بعض.» فالتقدم والتأخر إنما يقع في ظهورها من مكامنها دون 
حدوثها ووجودها». 

أما ابن سينا فقد حاول الجمع بين فاعلية المادة والفاعلية 
السماوية. قال: «وقد يتكون من العناصر أكوان يسبب القوى 
الفلكية اذا امتزجت العناصر امتزاجاً أكثر اعتدالاً. وأولها 
النبات. . . فاذا حدثت مادة بدن يصلح أن يكون آلة للنفس 
ومملكة لحاء أحدثت العلل المفارقة [الأرواح المحركة للكواكب] 
النفس الحزئية. . . فالنفس تحدث كل) يحدث البدن الصالح 
لاستع الا اياه» . 

ثم بدا لفلاسفة العصر وعلمائه أن يبحثوا عن أصل الحياة 
في هذا الكوكب. الأرضء ولس في كواكب أخرى. وني 
مقدمة هؤلاء جميعا داروين1021912 0137165 1882-1809 . 
عرض نظريته في أصل الحياة في كتابه أصل الأنواع (1859). 
ومفادها أن الحياة بزغت في البروتوبلازم وتحتوي على جسم 
مستدير هو النواة. والبروتوبلازم والنواة يكونان الخلية. 
والأحياء تتألف إما من خلية واحدة, أو من عدة خلايا. 
والانسان نفسه ليس إلا توليفة من عدد لا يحصى من الخلايا 
المتباينة. والحيوانات كذلك إما أحادية الخلية وإما كثيرة 
الخلايا. وكانت الحيوانات. في بدايتهاء رخوة القوام لينة 
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الأجسام. معدومة العظام. ثم تطورت بعد ذلك وأصبح لما 
حبل هتين يمتد طوال الجسم. وكان بزوغ هذا الحبل أول سلم 
من سلالم التطور نحو تكوين «الفقار» أو «الصلب» المؤلف من 
أجزاء عظمية كل منها يسمى «فقارة»). وكانت الحيوانات 
ذوات الحبل من أهل الماء. ومنها نشأت الأسماك ذوات المياكل 
الغضر وفية» ثم الأسماك ذوات المياكل العظمية الصلبة. ثم 
ظهرت أسماك متطورة تستطيع أن تحيا في الطين إذا ما جف 
الماء. وبدلاً من أن تتنفس بخياشيمها مشل بقية الأسهاك نشأ 
لما جهاز جديد هو عبارة عن رئات أولية تحولت عن مثانة 
السبح (العوامة) فأصبحت مزودة بجهازين للتنفس. ومن ثم 
سميت هذه الأسماك «ذوات التنفس». 

ومن ذوات التنفس نشات البرمائيات مشل الضفادع» وهي 
التي تستطيع أن تحيا في اليابسة كما تستطيع أن تحيا في الماء. 
ومن البرمائيات نشأت الزواحف مثل الحيّات؛ ومن فرع من 
الزواحف نشأت الطيور. 

ومن الزواحف أيضاً نشات ذوات الشدي التي تغذي 
صغارها باللبن. وكانت هذه. في البداية. حيوانات بيوض»ء 
أي حيوانات تضع بيضاً مثل الزواحف والطيور. ومن 
الشدييات البيوض نشأت الصعابير. ومن الصعابير ذوات 
الذيول. أي القردة وفاقدة الذيول. أي الانسان. 

وهذه الأنواع الحية كلها المتفرعة عن أصل واحد حي يُفسر 
تكائرها وتنوعها بمقتضى قانون الانتخاب الطبيعي أو بقاء 
الأصلح . وهو القانون اللازم من تنازع البقاء. وقوانين ثلاثة 
ثانوية هي : أولاً : قانون الملاءمة بين الحي والبيئة الخارجية؛ 
ثانياً: قانون استعمال الأعضاء أو عدم استع للها تحت تأثير البيئة 
أيضاً بحيث تنمو الأعضاء أو تضمر أو تظهر أعضاء جديدة 
تبعاً للحاجة ؛ وثالثاً: قانون الوراثة وهو يقضى بأن الاختلافات 
المكتسبة تنتقل إلى الذرية على ما يشاهد في الانتتخاب 
الصناعي . 

وقد أحدئت نظرية داروين تأثيراً في رؤية الفلاسفة لمعنى 
الحياة. فلم يكن في امكان أصحاب فلسفة الحياة أن يتجنبوا 
هذا التأثير سواء بالسلب أوبالايجاب. 

ففلسفة فردريك نيتشه عطء25غ8]16 عاء ملع 1900-1844 
في الحياة متأثرة سلباً وإيجاباً بنظريةداروين. فهو باجم داروين 
في كتابه إرادة القوة الذي نشرته أخته عام 1901 أي بعد 
وفاة نيتشه بعام واحد. يقول: «إن ما يذهلني بالنسبة إلى 
مصير الانسان هو ما أراه معارضاً لما يقوله دارون من أن البقاء 
للأقوى فالحاصل هو أن البقاء لرجل الشارع . إن الأقوى 
ضعيف أمام غرائز القطيع. أمام الأغلبية, والقيم المسيطرة. 


اليوم. هي قيم المنحلين. وارادة الموت لما الغلية على ارادة 
الحياة . وشعار البوذية والمسيحية يتفق مع هذه الغلبة: أفضل 
ألا تكون من أن تكون». 

ثم هويرى. على العكس من داروين» ان الحياة ليست 
تنازع البقاء» وإنما تنازع القوة والسيطرة. يقول: «إن ارادة 
حفظ الحياة تعبير عن ضائفة ومأزق» وعن تضييق لغريزة 
الحياة؛ الجوهرية الحقيقية» التي هي التوسع في القوة. بل إن 
هذه الغريزة غالبا ما تجمل حفظ الحياة في خطر وتضحي 
به. . . والذي يود الطبيعة ليس هو الضائقة والمأزق» بل 
الفيض والتبذير. حتى الى درجة الحنون. وليس تنازع البقاء 
إلا حالة شاذة. وتضييقا مؤقتا على ارادة الحياة. فالنزاع. 
الكبير منه والصغيرء يدور في كل مكان ومن كل الوجوه حول 
السيادة والنمو والاتساع, حول القوة؛ وتنا لارادة القوة التي 
هي ارادة الحياة» . 

والحياة. في نظر نيتشه. «مجموعة من القوى المرتبطة بعضها 
ببعض عن طريق عملية تغذية مشتركة. . . .. ويتبع هذه العملية 
كوسيلة لتحققها كل ما ؛ يسمى باسم الاحساسات والتصورات 
والأفكار, أعني أولاً مقاومة كل القوى الأخرى (غير قواها 
هي)ٍ وثانياً إعداد هذه القوى نيعا لصورة الحياة وسياقها؛ 
وثالثاً تقويم الأشياء من من أجل تمثلها أو طرحها والقضاء 
عليهاء. وأحيانا يسمي نيتشه حياة الانسان باسم الجسم. 
ويقصد كل الوظائف الحيوية اللاشعورية., أو هذه الحياة في 
كل مظاهرها القوية الحية بكل معاني الحياة. 

ومن أجل هذا نراه يشيد بالجسم ويعتبره أعظم من الروح . 
فالروح ليست إلا أداة تقوم بخدمة الجسم. ومن أجل هذا 
أيضاً نراه يؤسس القيم على البيولوجيا. وهو. في هذا التأسيس 
متأثر بداروين حيث الانسان هو نتاج التطور البيولوجي . يقول 
نيتشه: (إن القيم الأخلاقية هي قيم وهمية بمقارنتها بالقيم 
الفيزيولوجية» . 

ومتى وضعنا هذا المبدأ انقلبت القيم المتعارفة رأسأً على 
عقب؛ وقلب القيم يلزم منه ضرورة. وهنا يطرح نيتشه 
جدولين متعارضين من القيم: جدول القيم الأخلاقية 
السائدة. وجدول القيم الأخلاقية الجديدة. 

جدول القيم الأخلاقية السائدة يلخصه نيتشه في كلمة 
العدمية الأوروبية. ويقصد بها قيم العبيد والمسودين وهي 
حالف قيم الأرستقراطيين. ومصدر القيم. عند العبيد 
والمسودين. هو الحقد. وهو الشعور المتكرر بإساءة سابقة لقيها 
الانسان ولم يستطع أن يردها ويتشفى ممن قدمهاء. لعجز فيه 
عن رد الفعل في الحال. فتراه يجترها بين حين وحين. هما يزيد 


قترة هذا التعبرر تحمل من العججر الذي ل يقوئ عل 
الانتقام لنفسه احساناء ومن الوضاعة الجبانة تواضعاء ومن 
الخضوع لمن يبغضهم المرء طاعة . ويرى نيتشه أن قيم العبيد 
هذه تعود بأصلها الى الشعب اليهردي, إذ هو الشعب الذي 
شاع في نفسه الحقد في أعنف صوره لكثرة ما لاقاه من 
اضطهاد منذ زوال دولتهم القديمة العريقة. فلما وصل الحقد 
الى أقصى درجة غايانه ثار على قيم سادئه من الرومان. وكان 
الرومان حينئذ سادة أقوياء نبلاء فكانت القيم التي وضعوها 
لأخلاقهم هي القيم الارستقراطية: وتتلخص في حب الغزوء 
والاعتزاز بالقوة» واحتقار الرحمة. والاشمئزاز من الضعف 
والضعة, وتقديس التقاليد. وتوفير الأجداد. 

بيد أن نيتشه يطالب بخلق ارستفراطية جديدة أعلى من 
الارستقراطية القديمة. ويدعو الانسانية الى الارتفاع بذاتها 
لتخلق طابعا جديدا من الانسانية . هذا الطابع الحديد هو 
«الانسان الأعلى» . والفردية هى شرط الانسان الأعلى. وهى 
تعني المحافظة على الفروق الطيفة الموجودة بين الأفرادء 
والشعور بالذاتية شعوراً قوياً. وبأنما متمايزة عن غيرها من 
الذاتيات الأخرى. ومن هناء فإن الانسان الأعلى فوق كل 
تقويم؛ وكل قانون. فهو خاق القيم. يقول نيتشه «إن 
الانان الأعلى هو الذي يحدد معتقدات عصره. ويعطي 
للحضارة صورتبهاء ويخلق القيم في حرية تامة غير آبه للخير 
والشر. والحق والباطل». ومن ثم فكل وسيلة تؤدي الى تحقيق 
هذه الغاية جيدة شريفة. لأن الجودة والشرف ليسا في 
الأشياء. بل هما قيمتان يصنعه] هو بنفسه. وكل شيء تابع 
لارادة القوة؛ وتابع للسيطرة والسيادة والاخضاع. وتأسيساً 
على ذلك فإن الانسان الأعلى يجب أن بحيا حياة الخطرء فاذا لم 
يأت إليه فليتقدم هومن تلقاء نفسه. يقول نيتشه «كي تجني 
من الوجود أسمى ما فيه. عش في خطر». والحياة في خطر 
تنطوي على احساس نوي بالمسؤولية من أجل السمو با حياة. 
وهو لهذا يستطيع وحده أن يتحمل نظرية «العود الأبدي». 
وخلاصة هذه النظرية هي أن الوجود ليس صيرورة لا نهائية» 
وإنما تأتي فترة يسميها نيتشه «السنة الكبرى» للصيرورة؛. عندها 
تنتهي دورة الصيرورة لتبدأ دورة جديدة. وهذه الدورة 
المدردة دان علها يجيا لكر سي للبادااطن جيه 
وهكذا زمان الوجود مقسم إلى دورات. وكل دورة من هذه 
الدورات تكرار تام للدورة 0 عليهاء ولا اختلاف مطلقاً 
بين الواحدة والأخرى. فكأن الوجود كله صورة واحدة تتكرر 
بلا انقطاع في الزمان اللاخبائي . 

ومن هنا فإن حب الحياة يزداد الشعور به إلى أقصى حد. 
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كما أن الخوف من الموت يزول نهاتياً ما دامت هذه الحياة» 
وهى حياة حافلة بالنسبة الى الانسان الأعلى. ستعود من 
جديد. فهو يقول للموث كا تال زوادشت وأهنه هي الحياة ؟ 
إِذْنْ هاتها مرة أخرى» . 

ومن أجل ذلك فإن نيتشه ينقد المسيحية لأنه يمتنع معها 
ميلاد الانسان الأعلى. ذلك أها تؤكد حياة آجلة تنسبى البشر 
الحياة العاجلة التي هي الحياة الحقة. ثم إنها تؤكد عقيدة 
الخطيئة. وتأمر بالتكفيرعها بالصبر والتسليم والطاعة 
والإتضاع . وهذا فإن نيتشه ينتهي إلى نتيجة تتفق ونظرية 
داروين في الحياة, وهي أن «الله قد مات». 

وعلى الضد من نيتشه يقف هنري برغسون -8618 لإقدمء11 
8 1941-1859 تأثر بمفهوم التطور عند داروين في بداية 
تفلسفه. ولكن تفكيره في الحياة النفسية قاده الى تأسيس فلسفة 
الحياة على أسس مباينة: وكان هذا موضوع كتاب التطور 
الخالق (1907). فالحياة النفسبة بطبيعتها لا تقبل القسمة أو 
التجزئة بحيث يمكن القول بأن ديمومتنا لا تحتمل رجعة 
الماضي؛ بل هي تقدم مستمر بمتنع معه تكرار حالات بعينها. 
ولكن هذا لا يعني أن الديومة بلا ماض . وإلا لو كان الأمر 
كذلك لما كان هناك غير الحاضر, وبالتالي لم يكن للديمومة 
الحية وجود. ذلك ان ارتباط اللاضي بالحاضر يتفق مع تقرير 
عدم القابلية للتجزئة بالنسبة الى التغير. فالتغير اذا ما أدركناه 
من الخارج يبدو وكأنه مركب من مجموعة من الحركات تفصلها 
وقفة بين كل حركة وأخرى. أما اذا أدركناه من الداخل فإنه 
يبدو لنا أن الوجود تغير, وأن التغير غير قابل للقسمة. وأن 
مثئل هذا التغير يستلزم ارتباط الماضي بالحاضرء ولكنه يستلزم 
أيضاً انعطاف الماضي على المستقبل» ومن ثم فالحاضر طبقة 
سميكة من الدهومة تنطوي على الماضي من جهة, وعل 
المستقبل من جهة أخرى . 

الديمومة اذن. عند برغسونء تعني الذاكرة. والذاكرة, 
عنده. ضربان : ذاكرة اسم وهي تسترجع الماضي الى الحاضر 
بطريقة آلية نفعية. ذلك أن الجسم مركز عمل. وهو تمر 
الحركات الصادرة والواردة. وأداة الوصل بين الأشياء المؤثرة 
فيناء وما تؤثر فيه من أشياء. ومن شأن هذه الوظيفة للجسم 
أن تجمد جزءاً من الشعور على هيئة «أنا سطحي» يرتبط بالعالم 
الخارجي. ولا يلتفت إلى الماضي إلا بقدر ما يسهم به في إنارة 
الموقف الحاضر. ولذلك فإن المراكز العصبية والأدوات الحسية 
التى ترتبط بها إن هى إلا يجرد أدوات انتخاب مكلفة بأن 
تتتخب من الساحة الواسعة التي تعج بالذكريات تلك التي لها 
فائدة عملية. أما الذاكرة الثانية فهي الذاكرة التصورية 
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الخالصة. تختزن الماضى كله وتحيا في ديمومة مستمرة؛ إنها «الأنا 
العميق». ويتضح ذلك من النظر في الأحلام. فالأحلام 
تتناول ماضينا كله. ولا تقتصر على حالة واحدة معينة يحدها 
الاهتمام والانتباه كما يحدث في اليقظة. وهي من أجل ذلك 
تشير الى الجزء الباقي من الشعور وهو اللاشعور. وهكذا يجيا 
الانسان حياتين. حياة مرتبطة بالفائدة والعمل والضرورة 
الخارجية. وحياة مرتبطة بالتأمل والتفكير والانفصال عن 
الانتباه الى الحياة. ونحن نتأرجح بين هذين المستويين. ذلك 
أننا لا ننتطيع أن نحيا في الحاضر فقط فذلك من شأن 
الحيوانات الدنيا. ثم إنه ليس في إمكان المرء أن يحيا في الماضي 
فقط فيكتفى باجترار الذكريات الماضية دون أن يحاول الافادة 
ون فلك الدكزيات فق مراجية الرفنة امام التللة من 
شأنه أن يمنع التكيف مع الواقع. أما المشاهد فعلاً فهو محاولة 
التوفيق بين هذين المستويين أو بالأحرى بين هذين الضربين 
من الذاكرة. وذلك بالانتقال المستمر من مجال الفعل الى مجال 
الحلم وبالعكس مما يتفق مع طبيعة الديمومة. أما السكون عند 
مستوى واحد فمن شأنه القضاء على الديمومة. 

ولا كانت الديمومة ذاكرة. والذاكرة ذات ثلاثة أبعاد أكثرها 
عمقاً هو المستقبل. وما كان المستقبل يعني التفتح والتحرر 
والانطلاق فمعنى ذلك أننا في الدهومة بإزاء شيء جديد لا 
يمكن التنبؤ به. ولذلك يقرر برغسون أن الديمومة تعني أن 
الكل ليس بعد من المعطيات. ولذلك فإنه يرفض شتى 
النظريات الآلية التى تفسر طبيعة الحياة؛ فينقد نظرية داروين 
بدعوى أنها تعدمد على التأثير المباشر للبيئة بتربتها وغذائها 
ومناخهاء في حين أن الأنواع الحية كلهاء ني رأي برغسون». 
قد صدرت عن «سَوْرَة حيوية؛ يقول «في وقت ما وني نقط ما 
من المكان نبع تيار حي واجتاز أجساماً كوّنها على التوالي» 
وانتقل من جيل إلى جيل. وانقسم بين الأنواع الحية وتشتت 
بين الأفراد دون أن يفقد شيثاً من قوته. بل إنه يزداد قوة كلما 
تقدم ويزداد شعورا». فهوفي النبات سبات وحمود. وفي 
الحيوان غريزة» وفي الانسان عقل. وهذه طبقات محتلفة 
بالطبيعة لا بالدرجة فحسب. أما المادة فقد نشأت من وهن 
«السَورَة الحيوية» أو توقفها. فالمادة ما هي إلا شيء نفسي تجمد 
وتمدد. ك) نشاهد في أنفسنا حين ندع فكرنا يجري اتفاقاً 
فيتبدد في آلاف من الذكريات تتخارج وتنتشر فتتراضى 
شخصيتنا وتتنزل في اتجاه المكان؛ أو كما نشاهد الماء يندفع من 
النافورة ويرتفع خطأ كثيفاً دقيق ا ثم يببط على شكل مروحة وقد 
انفصلت نقطه المتراصة وتباعدت وتساقطت في ساحة أوسع . 
فإعادة شيء نفضبي متراخ صار متجانساً وقابلا محضاً وحدّاً أدن 


فلسفة الحياة 





من الوجود والفعل. والعالم أجمع ديمومة, أي اختراع وتجديد 
وخلق . 

والسورة الحيوية هي الله . وكثير من عبارات برغسون يؤدي 
هذا المعنبى. منها قوله وإن فكرة الخلق تغمض بالكلية اذا 
فكرنا في «أشياء» محلوقة و «شىء» يخلى؛ أما أن يتضخم الفعل 
وأن يخلق كلما تقدم. فهذا ايشامت كل كا جين ينتطر إلى 
نفسه وهو يفعل». وقوله «إذا كان الفعل الذي يتم في كل 
مكان من نوع واحد فإني أعير تعبيراً ختصراً عن هذا الشبه 
الغالب حين أتمحدث عن مركز تنبع منه العوالم كما تنبع 
الصواريخ من باقة عظيمة؛ عل أن لا أقصد بهذا المركز 
«شيئاً» معيئاً بل أقصد به نبعاً متصلً. فالله. على هذا 
التعريف. ليس حاصلاً على ثيء تام. ولكنه حياة غير منقطعة 
وفعل وحرية. وخلقه, على هذا التصور, لا خفاء فيه. فإننا 
نحسه في أنفسنا حالما نعمل بحرية». 

ويترتب على هذه في الحياة ينبوعان للأخلاق والدين. 
الينبوعان هما الغريزة والحدس. وكلّ من هاتين الوظيفتين 
يوجد أخلاقاً معينة وديانة معينة فيكون هناك نوعان من 
الأخلاق ونوعان من الدين, أحد نوعي الأخلاق أخلاق 
ساكنة مغلقة والآخر أخلاق متحركة مفتوحة. يتقوم النوع 
الأول في جملته من عادات تفرضها الجماعة ابتغاء صيانة كيانها 
بحيث يعتير خيراً ما يكفل هذه الصيانة» ويعتير شراً ما ينال 
منها فيبدو الواجب «رباطاً من قبيل الرباط الذي يجمع بين نمل 
القرية الواحدة أو خلايا البدن الواحده. وأخلاق النوع الآخر 
تجاوز حدود الجماعة وترمي إلى محبة الانسانية. تظهر في بعض 
الأفراد الممتازين 0 في أنفسهم نداء الحياة الصاعدة 
فيتملكهم انفعال خالص غير ذي موضوع., فائق لمستوى 
العقل شبيه بالانفعال الموسيقي. هؤلاء هم الأبطال أمثال 
أنبياء بنى اسرائيل أو سقراط. يجذبون الناس بالقدوة لا 
بالاستدلال» ومجرد وجودهم نداء. وأخلاقهم هي الأخلاق 
الكاملة المطلقة, لا تعرض قانوناً ينقد بل مثلاً يحتذى . 

كذلك الحال في الدين. فهناك دين ساكن ودين متحرك. 
الدين الساكن شأنه شأن الغرء'ة في الجماعات الحيواية «يحمل 
الانسان على التشبث بالحياة. ومن ثم على التشبث بالجماعة؛ . 
أما الدين المتحرك فهو امتداد السورة الحيوية» وهو انفعال 
صرف «مستقل عن السّنة وعن اللاهوت وعن الكنائس» يظهر 
في بعض الأفراد الممتازين الذين هم المتصوفون. إن الله حبة 
وهو موضوع محبة؛ هذا ما يحيء به التصوف. ونهاية التصوف 
اتصال جزئي بالجهد الخالق الذي تتكشف عنه الحياة» هذا 
الجهد في الله إن لم يكن الله نفسه». 


هذه خلاصة للنتائج التي انتهى إليها برغسون من فلسفته 
في الحياة» وهى خلاصة تصور المذهب الحيوي في معارضته 
للمذهب الآلي الذي حاول تطبيق مناهجه في عام الحياة كما 
طبقهافي عالم المادة. ثم تطور المذهب الحيوي إلى المذهب 
الحيوي الجديد الذي تميزمن سابقه في رفضه الحاسم 
لداروين» وفي تفرقته بين نوعين من العلوم: علوم مصدر 
المعرفة فيها التجرية الحية. وأخرى مصدر المعرفة فيها التجربة 
الآلية الأولى تسمى علوم الروح. والأخرى تسمى علوم 
الطبيعة . 

يأتي في مقدمة أصحاب المذهب الحيوي الجديد قلهلم 
دلتاي لإطاغلنط مراع طلا 1911-1833 لأنه أول من ميز بين 
التجربتين اللتين يدرك عن طريقه) الوجود: التجربة الحية 
والتجربة الآلية . التجربة الحية هي التي يستطيع الانسان عن 
طريقها أن يصل الى ادراك الوقائع كما هي في حقيقتها. أي بما 
هي عليه من حركة وتغير يُراعى فيه الزمان. ومن ثم فإنه 
يستطيع أن يحيا الوقائع في نفسه. ويجس بفروقها المعقدة. 
ولهذا فإن الوجود والادراك شبىء واحدء لأن الوجود حياة 
والأدراك حياةٌ حياقء والواقغة تعير عن الحياة كلها في وحدتها 
المطلقة. أما التجربة الآلية فهي التي تفضي إلى صيغ رياضية 
وقوانين لا يراعى فيها الزمان لأنها خارجة عن الزمان. ومن 
ثم يسلب الانسان الأشياء ألوانها وفروقها كي يجعلها متجانسة 
على شكل وحدات من نوع واحد حتى يكون في مقدوره أن 
يفرض عليها نسباً ضرورية أبدية . ولهذا فإن التجربة الآلية 
تفصل بين الوجود والادراك, لآن الادراك إدراك خارج الوجود 
ومفروض عليه عن طريق عمليات تجريد منطقية» فلا يعبر 
عن الوجود الكل . 

وتأسيسا على ذلك فإن دلتاي يفرق بين منطق التجربة 
الحية. ومنطق التجربة الآلية. منطق التجربة الحية منطق غائي 
لأن الفروق بين الوقائع فروق نوعية, أي في الكيف لا الكم. 
والفروق الكيفية مقياس الوضع فيها الغاية» لأن الغاية هي 
التي تصبغ الأشياء بصبغة كيفية» ومن كون منطقها منطقا 
غائياً . واذا كانت الغاية هي المقياس ف ف التجرية الحية, فلا 
وجود للوافعة الواحدة إلا باعتبارها بس من كلء أو بعبارة 
أدق» كل واقعة لا بد أن تحيل إلى كل فيه تحيا وبدونه لا قيمة 
لها ولا وجود. ومن ن أجل هذا فلا سبيل إلى التفرقة بين الغاية 
والوسيلة في التجربة الحيةء لأنبما يكونان كلا واحداً لا مجال 
للتفرقة بين أجزائه . فالغاية هي الوسيلة والوسيلة هي الغاية. 
يقول دلتاي «الوسيلة والغاية لا توجدان في تيار الاحساس 
الفني الواحدة أجنبية عن الأخرى؛ إذ لا يوجد للغاية بمعناها 
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الحقيقي أية وسيلة كانت. والكل هنا ليس شيئاً مجرداء أو 
تصوراً عقلياً خالصاً. بل ولا مجموعة من العناصر المتنافرة في 
ذاتها. إنما الكل نفسه يبدو لا في التجربة الحية ككل اتحدت 
عناصره الانفعالية في مركب واحد حاضر في الآن نفسه». 

أما منطق التجرية الآلية فمنطق سببىء وذلك لأن السببية 
معناها التكافؤ والمساواة بين العلة والمعلول. والتكافؤ والمساواة 
يقومان على أساس مقارنة الكميات لا الكيفيات. فإذا كانت 
التجربة الآلية هى وحدها النى تتصور الأشياء على أساس أنها 
وحدات متساوية النوع علد المقدار فإن منطق الوقائع فيها 
منطق الغاية. ومن ثم فالوقائم معينة تعييناً سابقاًء وكأنها 

وقد تمكن دلتاي بواسطة هذه التفرقة بين التجربة الحية 
والتجربة الآلية أن بميز بين الصورتين اللتين يدرك عليهما 
وحدهما الوجود: صورة التاربخ وصورة الطبيعة. 

إن التاريخ » عند دلتاي. ليس طائفة من الحقائق العلمية 
يمكن أن يضم بعضها إلى بعض على شكل تتابع وتسلسل. 
وإنما التاريخ حياة ووقائع لهذه الحياة.وصيرورة وحركة 
مستمرة لا يمكن حبسها في صيغ مجردة عن الزمان خارجة عن 
تيار الحياة المستمر. ولهذا فإن مهمة المؤرخ أن يستحضر هذه 
الحياة مرة أخرىء تعينه في ذلك الآثار الباقية من هذه الحياة 
أي أن يحيا هذه الحياة من جديد في نفسه. وإلا فقد التاريخ 
طابع الحياة . التاريخ حياة والحياة لا: تدرك إلا بالحياة. ولهذا 
فالوئيقة ليست عنصرا من عناصر المركب التاريخي. وإنما هي 
مناسبة ووسيلة تعين على استعادة حياة التاريخ مرة ار هن 
جديد. 

واذا كان التاريخ حياة. فله نفس صفات الحياة» وأولها 
عدم التجانس. وعدم التجانس. في التاريخ. معناه وجود 
العنصر الفردي في كل أحدائه. لأن الحياة تسعى إلى التركز في 
وحدات. وفي كل وحدة تعبير شامل عن كل مظاهر الحياة. 
والانسان العظيم هو الذي يجمع ني نفسه كل القياسات 
الروحية التي تضطرب في الحضارة التي ينتسب اليهاء. والعصر 
الذي وجد فيه. يقول دلتاي : «إن ابداع العظاء لا يوغل في 
الماضي البعيد. وإنما يستمد غاياته من القيم السائدة في العصر 
نفسه. فالطاقة الخالقة في أمة من الأمم في عصر من العصور 
إنما تبلغ أقصى درجات قوتها من اقتصار رجال العصر على 
الأفق الذي هم فيه. لآن عملهم إنما هو تحقيق لروح العصر. 
وهكذا يصبحون ممثليه». ومعنى ذلك أن الفرد والحضارة 
يكونان نسيجاً واحداء فالفرد يحيا في الحضارة, والحضارة 
بدورها تحيا في الفرد. يقول دلتاي : «إن الفرد يشعر ويفكر 


ويعمل في دائرة جماعة لا يمكن أن يُفهم بدونها أو خارجهاء 
فكل ما يُفهم يحمل طابع الجماعة التي فيها نشأء باعتيار أن 
فهمه مستمد منها. ونحن إئما نحيا في هذا الجو الذي يحيط بنا 
دائياً ويغمرنا بما فيه وكأننا فيه غارقون. ونشعر في هذا العام 
التاريخي الأليف لدينا بأننا في مكاننا الطبيعي . فنفهم عنه 
ويفهم عناء وكأننا نحن جزء من نسيجه». 

ومع ذلك فإن دلتاي يرى أن التجربة الحية في حاجة إلى 
التجربة الآلية حتى توضع في صورة. بيد أن الصورة تعارض 
الحياة لأنها تحديد للحياة في قوالب ثابتة, بينا الحياة في تغير 
دائم. ومن ثم ينشأ توتر بين الحياة والصورة فتتمرد الحياة على 
الصورة, ويتخذ التمرد صورا شتى: فيكون أحيانا نزاعا 
خفياً, وأحياناً أخرى نضالاً صريحاً. بيد أن هذا التعارض 
ضروري لأنه من طبيعة الوجود كل ما هنالك أن ثمة تناوباً 
في السيادة. فتارة تكون السيادة للصورة. وطوراً تكون السيادة 
للحياة؛ وطوراً ثالثاً يكون التوازن بينهها. 

ويرى دلتاي أن علة هذا التعارض في أن الحياة بحاجة إلى 
أن تكون شاعرة بذاتهباء وشعورها بذاتها معناه انقسامها الى 
ذات تشعر وموضوع للشعور. والاحالة بينبما متبادلة. ولهذا 
فإن التعقل واجب للتجربة الحية. يقول دلتاي «إن الحياة 
ليست حاضرة لنا مباشرة. وإنما تصبح واضحة أمامنا بلُبّسها 
لباس الموضوعية عن طريق الفكر. . . وعن طريق فكرة 
الموضوعية تظفر بنظرة باطنة تكشف عن ماهية ماهو 
تاريخي . . . وامتداد الظواهر التي تقع تحت طائلة علوم الروح 
هو وحده الذي تقدر على تعقله. فاذا استطعنا أن نجمع بين 
التعقل وبين التجربة الروحية استطعنا أن نكشف عن منطق 
الحياة. فك أن للعقل مقولاته. فللتاريخ مقولاته». وهذه 
المقولات أربع: الزماتية., ولمعنى. والتطور. والمركب 
التفاعلي. الزمانية أساس المقولات لأن الزمان هو هو نفسه 
الوجود. فالوجود هو الحياة. والحياة هي التغير. والتغير هو 
الزمان. بيد أن أهم آن من آنات الزمان هوالآن الحاضر. 
يقول دلتاي «إن الحاضر تحقق لحظة من الزمان في الوجود 
الواقعي؛ هو ما يحياه المرء في مقابل ما يتذكره أو تمشلاً لما 
سيستقبله. على صورة رغبات واننظار أو توقع وآمال وتحاوف 
وإرادات. إن الحاضر باعتباره تحققا في الوجود الواقعي, في 
ابخان اموه بين لفون الذئ عله الليناة المرة بعد 
المرة في تغير مستمر» . 

ووحدة الحياة تظهر في المقولة الثانية» وهي مقولة المعنى. 
ويقصد بها أن الحياة تكون وحدة. ومن خصائص الوحدة أن 
معنى الحزء لا يقوم إلا على معنى الكل . 


فلسبفة الحياة 





ومن مقولة المعنى تنبع المقولة الثالنة» وهي مقولة التطور. 
ومعناها أن الحياة في صيرورة دائمة. وذلك لأآن أهمية اللحظة 
الماضية تقاس بالصلة التي تربط بينها وبين اللحظة التالية. 
فبمقدار ما تحقق اللحظة الأولى إتصالاً أكبر تكون أهميتها في 
الوحدة العامة للحياة أعظم . والحياة تتجه إلى المستقبل كي 
تحقق أكبر قدر من الخلق والابداع؛ وهي في اتجاهها الى 
المستقبل تبدأ دائ] بالحاضر, والحاضر بدوره غني بالماضي الذي 
يؤثر وححيا فيه . 

ومن مقولة التطور تنبع المقولة الرابعة» وهي مقولة المركب 
التفاعلي. فالتطور يعني التأثير المتبادل. والمركب التفاعلى لا 
تق عينا آخرة قلسن تمعتاء الملة الكلميق الأندا اسمن 
معنى وجود نظام معين بقوانين ضرورية؛ وإنما يعني وجود تأثير 
متبادل بين الأشياء . 

بيد أن هذا الجمع بين التجربة الحية والتجربة الآلية» عند 
دلتاي. من شأنه أن يشير مشكلة؛ ليس في الامكان حلهاء 
وهي مدى مشروعية قانون العلية في تطبيقه على مجال الحياة 
وعلى علوم الروح. ومع ذلك فقد حاول فيلسوفان من فلاسفة 
الحياة هما جورج زمل اعصمنجمعع:660 1918-1858 وأزفلد 
شبنغلر 1عا28عم5 02058010 1936-1880 , 

قال زِمَّل إن العلية ليست الموقف الوحيد الممكن أن يقفه 
الانسان بإزاء مشكلة معنى الحياة. فإن الحياة تقتضى موقفاً آخر 
غتلفاً عن ذلك الموقف تمام الاختلاف. فالحياة متصلة. أما 
العلم فغير متصل. إن كل لحظة من لحظات وجودنا ليست الا 
نبضة من صيرورة مستمرة. وعلى الضد من ذلك الرواية 
التاريخية فكل جزء منها منغلق على ذاته ومتميز عن السابق 
واللاحق. وقسمة الزمان إلى آنات أمرٌ لاحق على الحياة 
المتصلة. ومن هذه المسلمات يخلص زمّل إلى أن التاريخ عبارة 
عن سلسلة من الأحداث الموضوعية التى تتوالى تبعا لقانون 
العلية. وهذه السلسلة تتقاطع وتنداخل مع السلسلة الذاتية 
لحياة تعن من الباطن. فتؤثر فيها تأثير هدم أو تأثير بناء. حتى 
يصبح لا دائما إشارة وإحالة إلى ذات» وكأن هذا الذي يحدث 
خارجيا لعلة خاصة, له معنى بالنسبة إلى حياتنا. وبذلك 
يؤلف زمّل بين الروح والحياة. والسؤال إذن: ما هي الشروط 
اللازم توافرها لتحقيق هذا التأليف ؟ أو بمعنى آخر يمكن طرح 
السؤال التالي: ما هي الشروط اللازمة لتمرير الأحداث 
التاريخية في سيال الحياة ؟ وجواب زمل يدور على فكرة والحد 
النبائي للتجزئة». بمعنى أن الأحداث التاريخية ينيغي أن تظل 
تاريخية. أي متفردة؛ وفي نفس الوقت علامة على اتصال 
الأحداث. فمثلاً. إذا حللنا معركة حربية وانتهينا من هذا 


التحليل إلى أن المعركة في النباية هي مجرد صراع بين جيشين 
فإن هذا التحليل من شأنه أن بمتنع معه إعادة تركيب المعركة 
الحربية. ومن ثم فإن تجاوز الحد الهائي للتجزئة يسلب 
الجزئية التاريخية تاريخيتها. بيد أن زِمّل قد لاحظ أن هذا 
الجواب لا يصلح إلا إذا كنا نؤرخ لتاريخناء ولكن ماذا عن 
تاريخ الآخرين . كيف يمكن إدراك حياءهم وديمومتهم ؟ 
بالحدس يمكن تحقيق هذا الادراك ومع ذلك فإن زِمَل يشير 
سؤالا آخر: هل ثمة تطابق بين سلسلة الأحداث التاريخية 
وصيرورة الحياة ؟ ومغزى هذا السؤال أن ثمة تناقضاً بين 
الحدين. بيد أن هذا التناقض يزولء. في رأي زمّلء إذا 
تصورنا أن كل حدث جزئي هو في حد ذاته لازماني» ولكن 
تسلسل الأحداث يكوّن سلسلة الصيرورة. ومعنى ذلك أن 
الزمان التاريخي محايث في التجربة العلمية للماضي. فمثلاً 
تنخعينة قنْصر لا غلاقة لها بالزمنان» وكذلتك قرارانه :بعد 
الانتصار. اضف الى ذلك الخطط العكرية لقواده. فهذه 
بحد ذاتها لا زمانية» ومع ذلك فالزمان محايث فيها. ولكي 
نفهم هذه المفارقة علينا بوضع هذه الأحداث الجزئية في إطار 
الحرب ككل. ووضع الحرب في إطار السياسة, فنرى أن 
الزمان هو هذا النظام للأحداث الجزئية. 

أما اشبنغلر فقد حاول البحث عن أصل المشكلة. مشكلة 
مدى مشروعية قانون العلية في تطبيقه على مجال الحياة» وعلى 
علوم الروح. وقد ردها اشبنغلر إلى الخلط بين الزمان 
والمكان. وإلى عدم التفرقة بينهماء على النحو الذي نشاهده في 
فلسفة كانط. فاشبنغلر يأخذ على كانط أنه لم يشر الى طابع 
الاتجاه في الزمان. ذلك أن الزمان له اتجاه بالضرورة. ثم أنه 
لا يقبل القسمة كالا يقبل الاعادة. وليس من سبيل الى 
تعيين مجراه تعييناً آلبا. وبالتالي فليس ثمة صلة بين الزمان 
والعدد كما تصور كانط. ومصدر هذا التصور الخلط بين العدد 
وفعل العدّ. ففعل العدّ حياة, والحياة زمان. أما العدد فهو 
خارج عن الزمان. 

والخلاصة التي يستخلصها اشبنغلر من هذا كله هو أن 
للوجود صورتين: احداهما صورة الطبيعة» والأخرى صورة 
التاريخ . ولكل منبهها| منيج خاص : منهج الطبيعة التجريب. 
ومنبسج التاريخ «التوسم). لأن المؤرخ يقوم بتوسم الملامح 
وقراءة السياء. فيتخذ من الحوادث رموزاً للروح التي أملتهاء 
ومن الآثار آيات على حياة تركتهاء ومن الظواهر المختلفة 
شاهداً على روح واحدة أبرزتها. ثم أضاف إلى التوسم 
التعاصر. يقول شبنغلر «إنني أرّخت حادثين تاريخيين بأنها 
متناضران إذا كانك كل في ارت الخاضة يظيران الدقة في 
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أحوال واحدة - نسبياً - ويكون لما بالتاليى معنى مُنَاظِرَ تقاماً» . 

وعن طريق هذا المج الجديد في دراسة التاريخ يبرهن 
اشبنغلر على أن كل الصور الدينية والفئية والعلمية والسياسية 
والاقتصادية متعاصرة بين جميع الحاضرات في نشأتها وتطورها 
وفنائهاء وأن التركيب الباطن لأية حضارة هوهو عينه 
التركيب الباطن لكل التضارات. ومن ثم يكون في إمكان 
المؤرخ أن يتنبا تنبؤاً دقيقاً بها ستكون عليه الأدوار التي تمر بها 
أية حضارة. كما يكون في إمكان المؤرخ أن يكون من جديد 
عصوراً بأكملها قد مضت . 

ويحدد اشبنغلر الحضارات التي أفرزتها الحياة بأنها ثمانية» 
في الحضارة المصرية والبابلة والهندية والسينية والقدية 
(اليونانية الرومانية) والعربية والمكسيكية والأوروبية. ثم يبين 
الرموز الأولية هذه الحضارات. والتعبير عنهبا من فن وفلسفة 
وعلم ودين. فالحضارة القديمة رمزها الأول هو الجسم المادي 
المنعزل. والحضارة العربية رمزها الأولي هو الكهف. 
والحضارة الغربية المكان اللانمائي . ولنأخذ الحضارة القديمة 
كمثال على بيان الكيفية التي يطبع بها الرمز الأولي كل مظاهر 
هذه الحضارة. فالكون, في هذه الحضارة, مغلق اغلاقا تاما 
بواسطة قبة الساء المادية. ومنظم بواسطة الانسجام بين جميع 
الأشياء. فقد نظر الرواقيون إلى علاقات الأشياء بعضها 
ببعض وإلى خخصائصها باعتبارها أجساماً مادية. كذلك 
الدولة. فهي جسم مركب من مجموع أجام المواطنين 
والقانون لا يعرف إلا الأشخاص الماديين والأشياء المادية. 
ويبلغ هذا الشعور أعلى صورة له في شكل المعابد القديمة. 
فالمكان الداخلى قد خلا من النوافذ وحجب بعناية وراء 
صفوف رمن الأعمدة. والتصويرء عند اليونان. يحدد 
الأجسام المادية تحديداً دقيقاً بخطوط ثابتة واضحة. والنحت 
البارز يفصل بين الأجسام بمسافات ليس فيها شيء من 
العمق. والدين. عند اليونان, مليء بآهمة فردية منعزلة ذات 
قوام وجسم . 

وقد عرض اشبنغلر فلسفته في الحياة هذه في كتاب واحد 
ضخم هو انحلال الغرب مكرن من جرأين. أحدهما صدر 
عام 1920 والآخر عام 1922. ويتبين من الكتاب أن فلسفة 
الحياة؛ عند اشبنغلر لا تخلو من التشاؤمء إذ هو بيان لأفول 
الحضارة الغربية بما تنطوي عليه من تكنولوجيا وديمقراطية 
وانسانية مسيحية. وعلى أي حال فإن التشاؤمء أو التفاؤل 
ملازم لفلسفة الحياة. والآخذ بالتشاؤم أو بالتفاؤل. في فلسفة 
الحياة» إنما يستند الى الجواب عن هذا السؤال: ما هو الشر؟ 
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وفي تاريخ الفلسفة ثمة جوابان نموذجيان أحدهما للقديس 
أوغسطين, والآخر لشوبهور. 

انشغل أوغسطين 50106ناونالق 430-354 بالجواب عن 
السؤال التالي: اذا كان الله قد صنع العالمء وكان الله هو الخير 
بالذات. فكيف يوجد الشر في العام؟ 

يرى أوغسطين أن الشر نوعان: طبيعي وخلقي؛ وهو في 
الحالين لا ينسب الى الله ولكن الله يسمح به. الشر الطبيعي 
هوفي الماديات فساد كيانها أو زواله. وهوليس شرا بمعنى 
الكلمة. لأن في فساد البعض كون البعض: في فساد العناصر 
كون المركبات منهاء وفي فساد مركب كون العناصر المؤلف 
منهاء أو كون مركب آخر. فالفساد هنا داخل في النظام العام 
الناتج من تنوع الكائنات وترتيبها بعضها بالإضافة إلى بعض . 

أما الشر الخلقي فقد دخل الأرض بمعصية آدم وحواء حين 
وسوس لما الشيطان بأنهما إن أكلا من الشجرة المحرمة صارا 
كإطهين. فالخطيئة إذن هي عدم محبة الله . وني الانسان محبتان: 
محبة الذات الى حد امتهان الله. ومحبة الله إلى حد امتهان 
الذات . وبالتالي فثمة مدينتان ترجع إليهما سائر المجتمعات 
البشرية: المدينة الأرضية والمدينة السماوية أو «مدينة الله). 
ليست هذه خيرة بالطبع. وتلك شريرة بالطبعء وإنما ينتمي 
كل إلى احدى المدينتين بمحض ارادته. وبينهها منذ البداية 
حرب, تجاهد الواحدة في سبيل العدالة. وتعمل الأخرى على 
نصرة الظلم . المدينتان تلتقيان إذن في ا حياة الراهنة. ويشارك 
أعضاء المدينة السماوية في مزايا المدينة الأرضية وأعبائها. 
الغايات المادية عند أهل المدينة الأرضية غايات يتنازعون عليها 
ويستمتعون بها لذاتهاء وعند أهل المدينة السماوية هي وسائل 
يستخدمونها لصيانة حياتهم وتحقيق الغاية الحقة التي هي 
الفضيلة والكمال الروحى . فالدولة أدنى من الكئيسة وخاضعة 
لما باعتبار الموضوع والغاية. واذا استرشدت في تشريعها 
بأصول الأخلاق الفاضلة كانت أداة نظام وسلام مساعدة 
للكنيسة. في العمل لغايتها وساد الوفاق بينبها. وقد حدد 
المسيح العلاقة بيغها حين قال: «اعط ما لقيصر لقيصر وما لله 
لله». فحين يطلب قيصر ماله يعطيه المسيحى إياه. لا محبة 
بقيصر بل محبة بالله. وسواء أكان الحاكم صالحاً أم طالحاً 
فسلطانه من عند الله. واذا خفيت علينا الحكمة الإلهية في 
تسليط الشرير فنحن نؤمن أن الله قد سلطه. إذ لا وجود 
للصدفة وحين يطلب قيصر ما هو لله وحده يأباه المسبيحي 
عليه. لا بغضاً لقيصر بل حبا بالله. 

ويذهب أوغسطين إلى حد القول بتأييد العدالة بالقوة إلى 
حد الحرب. وقد يقال إن الحرب مضادة للأخلاق. ويقول 
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أوغسطين إن الحرب المضادة هى التى يحدوها حب الحقد 
والانتقام. أما المديئة المعتدى عليها ذلها الحى في المقاومة. 
وليس يؤدي الى الامتشاع عن المقاومة الا إلى انتصار الأشرار. 
وهو نككبة خلقية. فالحرب مشروعة متى كانت الوسيلة الوحيدة 
لصيانة الحقوق المهددة. على أن الحرب. إذا كانت ضرورة. 
فهي ضرورة محزنة. فلا أقل من أن تسودها الرحمة بحيث لا 
يؤى فيها من الأفعال إلا الضروري للانتصار. ومعنى ذلك أن 
الشر لا يخلو من فائدة. بل لا يخلو من خير. وهكذا يزيل 
أوغسطين أسباب التشاؤم من فلسفته للحياة بحيث لا يبقى 
سوى التفاؤل. 

وعلى الضد من أوغسطين يقف آرثور شوبتهور .لهم 
تع نا لم50 1860-1788 الملقب بفيلسوف التشاؤم. إذ 
أن فلسفته في الحياة تستند إلى أن جوهر العالم الارادة العمياء. 
وتصوره لهذا الجوهر منقول عن الانسان وعن الكائنات الحية. 
ففي الانسان الارادة هي العنصر الجوهري بين! العقل عنصر 
مضاف ثانوي. ويؤيد هذا ما نراه حين ننظر في سلم الحيوان 
من أعلى إلى أسفل؛ فهنا نرى العقل ينقص كلم| هبطنا في 
سلم الكائنات الحية. ولكننا لا نجد نقصا يقابله في الارادة, 
بل نجد هذه على العكس من ذلك واحدة في كل الدرجات». 
وتظهر بنفس الخصائص . ولو كانت الارادة صادرة عن العقل 
لكان ازدياد درجة الارادة مصحوباً بزيادة في المعرفة والتعقل. 
ولكن الحال ليس كذلك مطلقاً. فصاحب الارادة القوية هو 
صاحب عقل ضعيف. ثم إن العقل غير مستمر في الفعل. 
بعكس الارادة التي تستمر في عملها دائياً. كل هذه. في رأي 
شوبنهورء بينات تشهد بأن الأولية للارادة لا للعقل . 

ولا كان العقل شيئاً انوياً مضافاً لم يكن من الممكن اذن أن 
يفرض العقل قوانينه عليها. ولهذا نجد شوبنهور ينعت الارادة 
بنعوت تسلبها كل معقولية. فقال عنها إنها عمياء. ولا تعرف 
للنظام معنى ولا للغائية مدلولا. وإنما هي قوة مندفعة لا غاية 
ها. ويظهر هذا بوضوح من جعله الارادة خارج مبدأ العلة 
الكافية» وهو مبدأ المعقول والمنتظم والغائي», لأنه يرتب 
الأشياء كلها على هيئة علة ومعلول مرتبطين بدقة وإحكام . 

وثمة خاصية أخرى للارادة الى جانب اللامعقولية ألا وهي 
الوخدة. فالارادة بسيطة وغير قابلة للتجزئة والاتقصام: 
وحاضرة في كل مكان وبنسبة واحدة. ومع ذلك فالارادة ميل 
بطبعها إلى التحقق موضوعياء لأنه لا وجود لها إلا في هذا 
التحقق الموضوعي . ولأنها قوة متعطشة إلى البقاء والحياة . 

وأول مظاهر هذا التحقق الموضوعي للارادة يبدو في القوى 
الطبيعية. وهذه القوى إما أن ته فى تك الأشياء مثل الثقل 


والملاء. وإما أن تختلف نسبتها بحسب المواد مغل الصلابة 
والليونة والمغناطيسية. ثم يبدو هذا التحقق الموضوعي للارادة 
في الانواع النباتية والحيوانية. وني النباية نصل إلى الانسان 
وهو أرقى درجة من درجات تحققها نتظهر الخصائص الفردية 
بكل وضوح. وبهذا تنتهي درجات تحقق الارادة موضوعياً. 

بيدأن هذا التحقق لا يتم بدون صراع؛ ذلك أن كل 
درجة من درجات التحفق الموضوعي للارادة تصارع الدرجة 
الأخرى. ويبدو هذا الصراع واضحا في عالم الحيوان الذي 
يتغذى على حساب المملكة النباتية؛ وني داخله يتغذى بعضه 
على حساب بعض . ويبلغ الصراع أوجه عند الانسان» فإنه لا 
يقتصر على التهام النبات والحيوان. بل يحاول ما استطاع أن 
يصرع أخاه الانسان. بل إنه قد يصرع نفسه بالانتحار. 

ويخلص شوينغهور من ذلك إلى نتيجة مفادها أن الارادة 
الكلية اندفاع بلا غاية؛ وغير خاضعة لأبة علة» ومن ثم فهي 
أصل الشر. وكل ما نصادفه من نير فهو زائف. واذا كنا 
نتصور الحياة خيراً ونحرص عليهاء ونسعى الى الاستزادة منها 
فهذا راج الى ما تبهرنا به الارادة الكلية من خيرات مظنونة 
وتثيره فينا من آمال كاذية لتستطيع البقاء بوسائل جديدة هي 
بنو الانسان. ويعتقدون أخهم يختارون غاياتهم اختياراً وهم في 
الحقيقة مدفوعون من حيث لا يشعرون. يصدق هذا على 
حفظ الفرد. وعلى حفظ النوع بالتناسل. فإن شيطان النوع 
هبيج في الفرد أقوى غريزة ويدفعها الى ارضائهاء وما هو إلا 
أداة الارادة الكلية التي تتوق الى البقاء في النوع. ولهذا فإن 
شوبنهور يرد الحب الى الغريزة الجنسية؛ ويدلل على ذلك بين 
المهم في الحب ليس تبادله بين المحبين. بل امتلاك الواحد 
للآخر امتلاكاً حسياً بواسطة المتعة الشهوانية. بيد أن الارادة 
الكلية تزوّر للمحب الحب وكأنه أثرة شخصية, بينم| هو في 
الواقم تضحية وايثار فُصد به النوع . 

ولا يكتفي شوبنهور بالتدليل على أن الحياة شر بشهادة 
التجربة؛. بل يضيف بالنظر في ماهية الألم واللذة. الآلى 
عنده. انفعال ايجابي وترجمة عن حاجة مفيدة للحياة. يقول: 
«نحن نحس بالألم لا بالخلو من الألم. وباهم. لا بالخلو من 
الهم. وبالجزع لا بالأمن. ونحن نشعر بالرغبة» ىا نشعر 
بالجوع والعطش. ولكن ما تلبث الرغبة أن تشبع إلا وتصير 
مثل تلك القطع من الحلوى التي نتذوق طعمها في الفم ثم لا 
يكون لها وجود بالنسبة الى الاحساس حين] تبتلع. ونحن 
نعاني في أشد الألم الخلر من اللذات» فتأسف عليها في الحال. 
أما زوال الألم فعل العكس من ذلك لا نحس به مباشرة حتى 
ولو لم يغادرنا إلا بعد مدة طويلة. وكل ما نقدر عليه هو أن 





نفكر فيه لأننا نريد التفكير نيه عن طريق التأمل. فالألم 
والحرمان هما وحدهما إِذْن اللذان يمكتبما أن يحدثا تأثيراً ايجابياء 
وبالتالي يكشفا عن ذاتيهها بأنفسها؛ أما التمتع فعلى العكس 
من ذلك سلبي خالص. ولهذا لا نستطيع أن نقدر الخيرات 
العظمى الثلاثة التي نحظى بهافي الحياة وهي الصحة 
والشباب والحرية؛ طلما كنا مالكين لها. ولكي ندرك قيمتها لا 
بد لنا من فقدها أولاً. لأبا هي الآخرى سلبية». 

هذا عن الآلم؛ أما اللذ: فيرى شوبهبور أنها انفعال سلبيء 
وإن بدت حالة ايجابية فتلك وسيلة من وسائل نخداع الارادة 
الكلية. لذا كانت انفعالات الألم أقوى ني الغالب». نلحظها 
ولا نلحظ عدم الألم. ثم إن اعتياد اللذة يقلل من حدتهاء 
وانقطاع الشيء المعتاد يخلق آلاما جديدة. وكلما زكا العقل 
ورقٌ الشعور اشتد الاحساس بالألم: ألم الانسان أشد من ألم 
الحيوان. ثم إن كل لذة كتذبذب بين حالتين: حالة الألم قبل 
أن تدرك» وحالة الملال بععد أن تشبع. وكلتا الحالتين عذاب. 
قفي الملال يشعر الانسان بالفراغء وعدم الاكتراث. 
والضجر. وهو لا يقوى على الخلاص. وإن تخلص فا ذلك 
إلا بإثارة رغبات جديدة تولد بدورها ألم الحرمان. 

الارادة الكلية إذن هي مصدر الشر. والخلاص إذن من 
الشر لن يكون إلا بالخللاص من مصدره. وهو الارادة الكلية 
فهل هذا الخلاص في الامكان ؟ 

جواب شوبنهور بالايجاب وذلك بأن تكون المعرفة الانسانية 
عارية من الارادة إذ تصبح «حالة المرء حينشد حالة الخلو من 
الألم التي أشاد بها أبيقررس باعتبارها الخير الاسمى وحالة 
الآهة أنفسهم, لأننا نصير, برهة من الزمان, أحراراً من نير 
الارادة الممقوت». وهذه الحالة ليست ممكنة إلا بالفن. يقول 
شوينهور. «في التأمل الفني يصير الشيء الحزئي صورة نوعه 
دفعة واحدة. ويستحيل الفرد المتأمل إلى ذات عارفة 
خالصة. . . والذات العارقفة وقرينتهاء. أعنى الصورة. قد 
خرجتا عن كل هذه الشكول لبدأ العلة الكافية : فالزمان 
والمكان. والفرد الذي يعرف, والفرد الذي يكون موضوع 
المعرفة» كل هذا لا معنى له عندهماء. الشرط الضروري إذن 
لادراك الجمال وتحقيقه في الفن هو التحرر من الارادة حتى 
يصير الانسان عقلاً خالصاً قد خلا من كل غرض وتنزه عن 
كل هوى؛ فيفنى عن العالم كارادة. 

بيد أن التحرر بالفن لا يتسنى إلا للعباقرة. فإن قوام 
العبقرية في سيادة المعرفة الخالصة والتأمل النزيه على الارادة 
والشهرات فيرتفع العبقري من الجزئي الى الكل فتدكشف له 
حقائق الأشياء بمعزل عن الارادة. غير أن هذا التحرر لا 
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يتسنى للعباقرة إلا غراراًء ذلك أن الارادة الكلية أقرى. 

ومن هنا ينتهي شوبنهور إلى نتيجة هامة وهي أنه لا سبيل 
الى الخلاص من الارادة الكلية إلا بإنكارهاء وليس في 
الإمكان انكارها إلا بالزهد والقداسة. ففى هذه المرتبة العليا 
يتككر الانسان ذاته بدلاً من أن يقتصر عل حب الآخرين 
وحب ذاته فيرى في ارادة الحياة ممثلة في شخصه خصيماً لدوداً 
يجب القضاء عليه؛ ويعزف عن الطبيعة كلها فلا يتعلق بأي 
مظهر من مظاهرهاء لأن فيه تعبيراً عن ارادة الحياة. ويميت في 
نفسه كل غريزة جنسية لأن فيها استمراراً لارادة الحياة فإذا 
وصل الى هذه الحالة استحال إلى عقل خالص فلا مهتز لشبىء 
ولا يمزع من أي حادث . ومتى علمت ارادتنا ذلك من عقلنا 
وجب عليها أن تنكر نفسها وتفنى في النرفانا. 

ومقولة النرقانا هي مقولة بوذية» وقد تأثر بها شوينهور. 
وأقر هو نفسه هذا التأثير حين صرح بأنه يدين للأوبنشاد في 
فلسفته في الحياة . 


مراد وهبة 





فلسفة الدين 
لوأئناء ]1 1ه نزإاممدوملئطط 
ممواأوناءء عل عنطمهوملتطط 
دوأئناء] .ل عتطممدمائطط 


تتناول فلسفة الدين أسئلة تتعلق بإمكان معرفة وجود الله 
ومعرفة صفاته وكيفية تحديد العلاقة بين الله والعالم وكيفية 
فهم طبيعة الله (ماهيته) والعلاقة بين وجوده وماهيته. كذلك 
تتناول فلسفة الدين أسئلة تتعلق بطبيعة الدين نفسه وطبيعة 
اللغة الدينية بالاضافة إلى اسئلة تتعلق بمعنى العبادة الدينية 
ودور الايمان فيها وعلاقة الأخير بالعقل. وتكاد لا توجد قضية 
في فلسفة الدين إلا وتتعدد حوها النظريات والمذاهب إلى حد 
يتعذر علينا معه. أن نعالج سوى أهمهاء وبصورة مختصرة. 
ومن المذاهب التي سنتناوها؛ منبا ما يتعلق بإمكان معرفة وجود 
الله وبالعلاقة بين الايمان والعقل وما يتعلق منها بكيفية فهم 
طبيعة الله وعلاقة الله بالعالم . 

لنبدا الآن بتناول اهم المذاهب التي ترتبط بإمكان معرفة 
الله. تنقسم هذه المذاهب إلى مذاهب عرفانية ومذاهب لا 
عرفانية. والفرق الأسامى بين هذين النوعين يكون في أن 
العرفاني بعد معرفة جود الله (أو عدم وجوده) أمراً تمكتأء 
على الأقل من حيث اللمبدأء بين| اللاعرفاني ينفي ذلك . 





المذاهب العرفانية 

تنقسم هذه المذاهب إلى فئات ثلاث رئيسية: فئة المؤفين 
وفكة الملحدين وفئة اللاأدريين. العنصر المشترك بين هذه 
الفئات الثلاث هو الاعتقاد بامكان معرفة وجود الله او عدم 
وجوده. ولكن المؤله يدعي بأننا نعرف بالفعل إن الله موجودء 
بينها الملحد يدعي نقيض ذلك . أما اللاأدري فإنه يدعي بأن 
الأدلة التي في حوزتنا لا تكفي للبرهنة على أن الله موجود ولا 
للبرهنة على عكس ذلك. ولكنه لا ينفيء بالضرورة, إمكان 
حيازتنا على أدلة تحسم الموقف. ويجب أن ننبه القارىء هنا إلى 
أن هذا الموقف اللاأدري لا يستنفد كل أنواع اللاأدرية 
الدينية . في الواقع يوجد نوع من اللاأدرية (النوع اللاعرفاني) 
الذي لا يتسق مع حسبان قضية وجود الله قضية يمكن ان 
تعرف نظريا. هذا النوع نجده في الفلسفة الوضعية المنطقية 
التي سنعالجها في فصل لاحق . 

لنبدأ بتناول موقف المؤله ضمن النظرة العرفانية. نجد بين 
المؤين العرفانيين. قبل كل شيء؛ اختلافاً أساسياً حول ما 
الذي يفترض فيه أن يشكل المصدر الأخير لمعرفة وجود الله 
وصفاته. ولأغراض بحثنا هناء نكتفي بتقسيم المؤهين 
العرفانيين بالنسبة للمسألة المطروحة إلى فريقين: فريق يقول 
بالعقل مصدراً للمعرفة الدينية بالاضافة إلى الوحي . وفريق لا 
يعترف سوى بالوحي مصدراً هذه المعرفة. والفريق الأول 
يندرج تحت ما صار يعرف في الفلسفة باللاهوت العقلي. لان 
الافتراض الأساسي لاصحاب هذا الموقف هو أنه بإمكاننا أن 
نصل عن طريق الحجج العقلية إلى البرهنة على وجود الله 
وعلى حيازته على صفات من التوع الذي نعزوه إليه . ولكن 
اللاهوت العقلى يتضمن اتجاهين اساسيين, اتجاها بعدياويعرف 
باللاهوت الطبيعي واتجاهاً قبلياً. تندرج تحت اللاهموت 
الطبيعي كل المحاولات للبرهنة على وجود الله عن طريق 
فحص سات معيئة للعالم في ضوء مبادىء معينة. كمبدا 
السببية أو المبدأ القائل بأن لا شىء يأنتي من لا شىء وما أشبه 
ذلك . أما الاتجاه القلٍ فتندرج تحته كل المحاولات للبرهنة 
على وجود الله. انطلاقا من مفهوم الألوهية ذاته , 

لتفحص الآن هذين الاتجاهين بئىء من التفصيل مبتدئين 
بالاماة اللشل. .موه الانضاه الفسل إل القنديس انسنلم 
1109-3 وبرهانه الأنطولوجي المشهور. فقد أصرٌ انسلم 
على أن الوصول إلى فهم واضح لمفهوم الله يكفي للبرهنة على 
وجود الله. والسبب لذلك. في اعتقاده. هو أنه عندما نتأمل 
في مفهوم الله. نجد أنه مفهرم كائن لا يمكن تصور أي كائن 


اعظم منه. أي كائن كامل بصورة مطلقة. ولكن ما أن يتضح 
لناء في اعتقاد انسلمء أن الله هو كائن لا يمكن تصور أي 
كائن اعظم منه حتى يتضح لنا أن انكار وجوده لا يمكن إلآ أن 
يقود إلى تناقض منطقيء وذلك لأن الوجود كمال. من 
الواضح هنا أنه إذا سلمنا مع انسلم بأن الوجود كيال. فلا 
مهرب من أن يقودنا انكار وجود الله إلى تناقض, لأن انكار 
وجود الله في هذه الحالة لا يمكن أن يعني سوى أن الله ليس 
كائناً لا يمكن تصور أي كائن اعظم منه. ولكنه القول الأخير, 
لا شك. متناقض. لأن الله. بالتعريف. هو كائن لا يمكن 
تصور أي كائن أعظم منه, 

إن الطريقة الففلى لإظهار البنية المنطقية للبرهان 
الانطولوجي هي في إعطائه صيغة برهان بالخلف فنبدا أولاً 
باذراض تتيضن ناي الرهة عليه ا :تدا بالامر اف : 
1) الله موجود ني الفهم وليس في الواقع . 

ولكن : 
© الوجود في الواقع أكثر كمالاً من الوجود في الفهم . 

وإذا افترضنا الآن. كما يفترض انسلم؛ أن مفهوم الله 

غير متناقض. إذن: 
3) يمكن تصور كائن له كل صفات الله موجوداً في الواقع . 

ما علينا أن نستنتجه الآن من هذه المقدمات الشلاث هو 

أنه : 
4) يمكن تصور كائن أكثر كمالاً من الله. 

ولكن الله. بالتعريف, كائن كامل بصورة مطلقة. إذن: 
5) لا يمكن تصور كائن اكثر كمالاً من الله. 

القضيتان (4) و(5). لا شك. متناقضتان. وهذا 
التناقض, كما هو واضح من اليرهان. يحتم علينا منطقياً رفض 
الافتراض الأصلي. أي الافتراض القائل أن الله موجود في 
الفهم وليس في الواقع . إن رفض هذا الافتراض يعني أنه لا 
يمكن أن يكون الله موجوداً في الفهم وليس في الواقع ؛ أي إذا 
كان الله موجودا في الفهم فهو إذنَ موجود في الواقع. وهذا 
القول الاخير يقبض بصورة اسابية على الفحوى الأخبر 
لبرهان انسلمء لأن ما اراد انسلم أن يركز عليه هو أنه لا 
يمكنناان نفكر في الله دون أن نثبت وجوده. أي لا يمكن 
لمفهوم الله أن يكون معطى للفكر دون أن يكون معطى 
بوصفه مفهوماً لكائن موجود في الواقع. 

إن البرهان الانطرلوجي. على بساطته الظاهرة. استهوى 
ارفع العقول الفلسفية. فقد لجأ إلى هذا البرهان فلاسفة من 
أمثشال ديكارت وسينوزا ولايبنتز وهيغل. وحتى في عصرنا 
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الحاضر. نجد فلاسفة مرموقين من أمثال تشارلز 
هاترشورن البريطاني ونورمان مالكولم يعلنون تمسكهم بهذا 
البرهان على أنه برهان سديدء بشرط آلآ يؤول هذا البرهان 
على نحو يجعل من الضر وري افتراض كون الوجود بما هو 
كمال. فإن هذا الافتراض الأخير. كا هو معروف لدارسي 
الفلسفة. عرض هذا البرهان لانتقادات قوية من قبل فلاسفة 
ككانط وراسل. فقد رأى كل من هذين الفيلسوفين أنه لا 
يجوز معاملة الوجود كمحمول: مثل الذكاء أو القوة أو 
المعرفة. فكانط 1804-1724 رأى في الوجود شرطاً ضرورياً 
مسبقاً للحمل, ما يعني أنه لايمكنه أن يكون هوذاته محمولاً. 
كذلك راسل 1970-1872 فقد نفى أن تكون القضايا الوجودية 
قضايا حملية بالمعنى الحقيقي . فآن أقول إن شيئاً ما موجود هو 
أن أقول إن مفهوماً ما ينطبق على شيء ما. ولكن كون المفهوم 
المعني ينطبق على الشيء المعني لا يشكل صفة لمذا الشيء. بل 
صفة للمفهوم. إذا قلناء مثلاً «الفيل حيوان موجود». فكل ما 
نعنيه هو أن مفهوم الفيل ينطبق على حيوان واحد. على 
الأقل , أي إن دالة القضية «فهو فيل» لها قيمة واحدة صادقة 
على الأقل. إِذنء إذا كان الوجود محمولاً. في رأي رسل. فهو 
كذلك لأنه صفة لمفهوم أو لدالة قضية, بمعنى آخر. الوجود لا 
يظهر باعتباره محمولا إلا على المستوى الميتا لغوي. مما يبطل 
النظر إليه بوصفه كمالاً. أي عمولاً لموضوع حقيقي. وهذا 
يدحض البرهان الانطولوجي في صيغته المعروفة الى قدمناها 
سابقاً . 

لتجنب النتيجة الأخيرة؛ نجد فلاسفة كهارتشورن ومالكولم 
يؤولون البرهان الأنطولوجي على نحو يستوجب النظر إلى 
الضرورة المنطقية للوجود. وليس مجرد الوجود. على أخها كهال. 
بمعنى آخرء إن هؤلاء الفلاسفة يسلمون مع كانط وراسل بأن 
الوجود بما هو ليس محمولاً أو صفة. وبالتالي» ليس كمالاً. 
ولكن أن يوجد موضوع صل تحومعين بدل ثحو آخر» في 
اعتقاد مالكولم مثلاء هو حتيا صفة لهذا الموضوع. فقد يوجد 
الموضوع. مثللاء على نحر أزلي أو غير ازلي او على نحو 
ضروري أو جائز. والكائن الذي يوجد على نحو أزلي هو حتما 
اسمى من الكائن الذي يوجد على نحو غير ازلي» كذلك 
فالكائن الذي يوجد على نحو ضروري. في اعتقاد مالكولم» 
هو اسمى أو أعظم من الكائن الذي يوجد على نحو جائز. 
ليس كونه موجوداً» بل كونه موجوداً على نحو معين (أزلي أو 
ضروري) هو ما يجعله اسمى أو أعظم. وإذا تابعنا مالكولم في 
تفكيره. علينا أن نقول أيضاًإن الوجود على نحو ازلي 
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بالضرورة المنطقية هو أفضل أو أسمى من الوجود على نحو 
ازلي بحكم الواقع فحسب. كذلك فإن الوجود على نحو 
ضروري منطقياً هو افضل أو اسمى من الوجود بحكم 
الضرورة الواقعية. لا أكثر. من هنا يتضح أننا في نظرنا إلى 
الله على أنه كائن لا يمكن تصور أي كائن أعظم منه نلتزم منطقياً 
من منظور جدل مالكولم. أن نقول إنه (أي الله) إذاا وجد. 
فيجب أن يوجد على نحو ضروري منطقياً. ولكن ما يعنيه 
هذا هو أنه إذا صدقت القضية «الله موجود»» فيجب أن تصدق 
بالضرورة المنطقية. أي إما وجود الله ضروري منطقياً أو هو 
مستحيل منطقياً. ولكن الشيء الوحيد الذي يمكن أن يجعل 
وجوده مستحيلا منطقياً. هو ان يكون مفهوم الله متناقضاً. 
ولكن هذا المفهوم. في اعتقاد مالكوم. ليس متناقضاً. وبالتالي 
لا غلك سوى أن نستنتج بأن وجود الله ضروري منطقياً . 
هذا التأويل لليرهان الأنطولوجي يواجه صعوبات كثيرة 
نختصرها على النحو التالي: أولاًء ليس واضحاً على الاطلاق 
لماذا الوجود على نحو ضروري منطقياً هو كال أي لاذا مجرد 
الإمكان المنطقي لعدم الوجود نقص . فأن نقول أن عدم وجود 
شيء أمر مكن منطقياً لا يعني شيئاً سوى أن نفي وجود هذا 
الثىء ليس متناقضاً منطقياً. ولكن هذا لا يعطينا أية 
معلومات عن الكى + المشاز إلبنه وصفتاشه عن تواقضيسه 
وعحاتة. فإن عونا اسل تستدق قتط عل الصفييد 
الصوري او الميتا ‏ لغوي وليس على الصعيد الجوهري او 
المادي للكلام. فمن غير الواضح. إذنء كيف يمكن أن 
يشكل قولنا أساساً لاستنتاج أي شيء عن نواقص الموضوع 
الذي ندعي في قولنا أن نفي وجوده ليس بالأمر المتناقض 
منطقياً. ثانياء هل يمكن ضمن اطار تفكبر مالكوم أن يكون 
الوجود الضروري كمالاً دون أن يكون الوجود, بمآ هوه 
كمالاً؟ فالكولم يجد موازاة بين قولنا إن وجود كائن وجوداً 
أزلياء بحكم الضر ورة المنطقية ٠‏ هو أفضل من وجوده وجوداً 
أزلياً بحكم الواقع . وقولنا إن وجوده وجوداً ضرورياً منطقياً 
هو أفضل من وجوده وجوداً ضرورياً بحكم الواقع. ولكن لا 
يمكن الموازاة بين هذين القولين إلا إذا عاملنا الوجود على أنه 
صفة كالأزلية؟ فالقول الأول يعني أن الكائن الذي يؤدي نفي 
صفة الأزلية عنه إلى تناقض منطقي هو أفضل من الذي لا 
يؤدي نفي صفة الأزلية عنه إلى تناقض منطقي. إذن» حتى 
يكون القول الثاني موازياً للأول. علينا أن نؤوله على أنه يقول 
إن الكائن الذي يؤدي نفي صفة الوجود عنه إلى تناقض 
منطقي هو أفضل من الكائن الذي لا يؤدي نفي هذه الصفة 


فلبغة الدين 





عنه إلى تناقض منطقي. ولكن من الواضح أن هذا لا يجنبناء 
كما يدعي مالكولم. معاملة الوجود كمحمول. ثالئء إن هناك 
قضايا جائزة (أي قضايا لا يؤدي نفيها إلى تناقض منطقي) لا 
يمكن إن تكون كذلك إلا إذا امتنعنا عن إسناد الضرورة 
المنطقية إلى الوجود الالمي . من هذه القضايا الجائزةء مثلاء 
القضية «ان العالم جوهر مخلوق». أو القضية «يوجد كائن كلي 
الخير». لا يوجد في تصورنا للعالم ما يحتم منطقيا حسبانه 
جرهراً تلوقاً. أي ما إذا كان ما هو موجود مخلوقاً أو غير 
مخلوق أمر لا تقرره قوانين المنطق؛ إنه؛ في المقام الأول. شأن 
واقعي . كذلك لا يوجد شيء في مفهوم الخير الكلي ما يحتم 
منطقياً وجود موضوع يبطق عليه عذا الممهترم :.:وإذا مجع 
تحليلنا هناء إذن. لا تناقض منطقياً في قولنا ليس العالم جوهراً 
مخلوقاً أولا يوجد كائن كلىي الخير. ولكن يما أن الله 
بالتعريف. لا يمكن أن يوجد إلا بوصفه الخالق لكل ماهو 
موجود وبوصفه كلي الخير, إذن. فإن عدم وجود تناقض في 
نفينا لكون العالم جوهراً مخلوقاً أو في نفينا لوجود كائن كلي 
الخير. يعني. بالضرورة المنطقية. عدم جود تناقض في نفينا 
لوجود الله. وهذا لا يشكل فقط دحضا للصيعة الثانية للحجة 
الانطولوجية (صيغة مالكولم أو هارتشون) بل وأيضاً دحضاً 
للصيغة الأول . 


تنتقل الآن إلى اللاهوت الطبيعي الذي يقترن باسم 
القديس توما الأكوينيى 1274-1224 اكثر من اقترانه باسم أي 
فيلسوف آخر. ولكن اللاهوت الطبيعي في الواقع يذهب. 
تاريخياء إلى أبعد بكثير من توما الأكويني. إلى أفلاطون 
وارسطو. اننا نجد لدى الأول المحاولة الأولى للبرهنة على 
وجود التغير والحركة. من جهة, ووجود النظام. من جهة 
ثانية» باللجوء إلى حجج من النوع الكوزمولوجي أو الغائي 
(أنظر محاورة النواميس). ونجد لدى الثاني أول محاولة ناضجة 
لتفسير التغير والحركة بواسطة حجة كوزمولوجية تستهدف 
الوصول إلى محرك أول يكون المصدر النهائي للحركة والتغير. 

ولكن ما هو اللاهوت الطبيعي؟ يفترض في اللاهوت 
الطبيعي أن يتضمن كل الحقائق اللاهوتية التي يمكن. الوصول 
إليها بدون اللجوء إلى الوحي. أي عن طريق الحجج العقلية 
وحدها. فإن توما الاكويني, مثلاً. اعتقد بأن وجود الله 
وصفاته وخلود الروح يمكن البرهنة عليها باستقلال عن 
معطيات الوحي . أي باللجوء إلى ما.هو معطى لنا في العالمىء 


إلى أدلة مشتقة من النظام الطبيعي. ولكن الحقائق اللاهوتية 
غير مستقرة في فئة الحقائق التي يمكن البرهنة عليها عقلياً. 
فيجب أن نيز هنا بين اللاهوت العقلٍ واللاهوت المبني على 
الوحي . يحتوي الأخير على كل ال حقائق التي أوصى بها الله إلى 
أنبيائه ويجب أن يسلم بها على أساس الايمان. والعقل 
الطبيعي. كما يفترض توما الاكويني. قادر على البرهنة على 
بعض الحقائق اللاهوتية التي جاءت عن طريق الوحي. ولكنه 
ليس قادراً على البرهنة على.تلك الحقائق الخناصة بالمسيحية مثل 
التثليث والتجسيد, أي الحقائق الضرورية لخلاص الانسان. 
فعلى المسيحي ان يعتمد على الوحي بالنسبة لهذه الحقائق دون 
أن يعني هذاء في نظرهء أن هناك تعارضاً بين العقل والايمان. 
فبها أن الله هو الخالق لكل من العقل والايمان. فلا يمكن لما 
نقبله على اساس الايمان ان يتعارض مع العقل عندما نستعمل 
العقل على النحو الصحيح . 

إن الجانب الأهم من اللاهوت الطبيعي في فلسفة الأكويني 
هو الجانب المتعلق بمحاولته البرهنة على وجود الله. يبدأ 
محاولته هذه برفض افتراض القديس انسلم أن حقيقة وجود 
الله واضحة بذاتها ‏ هذا الافتراض الذي يشكل. في نظر 
الاكويني. الفحوى الاخير للبرهان الانطولوجي . لا ينفي 
الاكويني أن يكون وجود الله هو ماهيته. ولكن بما أننا لا 
تكرت عاقية الل لا يمكننا أن نقول إن حقيقة وجود الله 
واضحة بذاتها لنا. إنها لا شك. حقيقة واضحة بذاتهاء ولكن 
فقط بما هي مستقلة عنا. حتى لو كنا جميعاً نفهم بالله كائناً لا 
يمكن تصور كائن اعظم منه. فلا يلزم عن ذلك أن ما يدل 
عليه اسم الله موجود بالفعل. وليس فقط في الذهن. لا 
يوجد رابط منطقي. في نظر الاكويني. بين ما هو موجود في 
الذهن وما هو موجرد في الواقع . فلا يمكن. إذنء الانتقال 
منطقيا من الوجود. بوصفه فكرة. إلى الوجود في الواقع 

ينطلق الاكويني. بعد رفضه الحجة الانطولوجية» إلى تقديم 
خمسة براهين للبرهنة على وجود الله. إن هذه البراهين الخمسة 
ماهي. في الواقع. سوى أشكال مختلفة للبرهان 
الكوزمولوجي , لآن كلا مننا يبدأ بسمة معيئة للأشياء في العام 
المرئي النبائي ويستدل من هذه السمة وجود الله بوصفه 
السبب اللانهائي. يدعى البرهان الخامس عادة البرهان الغائي 
لأنه ينطلق من المقدمة القائلة أن كل شيء في العالم يتجه نحو 
غاية معينة. والبراهين الخمسة كلها تختلف عن البرهان 
الانطولوجي . لأنها براهين بعدية وليس قبلية كاليرهان 
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الانطولوجي. انها بعدية بمعنى انها تنطلق من التجربة. 

تشكل واقعة الحركة بداية البرهان الأول. هنا يفترض 
الأكويني النظرة الارسطية للحركة على أنها انتقال من الوجود 
بالقوة إلى الوجود بالفعل» ويؤكد أن كل ما هو في حالة تغير أو 
حركة يجب أن يضعه في هذه الخالة شيء مستقل عنه. لأنه لا 
يمكنه بمفرده. أن يحول ما هوموجود فيه بالقوة إلى وجود فعلٍ . 
وللسبب نفسهء فإن الشيء الثاني الذي يضع الأول في حالة 
عركة ع أنه هد قدي سارك يي حي + اخسر متتل عد . 
ولكن لا يمكننا هنا أن نستمر إلى ما لا نهاية؛ أي يجب في خهاية 
المطاف أن نقف عند محرك بضع الأآشياء الأخرى في حالة 
حركة ولكن لا شيء يحركه هو ذاه . 

ينطلق البرهان الثاني من نسق العلل الفاعلة في العالم 
المحسوس . هنا أول ما يفترضه الأكويني هو أنه لاشيء يمكنه 
أن يكون العلة الفاعلة لذاته. لأن لا ثبىء يمكن أن يكون 
سابعا عل ذائةع ما يعي 01 انيب لزجود عير شي أخير 
مكفل عنه. .ولك ممق اقيق العلل الفاطلة أن تتعمير 
إلى ما لا نهاية» لأن بدون وجود علة فاعلة أولى لا يمكن أن 
يوجد أي شىء على الاطلاق . ولكن بما أنه يوجد شيء. إذن. 
توجد علة فاعلة أولى. 

يعتمد البرهان الثالث على الطابع الجائز لوجود الأشياء في 
العالم. فا نلاحظه في العالم هو أشياء تأتي إلى الوجود وأشياء 
تتوقف عن الوجود. ما يعني أنه يمكن لهذه الأشياء أن تكون 
وأل تكون. ولذلك فمن المستحيل على هذه الأشياء أن توجد 
بصورة دائمة. وإذا افترضنا الآن أن وجود كل شيء جائرز. 
وليس ضرورياًء إذن لا بد أنه مضى وقت لم يوجد فيه شيء 
على الاطلاق. ويما انه لا شييء يأتي من لا شيء. إذن, لا 
يمكن أن يوجد شيء الآن. ولكن نحن نعلم انه يوجد شيء 
الآن. ولذلك لا يمكن قبول الفرض القائل إن وجود كل شيء 
جائز (غير ضروري). أي علينا ان نستندج بأن هناك كائناً 
ضرورياً لا يستمد ضرورة وجوده من أي كائن آخرء بل من 
ذاته. وهذا الكائن الضروري هوالله. 

يعتمد البرهان الرابع على درجات الكمال في العالم. فبعض 
الأشياء اكثر كمالاً من بعضها الآخر. هذا يفترض وجود حد 
أعلى لكل كمال من الكمالات» بمعنى وجود كائن هو الأفضل 
والأكمل (أي الأكثر نبلا والأكثر صدقاً والاكثر خيرأء الخ.) 
الخطوة الثانية في البرهان تتكون من اثبات كون هذا الكائن 
الأفضل أو الأكمل في سلم الوجود هو سبب وجود كل الأشياء 
الأخرى وسبب وجود كالاتها. فالذي يبلغ الحد الأعلى في أي 
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جنس هو السبب لكل ما يندرج تحت هذا الجنس كما هي 
النار. مثلاء التي هي منتهى الحرارة؛ السبب لكل شيء 
ساخحن. وهكذا يستنتج الاكويني وجود كائن هو سبب وجود 
كل الأشياء الأخرى وكالاتها وهو الله. هنا يفترض الأكويني» 
من جهة, أن أحكام القيمة المقارنة ذات أساس في العالم 
الموضوعي . ويفترض» من جهة ثانية» أن هناك تناسباً طردياً 
بين الكالات والوجود. بمعنى أن الكائن الذي يبلغ منتتهى 
الخير والصدق وأي كال آخر هو أيضاً الكائن الذين يبلغ الحد 
الأعلى للوجود. 

نأتي أخيراً إلى البرهان الخامس الذي صار يعرف بالبرهان 
الغائى . ينطلق هذا البرهان من اعتبارات تتعلق بكون الأشياء 
غير العاقلة والتي تنقصها المعرفة والذكاءء كالأجسام. توجه 
أفعالها غاية معينة. يستنتج الأكويني هذا الأمر الأخير من كون 
هذه الأشياء تتصرف. على العموم. بنفس الطريقة للحصول 
على أفضل نتيجة. مما يعني أن هذه الأشياء لا تحقق غايتها عن 
طريق الصدفة بل عن طريق التصميم . ولكن بما أن هذه 
الأشياء تنقصها المعرفة. فلا يمكنها أن تتجه نحو غايات معينة 
إلآ إذا كان يوجهها نحو هذه الغايات كائن يحوز على 
المعرفة. إذن يوجد كائن عاقل يوجه كل الكائنات غير العاقلة 
نحو غايتهاء وهذا الكائن هو الله. 

هذه البراهين الخمسة أثارت وما زالت تثير نقاشاً حاداً بين 
الفلاسفة. وقد طرأ عليها في سياق هذا النقاش الطويل الكثير 
من التعديلات. لا يمكننا هنا الدخول في كل تفاصيل هذا 
النقاش الفلسفي حول هذه البراهين, ولكننا سنكتفي 
بالتعليقات التالية : إن البراهين الشلاثة الأولى التي تنطلق من 
اعتبارات عامة جداً عن العالم مرتبطة بصورة وثيقة بفيزياء 
العصور الوسطى التي تخطتها الفيزياء الحديشة. فعندما يقول 
الأكويني, مشلاً. في البرهان الأول أوالشاني أنه لا يمكنناأن 
نستمر إلى ما لا نهاية في النسق السببي . فالنسق السببي الذي 
يعنيه هو نسق هرمي من مراتب الوجود. نسق تكون كل 
اجزائه فاعل في نفس الوقت لضان استمرار حدوث مسبب 
ما هذه الفكرة الأخيرة بعيدة كثيراً عن فهمنا الحديث للنسق 
السببي الطبيعي. وقد لانظ الكثير من التومائيين هذ! الأمر. 
فصاغوا البرهان الكوزمرلوجي على نحو يستغني عن الفكرة 
المعنية . فبدل أن نطرح اسئاساء كا فعل الأكويني في البراهين 
الشلاثة الأولى» حول حركة ما أو شيء مافي العالم والنسق 
الذي ننتهي به عندما نبدأ مهذه الحركة أو هذا الشيء. نطرح 
أسئلتنا حول العالم ككل. وبإمكاننا الآن أن نصوغ الحجة 


الكوزمولوجيةعلى النحو التالي: 

إما العالم الفيزيقي متناهٍ أو لا متناءٍ في الزمان 

إذا كان متناهياء إذن فإن بداية وجوده لا بد 

أن تكون مسببة لسبب ما. 

وحتى إذا كان العالم لا متناهياً في الزمان. فلا 

بد من وجود سبب تكون فاعليته مفسرة 

لواقع كون هذا العالم موجوداً بدل أي عالم 

آخر أو بدل لا شىء على الاطلاق. 

وتخق لواكان ها النين تختمدا لوجزده عل 

سبب آخرء فلا يمكثنا الاستمرار إلى ما 

لا نباية في هذا النسق السببي . ولذلك علينا 

أن نستنتج أن النسق ككل مدين بوجوده لسبب أول لا 
سبب له. 

من الملاحظ من هذه الصيغة للبرهان الكوزمولوجي أنها لا 
تعتمد على المقدمة القائلة بأن العام ذو بداية في الزمان. 
وهذاء لا شك يتفق مع وجهة نظر الاكويني الذي أصر عل 
أن حسبان العالم ذا بداية في الزمان شيء نقبلهُ فقط على أساس 
الايمان. اما من الوجهة العقلية. فافتراض كون العالم ذا بداية 
في الزمان ليس أفضل من نقيضه. إذن حسب هذا التأويل 
للبرهان الكوزمولوجي, ما لم يكن الاستمرار فيه إلى ما لا نباية 
هو عملية تفسير الوجود. هنا نفترض, من جهةء أن وجود 
العالم بحاجة إلى تفسير. ونفترض. من جهة ثانية» أن عملية 
تفسير وجوده يجب أن تنتهي عند نقطة ما. ولكن الكلام هنا 
على سبب أخير يفسر وجود كل شيء يتعارض مع حسبان 
العالم لا متناهيا في الزمان. ى) افترض هيوم على اساس أن 
السبب يجب أن يكون سابقاً زمنياً على النتيجة . فهناك حالات 
كشيرة لا يكون فيها السبب سابقاً زمنياً على النتيجة. فسبب 
كون الخشب مثلاً. يطفو على سطح الماء هو أن كثافته أقل من 
كثافة الماء.ء وسبب كون الطاولة التى أجلس إليها الآن غير 
معلقة في ال هواء هو جاذبية الأرض . ولو كانت هذه الطاولة في 
وضعها الحالي منذ الأزل. لما غير هذا في شيء أن كونها في هذا 
الوضع. بدل أن تكون معلقة في الهواء. أمر يجد تفسيره في 
جاذبية الأرض . 


إذا تحصنا النظر الآن في البرهان الكوزمولوجي في صيغته 
الجديدة. نجد, في نظر بعض الفلاسفة (كانط متلا أن هذا 
البرهان ليس. كم اعتقد الأكويني. بديلا للبرهان الانطولوجي 
الذي ثبت بطلانهء بل انه يفترض البرهان الأخير. لماذا؟ رأينا 
أن من المقدمات الأساسية للبرهان الكوزمولوجي أن وجود العالم 
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يحتاج إلى تفسير. ولو سألنا الآن لماذا يصرٌ التومائيون على هذا 
الأمر؛ لوجدنا أن الجواب يكمن في أن وجود العالم غير 
ضروري (جائز) بمعتى أنهُ كان ممكثاأ لهذا العالم ألا يوجد على 
الاطلاق. فلا يوجد شيء في طبيعة هذا العالم يستلزم وجوده 
ضرورة. ولذلك فحتى نفّر وجودهء يجب أخيراً أن نقف عند 
كائن ضروري, أي كائن لا يمكن تصور عدم وجوده. أي 
كائن ضروري بلمعنى المنطقي (كاثن تستلزم ماهيته وجوده) . 
ولكن الفكرة الأخيرة هي الفحوى الأخير للحجة 
الانطولوجية . 

إذا انتقلنا الآن إلى البرهان الرابع من براهين الاكويتي 
الخمسة. نجد أنه برهان افلاطوني الطابع» لأنه يعكس النظرة 
الافلاطونية القائلة بأن الأشياء في العالم تشارك في الوجود 
الكامل. إن هذا البرهان لم يصمد كثيرا في تاريخ الفلسفة 
لأنه سرعان. ما لاحظ الفلاسفة أنه؛ بالاضافة إلى طابعه 
الأفلاطونيٍ. يفشل في البرهنة على وجود الله. فأقصى ما يمكننا 
استنتاجه من مقدمات هذا البرهان هو وجود كائن يحوز على 
أعلى درجة لكل كيال من الكملات. ولكن هذا يبرهن على 
وجود كائن هو أعظم الكائنات بالمعنى النسبي » وليس بالمعنى 
المطلق الذي يستلزمه مفهوم العبادة الدينية . 

نأتي أخيراً إلى البرهان الخامس من براهين الأكويني. أي 
البرهان الغائي. يبدأ هذا البرهان. كا رأيناء بملاحظة النظام 
في العالم الطبيعي ‏ هذا النظام الذي ينظر إليه الاكويني. تحت 
تأثير أرسطو. على أنه غائي. ومن هذه الواقعة المفترضة 
يستنتسج الأكويني وجود عقل منظم للكون. إذا أولنا هذا 
الاستنتاج على نحو استقرائي. كما فعل معظم الذين عالجوا 
هذا البرهان. فيجب أن ننظر إليه على أنه ينطلق من الملاحظة 
العامة بأن النظام بين الأشياء الطبيعية هو غالبا نتيجة لعقل 
موجه إلى النتيجة الأكثر تعميما القائلة إن نظاما كهذا هو دائما 
نتيجة لعقل موجه. إن الصعوبة الأساسية في هذا التأويل 
للبرهان تكمن في اعتماده على النظرة الأرسطية للعام الطبيعي 
بوصفه حقلا للفاعلية الغائية. هذه النظرة التي تخطاها عصر 
العبضة وأحل محلها نظرة ميكانيكية للطبيعة. ولكن هذا لا 
يعني أن هذا البرهان نقد جاذبيته بعد عصر النبضةء إنه فقط 
اتمحذ شكلاً جديداً. أي شكلاً يأخذ في الاعتبار الطبيعة 
الميكانيكية الدقيقة اللفترضة لنظام العالم التي لا يمكن أن 
تكون, في نظر مؤيدي البرهان المعني ؛ نتيجة الصدفة. بل 
يجب أن تكون نتيجة التصميم. ليس المفصود ب ديجب» هنا 
معناها الاستنباطي » بل معناها الاستقرائي . فالبرهان في 
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صورته الحالية يعتمد على وجود أدلة مزعومة تشير إلى واقغة 
عامة ألا وهي أن النظام الدقيق للأشياء هو نتيجة عقل 
مصمم وليس نتيجة الصدفة. وعندما لا يكون هذا التصميم 
انسانياء كما هو الحال بالنسية للنظام الطبيعي بكليته. 
فالاحتال الأكبر هو أن يكون إهياً. 

إن الاعتراضات الأساسية على هذا البرهان هي التي قدمها 
هيوم ني محاورات الدين الطبيعي. فالبرهان يدعي., في نظر 
هيومء أنه يبين أن التصميم الالمي هو التفسيرالوحيد المعقول 
لنظامية الطبيعة. ولكن على أي أساس يلزم أن نقول إن 
نظامية الطبيعة تجد تفسيرها في عقل مدبر؟ الجواب. ضمن 
اطارهذا البرهان, يجب أنيكون. في اعتقاد هيوم, أن تفسيراً 
من النوع المعني هو ما تصل إليه في تقصينا لتلك الحالات في 
العالم التي نواجه فيها بظواهر ذات نظام دقيق كالذي نجده في 
العالم. بمعنى آخرء اننا ننطلق من حالات من الظواهر ذات 
النظام الدقيق سبق وأن اخضعناها للملاحظة ووجدناها دائياً 
نتيجة لعقل منظم إلى التعميم القائل إن كل حالة تنصف 
بنظام ممائل هي نتيجة لعقل منظم. وإذا افترضنا الآن. كما 
يفترض أصحاب البرهان الغائي. أن العالم. ككل. هو حالة 
من النوع الذي يشمله التعميم الآخير. يتضح فوراً أنه علينا 
أن نستسج بأن نظامية العالم هي نتيجة لعقل منظم. ولكن 
المشكلة الأساسرية هناء في رأي هيوم تكمن في النظر إلى 
العالم على أنه تماثل هذه الظاهرة أو تلك من الظواهر التي 
تنتمي إليه. بمعنى آخرى بأي حق نشبه الكل هنا (أي العالم) 
بأجزائه؟ فالعالم فريد من نوعه مما يمعل أي قياس بينه وبين 
أجزائه غير معقول البتة. 

ولكن حتى لو أخذنا قياساً من النوع الأخيرء فإن تشبيه 
العالم ككل بالحالات التي نعرف أن وراءها عقلاً مدبراً أو 
منظاً ليس أفضل من تشبيهه بالحالات التي لا نعرف أن 
وراءها عقلاً مدبراً اومنظأ). فالحالات التي من النوع الأول 
هي طبعا التي تنتمي إلى فئة المصنوعات الانسانية كالساعات 
والبيوت والسيارات وما إلى ذلك» أما الحالات التي من النوع 
الثاني فهي التي تظهر نظامبة كالتي نجدها في حالات الفئة 
الأولى ولكنها ليست من صنع الانسان. إذن أمامنا هنا فثتان» 
فئة الأشياء التي نعرف ان نظاميتها نتيجة لعقل منظم وفئة 
الأشياء التي لا نعرف ان نظاميتها نتيجة لعقل منظم . وإذا 
سلمنا مبذا التقسيمء فا يعنيه هذا. من جهة, في نظر هيوم» 
هوان التعميم الذي يقوم عليه اليرهان الغائي خاطىء, لآن 
هناك بعكس ماجاء في التعميمء حالات كثيرة من النظامية 
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في العالم لا نعرف أنها نتيجة لعقل منظم . وما يعنيه هذاء من 
جهة ثانية. هو أن العالم» بما هو نسق نظامي», ليس بينه وبين 
حالات الفئة الأولى شبه يفوق ما بينه وبين حالات الفثة 
الثانية» وانناء من الوجهة الدليلية الخالمة. لسنا في وضع 
يحيز تشبيهه بساعة, مثللاء أكثر مما يجيز تشبيهه بنبتة ما أو 
حيوان ما. ولكن من الواضح هنا أننا إذا شبهناه بكائن 
عضوي., فليس هنا ما يجيز لناء دليلياء أن نستنتج بأن وراءه 
عقلاً مدبراً. وبما أن تشبيهه بمصنوعات الانسان ليس» من 
الوجهة الدليلية. أفضل من تشبيهه بكائن عضويء إذن 
لسناء من الوجههة الدليلية» في وضع يسمح لنا بأن نستنتج بأن 
احتمال أن يكون العالم نتيجة عقل مدبر هو أكبر من احتمال 
عدم كونه كذلك. 


الموقف الإلحادي القبلي 


نأتي الآن إلى تناول المذاهب الالحادية الرئيسة. فمثل| 
المذاهب التأليهية تنقسم إلى مذاهب قبلية وبعدية (ضمن اطار 
اللاهوت العقلى). كذلك الالحادية, منها ما يعكس اتجاها 
قبلا ونا ها يكين اناها بغديا 


لنبدأ أولاً بالاتجاه القبلى. يستهدف هذا الاتجاه البرهنة على 
الاجتجالة النطفة لرجرد الله أي على أن عدم وجود الله 
متضمن في مفهوم الله ذاته. فقد رأى بعض الفلاسفة, 
بعكس أنسلم وغيره من الفلاسفة الذين اعتمدوا على البرهان 
الانطولوجي. أن فكرة كون كائن هو اعظم الكائنات الممكنة 
هي فكرة خارقة منطقياً. وبالتالي» يستحيل أن تنطبق على أي 
شيء في عالم الواقع . وهذا بدوره يعتي أننا بمجرد أن نفهم ما 
هو متضمن في هذه الفكرة, نرى فوراً أنه لا يمكن منطقياً أن 
يوجد كائن هو اعظم الكائنات الممكنة. الأمر المشترك بين كل 
الذين يثبتون موقفاً من هذا النوع هو اعتقادهم بأن وجود الله 
مستحيل لأن مفهرم الله متناقض منطقياً. أي أنهم يعتقدون. 
بعكس ما اعتقده المتمسكون بالحجة الأنطولوجية» بأن ماهية 
اللّه تتضمن عدم وجوده. ولكن اين يكمن التناقض في مفهوم 
اللّه؟ هنا لا نجد اتفاقا بين هؤلاء الفلاسفة. فبعضهم يجد 
هذا التناقض في كال من الككالات التى يفترض أن يحوز عليها 
الله بوصفه كائناً مطلق الكال. فقد اعتقد البعض, مثلاء ان 
مفهوم القدرة الكلية متناقض . فإذا قلنا إن الله كل القدرة 
يمعنى أنه يقدر على كل شيءء إذن من التتائج المترتبة على ذلك 
أنه يقدر. مثلا. على خلق حجر لا يقدر حتى اللّه على رفعه. 


ولكن أن يوجد حجر ينطبق عليه الوصف السابق يعني أن 
هناك شيئاً لا يقدر اللّه على فعله. والتناقض هنا بين فاللّه 
قدير على كل شيء فقط إذا كان بإمكانه أن يخلق حجراً ينطبق 
عليه الوصف السابقء ولكن الله قدير على خلق حجر من 
هذا النوع فقط إذا لم يكن قديراً على كل شيء. إذن الله قدير 
على كل شيء فقط إذا م يكن قديراً عل كل شيء. والقول 
الأخير. بالإضافة إلى افتراضنا أن الله قدير على كل ثبىء. 
يقود, لا محالة» إلى تناقض منطقي . إن حججاً من هذا النوع 
لم تصمد طويلاً. لأنه سرعان ما تين أن تحليل مفهوم القدرة 
الكلية بشكل معقول يوضح أن القدرة الكلية لا تعني القدرة 
على عمل ما هو مستحيل منطفياً. ومن الواضح أنه يستحيل 
منطقياً عل الله أن يخلن حجراً لايمكنه أن يرفعه إلا إذاا كان 
يمكن منطقياً أن ينطبق عليه الوصف «حجر لا يمكن للّه أن 
يرفعه». فإذا لم يكن ممكناً منطقياً أن ينطبق على أي حجر 
الوصف المعني. إذن فإن خلق حجر ينطبق عليه الوصف 
اللا أمرسيتخيل مطفا: .ولافعق.. بالثال » المسيانة راقن 
ضمن اطار القدرة الالهية . أماإذا كان ممكناً لمذا الوصف أن 
ينطبق على حجر ماء فإن وجوده في هذه الحالة. واقع نين 
اطار ما هو ممكن, ولكن لا يمكن أن يشكل هذا انتقاصا من 
القدرة الإلهية. لأن ما نفترض انه ينطبق على الحجر المعني هو 
أن رفعه أمر مستحيل منطقياً على اللّهء وقد رأينا أن ماهو 
مستحيل منطقياً لا يمكن أن يقع ضمن اطار القدرة, كليةً 
كانت أم غير كلية. 

يرى فلاسفة آخرون أن التناقض في مفهوم الله يكمن في 
عدم امكان التوفيق منطقيا بين بعض الكالات المتضمنة في 
هذا المفهوم . فقد رأى البعض كهولباخ 1789-1725 مثلاء أنه 
لا يمكن منطقياً التوفيق بين العدل الكلى والرحمة الكلية. 
فالرحمة إما خحرق لبدأ الغدالة أو إعضاء من الخضوع لقانون 
صارم جداً. ولكن إذا كان الله مطلق العدل وقوانينه لا 
تتجاوز في صرامتها ما يقتضيه مبدأ العدالة. إذن فلا يمكن 
منطقياً أن ينشأ وضع يمكنه فيه أن يمارس الرحمةء وبالتالي» لا 
معنى لان نعده مطلق الرحمة. إن هذه الحجة تتغاضى عن 
مسألة هامة جداً ألا وهي انه قد تكون هناك قيمة كامنة 
لتعليق قصاص عادل بصورة تامة (أي ممارسة الرحمة في هذه 
الحالة). وأن هذه القيمة قد تفوق قيمة تنفيذ القصاص 
العادل. 

من الحجج الأخرى التي من هذا النوع الحجة التي تقول 
أنه لا يمكن التوفيق منطقياً بين المعرفة الكلية والحرية الكلية. 
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فإذا نظرنا إلى الحرية بمعناها ضد السببي. إذن لا يمكن للّه أن 
يعرف سلفاً ما هي الأفعال الحرة التي سيقوم بها. ولكن يبدو 
أن هذا يلزمنا بأن نقول أنه إذا كان اللّه كائناً حراً؛ إذن فهو 
ليس كل المعرقة. يمكن تجنب هذه النتيجة بسهولة عن طريق 
تحليل مفهوم المعرفة الكلية على نحو يجنبنا التناقض الظاهر 
المشار إليه دون الانتقاص من الكرال الالهي . فلو قلناء مثلاء 
أن الكائن الكلي المعرفة هو كائن يعرف عن كل قضية صادقة 
عن الماضى والحاضر أنها صادقة ويعرف عن كل قضية صادقة 
عن اتسنا أنها صادقة. بشرط أن تكون الوافعة التي تعبر 
عنها هذه القضية خاضعة لقانرن سببي؛ لا يعود هناك أي 
تعارض بين قولنا أن اللّه كلي المعرفة وقولنا انه كلي الحرية. 
وتعريفنا المعرفة الكلية على التحر المقترح لا يستبعد من فئة 
القضايا التي يعرف الله صدقها سوى تلك القضايا التي لا 
يمكن منطقياً أن يعرف صدقها مسبقاً. ومن الواضح أن عدم 
وجود معرفة مسبقة لما لا يمكن أن يشكل موضوعاً للمعرفة 
المسبقة لا يمكن أن يشكل نقصاً في المعرفة . 


توجد حجة أخرى من النوع السابق في نقد هولباخ للدين 
ما تزال تشكل للكثيرين من الملحدين المعاصرين برهانا كافيا 
على استحالة وجود اللّه. بإمكاننا أن نلخص هذه الحجة على 
النحو التالي: إن اللّه يفترض فيه. من جهة, أن يكون كائناً 
لا مادياً. ويفترض فيه. من جهة ثانية» أن يقوم بأفمال من 
نوع أو آخر؛ أن يخلق وأن يتكلم وأن يقاصص وأن يسامح 
وأنه يوجه وأن يواسي » الخ . . . وإذا أضفنا الآن أن الله غيرقابل 
للتغير بالمعنى المطلق ذاته. وذو طبيعة بسيطة. نجد أنه لا 
يمكنناء في هذه الحالة» أن نسند إليه أفعالاً من أي نوع. فمن 
الواضح أن القيام بأي فعل يستلزم وقتاً للقيام به. وحتى 
يكون بإمكان شخص أن يقوم يأنواع مختلفة من الأفعال يجب 
أن يكون هناك إمكان للتمييز بين فعل وآخر. الأمر الذي 
يستحيل تحقيقه بالنسبة لكائن مطلق البساطة» حيث لا يمكن 
التمييز بين جزء وآخر أو جانب وآخر من أجزاء أو جوانب 
وجوده. الصعوبة التي تثار هنا لا ترتبط بالضرورة بالنظر إلى 
الله بوصفه مطلق البساطة وغير قابل للتغير. فحتى لو حصرنا 
تحليلنا في لا مادية اللّه. فلا بد من أن نصل إلى الصعوبة 
المنطقية المعنية.» فجوهر القضية هنا هو أن الفعل أو القدرة عل 
الفعل التي نعزوها إلى اللّه ثيء يستحيل ضمن إطار وجود 
كائن لا مادي, كاللّه, لآن كائداً من هذا النوع هوفكر 
خالصء بينا القيام بأفعال كالتي تعنينا هنا أمر يحتاج إلى أكثر 
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من فكر باطني. إنه يحتاج إلى حركة؛ وبالتالي. إلى وجود 
جسماني . 

يلجأ المؤلهون عادة إلى شكل من أشكال مذهب التشكيك 
لمواجهة الصعوبة السابقة. يعود المذهب الأخير إلى فلاسفة 
القرون الوسطى ء وإلى القديس توما الأكويني بصورة خاصة. 
وهو يتلخص في القول بأن المحمولات التي نحملها على الوجود 
الال مي والانساني لا يجوز أن تفهم ضمن إطار حملها على 
الوجود الالمي الا بمعنى تشكيكي. بكلام آخر. فإن وصفنا 
اللّه مثلاًء بأنه كائن فاعل في الكون, أي قولنا بأنه يقاصص 
ويسامح ويستجيب لصلواننا ويتدخل في أمورنا لا يشكل حالة 
تواطؤ في اللفظ ولا حالة اشتراك. إنه يقع بين التواطؤ 
والاشتراك» وما يقع بينبها هوما نطق عليه «الحمل 
التشكيكى»», ولكن نفترض في الحمل التشكيكي أن الحد 
الذي نحمله. تشكيكياًء يحتفظ بشىء من دلالته السابقة على 
استعاله. تشكيكياً. والا نزتكب اغلوطة الاشتراك. وإذا عدنا 
الآن إلى مشكلتنا السابقة. فم) الذي يبقى من الدلالة الأصلية 
لحد ‏ فعل مثل «يقاصص » أو «يسامح» أو «يخلق» عندما يحمل 
هذا الحد. تشكيكياً؛ على الرجود الاللمي؟ فإذا كان الوجود 
الالمي لا مادياً بالضرورة؛ إذن من الواضح أنه لا يمكن أن 
يبقى من الدلالة الأصلية لأي حد ‏ فعل من النوع الذي 
يعنينا عندما يحمل هذا الحد على اللّه سوى ما يرتبط بالأفكار 
والاتجاهات الباطنية. يمعتى آخرء أن نقول» في هذه الحالة. 
أن اللّه غفر لشخص خطاياه هو أن يقول ما معناه ان اللّه فكر 
لنفسه «اننى اغفر لهذا الشخص خطاياه», أو ان نقول إن اللّه 
يشعر بتعاطف مع هذا الشخص ولا يحقد عليه لما فعله. 
ولكن من الواضح أن الاشارة فقط إلى الحالات الباطنية لا 
يفي بالغرض المطلوب ولا يمكن أن يحل المشكلة المطروحة إلآ 
إذا بِينًا كيف يمكن تأويل الأفكار والاتجاهات الباطنية على نحو 
يجمعل من الممكن النظر إليهاء ضمن شروط معينة» على أنها 
أفعال. وهذا ما لم ينجح مذهب الحمل التشكيكي في تبيانه . 

ننتقل الآن إلى معاللجة أحدث المحاولات القبّلية لدحض 
وجود الله. المحاولة التي تعنينا هنا تعود إلى الفيلسوف 
الانكليزي المعاصر جون فندلي إ1218012 وبرهانه الذي صار 
يعرف بالدحض الانطولرجي 101501004 [وعءنعه1ه:02 إن 
فندلي لا يعترض على ادعاء انسلم وغيره من الذين لجأوا إلى 
البرهان الانطولوجي بأن مفهوم الله يستلزم بأن تتضمن ماهية 
الله وجوده. ولكن ما يعترض عليه فندلي هو نظر أصحاب 
البرهان الانطولوجي إلى أمر كون ماهية الله تتضمن وجوده 
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على إنه يعني البرهنة على وجود اللّه. العكس تماماً هو 
الصحيح. في نظره. لأنه لا يمكن لمفهمم الله أن يستلزم أن 
تكون ماهية الله متضمنة لوجوده إلا إذا كان هذا المفهوم إما 
متناقضاً أو غير قابل للفهم. أي إلآ إذا كان هذا المفهوم لا 
ينطبق ولا يمكن أن ينطبق على أي كائن من الكائنات. 

في محاولته دعم وجهة نظره. انطلق فندلي. أولاء من 
مقهوم العبادة الدينية وما يستلزمه هذا المفهوم بخصوص 
موضوع العبادة. إن هذا المفهوم. في نظره. يستلزم منا أن 
ننظر إلى موضوع العبادة على أنه المصدر الأخير لكل ما هو 
موجود ولكل ما هو ذو قيمة ومعنى في الوجود. إنه من الأهمية 
بمكان بحيث لا يمكن للعابد أن يتصور وجود أي شيء أو 
حيازة أي شىء على قيمة ومعنى بدونه. هذا تماماً ما يفرء في 
اعتقاد فندلي, لماذا لا يمكن لكائن جدير بالعبادة إلا أن يوجد 
بصورة ضرورية. فإن كائناً له هذه القيمة المطلقة على الصعيد 
الانطولوجي والمعياري لا يمكن أن يكون مجرد كائن لا يتخطى 
وجوده كونه مجرد واقعة صدفوية. ولذلك فا ينطبق على 
موضوع العبادة في نظر فندلي. هو أن عدم وجوده فوق 
التصورء مهما كانت الظروف, وليس فقط أن عدم وجوده 
يجعل وجود أي شيء آخر فوق التصور. وهكذا يتضح أنه 
من زاوية نظر العابد لا يمكن تصور أي بديل لموضوع 
العبادة . إن وجوده أمر لا مفر منه, على صعيد الفكر. مثلما أن 
وجوده أمر لا مفر منه على صعيد الواقع . بمعنى آخر يعتقد 
فندلي بأن مفهوم اللّه. بوصف الله موضوعاً للعبادة الدينية» 
يستلزم أن يكون وجود الله ضرورياً بالمعنى المنطقي. أي أن 
تكون قضية وجود الله تحصيل حاصل . ولكن هذه النتيجة 
الأخيرة المترتبة على مفهوم اللّه خارقة منطقياًء وبالتالي» تشير 
إلى خلل منطقي في هذا المفهوم . فالقضايا الوجودية لا يمكنها 
أن تكون تحصيل حاصلء, لأآن القضايا الأخيرة» في نظر فندلي» 
ليس لما دلالة اثباتية . فهي فقط تعكس كيفية استعمالنا لألفاظ 
معينة» وهى, لذلك, قضايا خالية من المعنى. إذن إذا حسينا 
تشينة وجوه الله مدل يعات ٠‏ تسدنا سن ولالتيا 
الاثباتية» وبالتالي. لا يعود قولنا إن الله موجود اثباتاً لواقعة 
من أي نوع كان. ولكن أذا أصررنا على أن وجود الله واقعةء 
فعلينا أن نقول في هذه الحالة. بحكم ما يستلزمه مفهوم اللّه 
إنها واقعة ضرورية منطقياً. ولكن مفمهوم الواقعة الضرورية 
منطقياً متناقض . وما يعنيه هذاء في النهاية هو أننا إذا لم نجرد 
قضية وجود الله من دلالتها الاثباتية» فلا مهرب من الوقوع في 
تناقض منطقي » أي من حسبان قضية وجودية قضية ضرورية 


منطقياً. وما دام مفهوم الله ذاته هو الذي يستوجب أن ننظر 
إلى وجود اللّه على أنه ضروري منطقياً. إذن فلا مهرب من أن 
يكون هذا المفهوم متناقضاً منطقياً. إلا إذا جردنا قضية وجود 
الله من أي مضمون اثبانيء أي لم ننظر إلى وجود الله 
كواقعة. ولكن إما ننظر إليه كواقعة أو لا ننظر إليه كذلك. 
إذن إما نناقض أنفسنا أو نعترف بأن لا معنى لحسبانه واقعة. 
قضية وجود الله هي إذن. إما قضية متناقضة منطقياً أو قضية 
لعن ال 

المشكلة الأساسية التى يواجهها موقف فندلي هي ما إذا كان 
مفهوم الله بالفمل يستلزم أن يكون وجود اللّه ضرورياً 
منطقياً. فإن هناك شبه اتفاق بين الفلاسفة المعاصرين حول 
عدم جواز النظر إلى القضايا الوجودية على انها تحصيل 
حاصل. ولكن هناك عدداً لا يستهان به من فلاسفة الدين 
يصرّ على أن ما يستلزمه مفهوم الله هو أن يكون وجود اللّه 
ضرورياً بمعنى خاص للضرورة لا يمكن اشتقاقه من الضرورة 
بمعناها المنطقي ولا الضرورة بمعناها السببي . وإذا صح أن 
الطابع الضروري للوجود الإلهي لا يمكن رده إلى الضرورة 
بمعناها المنطقي , فعندها لا يعود بإمكاننا التسليم بالدحض 
الانطولوجي لفندلي . 


الموقف البعدي. مشكلة الشر 


لننتقل الآن إلى الموقف الإالحادي البيعدي. هنا نجد 
محاولات عديدة لدحض وجود الله عن طريق اللجوء إلى أدلة 
تجريبية. ولكن من أهم هذه المحاولات التي يفيد تناولها هنا 
هي اللجوء إلى واقعة وجود الشر لدحض وجود الله . إن 
اللجوء إلى واقعة وجود الشر للغرض المذكور يعود إلى ديفيد 
هيوم 1776-1711 وبعض الموسوعيين وجون ستوارت مل 
1836-3 وهو ينحل إلى موقفين أساسيين. موقف يعد 
وجود الشر دليلا كافياً منطقياً لدحض وجود الله وموقف يعد 
وجود الشر دليلاً قوياً. ولكن ليس دليلاً منطقياً كافياً.ء لدحض 
وجود الله . 

لنبدأ بالموقف الأول. هذا الموقف يمكن تلخيصه على النحو 
التالي: نبدأء أولاًء بواقعة وجود الشرء بالمعنى الفيزيقى 
والاخلاقي للشر. تعرف هذه الواقعة طابعاً بعدياً. وليس 
قبلياًء هذه الواقعة في نظر أصحاب الموقف الذي نعالجه 
تتضمن منطقياً عدم وجود كائن كلي المعرفة وكلي القدرة وكلي 
الخير. إن اصحاب هذ. الموقف يفترضون أن فئة القضايا 
التالية فئة متناقضة منطقياً: (1) الله موجود. (2) الله كلي 
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القدرة. (3) الله كل المعرفة. (4) الله كلي الخير» (5) يوجد 
شر في العالم. إذا كانت هذه الفئة متناقضة منطقياً بالفعل» 
إذن فإن التسليم بأية قضية في هذه الفئة يلزمنا منطقيا برقفض 
قضية واحدة عل الأقل من القضايا المتبقية في هذه الفئة. 
ولذلك فإذا سلمنا بالقضية الخامسة؛ كما علينا أن نفعل ضمن 
اطار الحجة التي نعالجهاء إذن علينا أن نستنتج إما أن الله غير 
موجود أو ليس كلي القدرة أو ليس كلي المعرفة أو ليس كلي 
الخير. ولكن من الملاحظ هنا أن الله. بحكم ماهيته؛ كائن 
كلي القدرة وكلي المعرفة وكلي الخير. وهذا يعني أنه لا يمكن 
لكائن أن ينطبق عليه وصف الله إلا إذا كان كلي القدرة وكلي 
المعرفة وكلٍ الخير. ولذلك فإذا سلمنا بوجود الشر. فلا مهرب 
منطقياً لنا من الاستنتاج بأن الله غير موجود. لأن لو سلمنا 
بوجود الله في هذه ال حالة. لكان علينا أن نقول شيئاً متناقضاً 
منطقياً. أي أن نقول إن الله موجود ولكنه إما ليس كل القدرة 
أو ليس كلي المعرفة أو ليس كلي الخير. وهكذا يتضح أن 
الموقف الذي نعالجه يعد وجود الشر نافيا منطقيا لوجود الله. 

السؤال الأسامبى الذي لا بد من معالجته الآن هو السؤال 
المتعلق بالأسباب الني دعت أصحاب الموقف الذي ندرسه إلى 
حسبان فئة القضايا الخمس المذكورة فئة متناقضة منطقياء فمن 
الواضح هنا أن هذه القضايا الخمس لا تتضمن وحدها تناقضاً 
صورياً. للحصول على تناقض هناء علينا أن نضيف إلى هذه 
المجموعة قضية (أو مجموعة من القضايا) ق بحيث تقود إضافة 
ق إلى المجموعة إلى تناقض صوري. من المهم أن تكون ق 
ضرورية منطقياً. لأن كونها متناقضة مع الفئة المعنية لا يمكن 
أن يعنى وحذه أن هذه الفئة متناقضة. ولكن إذا كانت ق 
ضرورية منطقياً» إذن أية قضية أو مجموعة من القضايا تتناقض 
مع ق هي نفسها متناقضة منطقياً. 

فى| هي. إذن. القضايا الاضافية التي يمكن بواستطتها أن 
نبين أن فئة القضايا الخمس التى تعنينا هنا متناقضة منطقياً؟ إن 
هذه القضاياء كا يقترح اصحاب الموقف الذي نعالجه. 
تنحصر في قضيتين: (6) إن الكائن الكلي الخير لا يمكنه إلآ أن 
يمنع وجود الشر إذا كان بمقدوره أن يفعل ذلك. و(7) إن 
الكائن الكلي القدرة لا شيء يحد من قدرته غير الحدود 
المنطقية. من الواضح هنا أن اضافة (6) و(7) إلى الفئة 
الأصلية لا بد من أن تقود إلى تنافض . فإن القضيتين (4) 
و(6) تقودان إلى الننيجة : 

(8) لا يمكن لله إلا أن يمنع وجود الشر 

إذا كان بمقدوره أن يفعل ذلك . 
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والقضيتان (2) و (7) ثقودان إلى النتيجة: 

(9) بمقدور اللّه أن يمنع وجود الشر 

و(8) و(9)» بدورهماء تتضمنان النتيجة : 

(10) لا يوجد شر في العالم. 

وهي . لا شك, مننافضة صورياً, مع القضية (5). وهكذا 
يتضح لنا إذا سلمنا بأن (6) و(7) ضروريتان منطقياً. إذن 
فإن افتراضناء في هذه الحالة وجود شر في العالم يتناقض 
عنوزيا مع افتراضنا وجود الله . ولذلك فإذا كان وجود الشر 
حقيقة واقعة. فإن هذا بشكل سببا كافيا منطقيا لدحض وجود 
اللّه. 

معظم المحاولات للرد على الموقف الاخير يركز على القضية 
(6) بهدف البرهنة على أنها غير ضرورية منطقياً. لا يشار عادة 
أي جدل يذكر بخصوص القضية (7). فإنه يوجد شبه اتفاق 
على أن الكائن الكل القدرة هو الكائن الذي لا تحد من قدرته 
سوى الحدود المنطقية . كيف يمكن اليرهنة على أن القضية (6) 
ليست ضرورية منطقياً؟ قد يقترح فيلس وف كليبتنش 
1716-6 إن الكائن الكلي الخير ملزم أن يفعل الأفضل 
بعامل الضرورة الأخملاتية. وبما أن اللّه كلى الخيرء إذن هو 
ملزم بأن يخلق أفضل عال ممكن, وإذا أضفنا الآن أن أفضل 
عالم ممكن هو عام لا بد من أن يحنوي على الشرء يتضح في 
هذه الحالة أن كائناً كلي الخير, كاللّهء لن يمنع وجود الشرء 
على الرغم من أنه قد يكون بمقدوره أن يفعل ذلك. ولكن 
كيف يمكن أن يكون الشر ضرورياً لكون العالم افضل العوالم 
الممكنة؟ قد يقترح بعض الفلاسفة أن وجود كائنات حرة هو. 
في الاجمال. افضل من عدم وجودهاء وأن الله بحكم كونه 
كلي الخير ولا يختار إلا الأفضلء لا يمكنه. بالضرورة 
الأخلاقية, أن يخلق عالاً لا يحتوي على كائنات حرة. وكونه 
كلي القدرة يعني أن بمقدوره أن يخلق عالماً يحتري على كائنات 
حرة. ولكن عالا يحتوى على كائنات حرة هو عالم لا يمكن أن 
يخلو من الشرء لأن الحرية هي. في النهاية» حرية اختيار بين 
الخبر والشر. ولذلك فالعا الذي يخلو من الشر بصورة تامة 
هو عالم لا يمكن أن تمارس فيه الحرية. إذن إذا كان بمقدور 
الله أن يخلق عالما يحتوي على كائنات حرةء وإذا كان عالم من 
هذا النوع لا يمكن أن يخلومن الشرء يتبع من ذلك أنه وإن 
كان اللّه كلي الخير, فعندما يختار خلق عالم من العوالم الممكنةء 
سيختار خلق عام لا يخلو من الشر. 


السؤال الذي يطرح نفسه الآن هو ما إذا كان أمراً متناقضاً 
منطقياً أن يختار الكائن الحر فعل الخير في كل الحالات التي 
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يختار فيها. فإذا لم يكن الأمر الأخير متناقضاً منطقياًء فمعنى 
ذلك أنه يمكن أن يوجد ع لم يخلومن الشر على الرغم من 
وجود كائنات حرة فيه. يجب أن نلاحظ هنا الأمر الهام التالي: 
حتى لو سلمنا بأنه يمكن منطقياً لكائن حر أن يختار فعل الخير 
دائباًء فلا يتبع من هذا أن اللّه قادر على خلق عالم يخلو من 
الشر على الرغم من وجود كائنات حرة فيه. فالقضية الأساسية 
هى أنه قد يكون ممكناً أن يختار كائن حر فعل الخير دائياً دون 
أن يعني ذلك أنه يمكن منطقياً للّه أن يخلق عالاً ينوي على 
كائنات حرة ولكن يخلو من الشر. والسبب لذلك يكمن في أن 
خلق عالم يخلو من الشر يستلزم من الخالق أن يضمن مسبقاً 
أن يكون العالم الذي هو بصدد خلقه منظيأ على نحو لا يحتمل 
معه مطلقاً أن يشكل الشر موضوعاً لاختيار احد. ولكن هذا 
يستلزم من اللّه أن يخلقنا على نحو يتحتم علينا معه أن نختار 
دائيا فعل الخير, فتكون كل افعالنا وأفكارناء في هذه الحالة» 
مقررة سلفاً. ولكن ما معنى أن نعد انفسنا الآن كائتات حرة؟ 
يبدو. إذنء أن السؤال الأساسى الذي يجب أن نطرحه هنا 
ليس ما إذا كان بإمكان كائن حر أن يختار فعل الخير دائيأء بل 
ما إذا كان بإمكان كائن حر مخلوق أن يفعل الخير دائيماً. وإذا 
كان يستحيل منطقياً لكائن حر محلوق أن يفعل الخير دائماً» 
إذن لا يمكن حتى لله أن يخلق كائناً حرا يفعل الخير دائما . 
ولذلك فإذا كان وجود كائنات حرة في العالم أمرأ ضرورياً 
بالمعنى الأخلاقى , فلا يمكن. في هذه الحالة» أن يشكل وجود 
البشر في هذا العالم دليلاٌ منطقياً كافياً على عدم وجود اللّه. 
ولكن, قد يتساءل البعض. هل يمكن للاستحالة المنطقية 
لكون كائن حر مخلوقاً ويفعل الخير دائما أن تبرهن على أكثر من 
كون وجود الشر الأخلاقي لا يتضمن منطقياً عدم وجود اللّه؟ 
يوجد. بالنسبة هؤلاء المنسائلين» نوع آخر من الشرء أي 
الشر الفيزيقي . كالسرطان والكوارث الطبيعية وما أشبه ذلك» 
ويبدو أن وجود هذا النوع من الشر ليس ضرورياً لوجود 
كائنات حرة. اليس ممكناً منطقياً لله إذن, أن يخلق عالاً يخلو 
من الشر الفيزيقى؟ وإذا كان هذا ممكناً منطقياً له إذن, الا 
يشكل وجود الشر الفيزيقي سبباً كافياً منطقياً لدحض وجود 
اللّه؟ إن الجواب عن السؤال الأخيرء في نظري, هو بالنفي. 
فلا ييدو أن هناك تناقضاً بين التسليم بوجود شر فيزيقي 
والتسليم بوجود الله لأنه يمكن, على الأقل من منظور المؤله» 
تأويل الشر الفيزيقي على نحو يجعل المسؤولية لوجوده تقع. 
ليس على الخالق. بل على كائنات حرة غير انسانية بالأحرى: 
كالعوامل البيولوجية والفيزيولوجية مثلاً. بمعنى آخر. إذا 


قلسفة الذين 





افترضنا وجود كائن. كإبليس. أي له ذكاء وقدرات ابليس 
وله طبيعة ابليس الشريرة وحملنا هذا الكائن مسؤولية الكوارث 
الطبيعية والسرطان وما أشبه ذلك». نجد حيئئذ أن ما ينطبق 
على الشر الأخلاقي لجهة عدم تناقض الأخير مع الاعتقاد 
بوجود الله ينطبق على ما نسميه بالشر الفيزيقي. قد لا 
تكون الفرضية المتعلقة بوجود ابليس صادقة أو حتى قد لا 
يوجد اي احتمال لصدقها. ولكن المسألة التي نثيرها هنا هي 
أن هذه الفرضية ممكنة منطقيأء على الأقل. وما دام الأمر 
كذلك. إذن يمكن منطقيا أن يوجد شر من النوع الذي نسميه 
شرا فيزيقياً وأن يوجد في الوقت نفسه خالق للعالم كلي المعرفة 
وكلٍ القدرة وكلي الخير. وهكذا يتضح من تحليلنا السابق أن 
وجود الشرء في أي شكل من أشكاله. لا يككون سبباً منطقياً 
كافياً لدحض وجود اللّه. 


الشر كدليل جزني على عدم وجود اللّه 


ولكنء على افتراض أن وجود الشر لا يشكل سبباً منطقياً 
كافياً لدحض وجود اللّه. اليس واضحاً. مع ذلك. أن وجود 
الشر. في أي شكل من أشكاله. هو دليل قوي على عدم 
وجود الله ؟ هنا نأتي إلى الموقف الالحادي الثاني المرتبط بمشكلة 
الشر. هذا الموقف لا ينفي. كالموقف السابق. أن يكون ممكناً 
منطقياً لله أن يخلق عالاً يحتوي على الشر. إنه يفترض فقط أن 
وجود الشر يشكل دعا قوياً للموقف الالحادي. أي يجعل 
احتمال صدق القضية «اللّه موجود» ضعيفاً أو ربما ضعيفاً 
جداً. 

يجب أن نلاحظ هنا إن ما يمكن أن يضعف احتمال صدق 
الاعتقاد بوجود خالق لهذا العالم كلي المعرفة وكلي القدرة وكلٍ 
الخير ليس وجود الشر بما هو. فعندما يتضح لنا أن انتفاء 
وجود الشر يعني انتفاء وجود كائنات حرة مخلوقة يتضح لنا ان 
وجود الشر يمكن أن يضعف الاعتقاد بوجود الله فقط إذا 
كانت لدينا أدلة تبين انه شر غير ضروري. بكلام آخرء إذا 
كان بإمكاننا أن نبين أن هناك حالات من الشر (كإصابة طفل 
بالسرطان. مثلاً) تبدو غير ضرورية لتحقيق خير أكبرء يكون 
هذا بمثابة إضعاق لاحتمال صدق الاعتقاد بوجود اللّه. 
وبمقدار ما تزداد الحاللات الممائلة بمقدار ما يزداد احتمال عدم 
صدق الاعتقاد المعني. ولكن ليس من السهل على الاطلاق أن 
نبين أن هناك حالات من الشر الذي يضعف الاعتقاد المعني. 
فحتى يجوز لنا أن نستعمل حالة من الشرء مثل إصابة طفل 
بالسرطان. دليلاً على احتمال عدم صدق الاعتقاد المذكور. 


يجب أن نفترض. على الأقل. ان احتمال كون هذه الحالة من 
الشر ضرورية لتحقيق خير أكبر أقل من احتمال عدم كونها 
كذلك. ولكن ليس واضحاً هنا ما هو نوع الأدلة التي يمكن أن 
تساق على هذا الافتراض الاخير. والأمور تتعقد أكثر عندما 
يتضح لنا أنناء من زاوية نظر المؤمن» لسنا مطلقاً في وضع 
يسمح لنا بأن نرى الصورة كاملة. ولو كنا في هذا الوضعء 
لربما وجدنا أن مالا يبدو ضروريا نا الآن هوضروري 
بالفعل. وقولنا أننا لا نرى الصورة كاملة هو ان مثل قولنا ان 
هناك حياة اخروية مكملة لحياتنا في اهنا والآن وان النظر إلى 
ما يحدث فقط في ضوء معطيات الحياة الدنيا لا يشكل أساساً 
كافياً لاستنتاج أي شيء بخصوص مدى احتمال أو عدم احتمال 
صدق القضايا الدينية. هنا لا يد للملحد من أن يركز على 
البرهنة على استحالة الحياة الأخروية, أو على الأقل على عدم 
احتمال صدق الاعتقاد بالحياة الأخروية. ولكن المجال لا 
يسمح لنا هنا بولوج هذا الموضوع. 


الوضعية المنطقية والدين» الموقف اللاعرفاني 


عند هذه النقطة من النقاش قد يسأل المرء السؤال التالي : إذا 
لم تكن الأدلة التي لجأ إليها الملحد كافية لدحض الاعتقاد 
بوجود اللّه. فهل يمكن. حتى من حيث البدأء ايجاد ادلة 
تدحض هذا الاعتقاد؟ أو. بصورة أعم. هل يمكن من حيث 
اللبدأء التحقق من صدق أو عدم صدق القضية «اللّه 
موجود»؟ السؤال هنا ليس: ما هي الأدلة الفعلية الي تثبت 
صدق (أو عدم صدق) القضية المعنية؟ بل: ما هي الأدلة التي 
يمكن. نظرياً أن تثبت صدق (أو عدم صدق) هذه القضية؟ 
إذا كان الجواب «لا شىء». فهل يمكن النظر إلى هذه القضية 
على أنها قضية بالمعنى ادق للكلمة؟ إن جواب بغض الفلاسفة 
عن هذا السؤال هو بالنفي . في الواقع ان هؤلاء الفلاسفة لا 
ينفون فقط امكان تطبيق مفهوم القضية على أن شيء لا يمكن 
التحقق من صدقه أو عدم صدقه. على الأقل من حيث المبدأ. 
بل إنهم يذهبون إلى حد حسبان كل ما نقوله على صعيد 
ميتافيزيقي, بما في ذلك ما نقوله عن الوجود الإنمي. من 
النوع الذي لا يمكن التحقق من صدقه (أو عدم صدقه). 
حتى نظرياًء وبالتالي من الدوع الذي لا يمكن تطبيق مفهوم 
القضية عليه . إن هذا الموقف الناقد للدين لا يتخذ من الالحاد 
طريقاً له لأن الإلحاد يفترض أن الجملة «اللّه موجود» تعبر 
عن قضية, أي تقول شيئاً بمكن أن يوصف بالصدق أو عدم 
المدق. ولكن الموقف الذي نمالجه الآن ينفي الافتراض 


1011 


فلسفة الدين 





الأخير. فالمسألة الأساسية بالنسبة إلى أصحاب هذا الموقف 
هي أن الجملة المعنية لا يمكن أن تعبر عن أية قضية على 
الاطلاق. أي ما تقوله لا يكن أن يوصف بالصدق أو عدم 
الصدق. 

ينسب هذا الموقف إلى الوضعيين المناطقة الذين ظهرواء 
كحركة فلسفية» بتأسيس حلقة قيينا في العشرينات. إن نقد 
الوضعيين للدين والميتافيزيقا يقوم على مبدأ التحقق التجريبي 
المشهور الذي نجد جذوراً له في الفكر التجريبي الكلاسيكي - 
فكر هيومء بخاصة. - وفي الذرية المنطقية التي وضع قواعدها 
الفيلسوف النمساوي قنغنشتين 1951-1889 في كتابه رسالة 
منطقية فلسفية وطورها الفيلسوف الانكليزي برتراند راسل 
1977-2 فيا بعد. يتلخص هذا المبدأ في القول إن الشرط 
الضروري والكافي لكون جلة غير تحليلة ذات معنى هي أن 
يكون بإمكانناء على الأقل من حيث المبدأ. ان نتحقق بواسطة 
الملاحظة التجريبية من صدق ما تقوله هذه الحملة. في البداية 
كان الوضعيون يعنون بالقدرة على التحقق بصورة تامة. 
ولكنهم سرعان ما لاحظوا أن هناك جملا ذات معنى. ولكن لا 
يمكن التحقق بصورة نامة من صدق ماتقوله. 
هذاء لا شك. ينطبق على جمل مثل «المعادن تتمدد بالحرارة»» 
(حجم الغاز يتناسب طردياً مع حرارتهه. أي على جمل تعبر 
عن قضايا كلية. كذلك هناك جمل ذات معنى لا يمكن التحقق 
من عدم صدق ما تقوله بصورة تامة. إن جملا مثل «بعض 
الناس ذكي» » وتوجد فيلة» وما شابهها لا يمكن. حتى نظرياء 
دحضها بصورة تامة. لا يمكن حل المشكلة هنا عن طريق 
جعل الشرط الضروري والكاني للمعنى إما القدرة على التحقق 
من الصدق بصورة تامة أو القدرة على التحقق من عدم 
الصدق بصورة تامة. وذلك لأن هناك جملا لا شك في حيازتها 
على معنى ومع ذلك فلا هي تقول شيئاً يمكن البرهنة عليه 
بصورة تامة ولا هي تقول شيئاً نوكن دحضه بصورة تامة. إننا 
حتأً نفهم ما تقوله الجملة «توجد لكل رجل إمرأة تناسبه» 
ولكن من الواضح أنها مزيج من قضيتين. واحدة كلية 
والأخرى جزئية, ما يجعل من المستحيل التحقق من صدتقها 
وكذلك من عدم صدقها بصورة تامة. هذه الأسباب عدّل 
الوضعيون من موقفهم الأصلي وتخلوا عن القدرة على التحقق 
بصورة تامة من الصدق أوعدم الصدق بوصفها شرطاً 
ضرورياً وكافياً للمعنى واستبدلوها بالقدرة على التحقق بصورة 
جزئية . 
لم تقف المشكلة عند هذا الحد. فإن الغرض الأصلي للوضعيين 
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كان ايجاد معيار عام للمعنى. ولكن سرعان ما لاحظوا أن 
معيار التحقق التجريبي لا يصلح معيارا عاما للمعنى. فهناك 
جمل كثيرة ذات معنى مشل «افتح الباب» وما أروع هذه 
اللحظة: لا يمكن التحقق مما نقوله تجريبياء بل لا معنى حتق 
لآن نحاول التحقق مما نقوله تجريبياً. لأآن الغرض منها ليس 
قول شيء يمكن وصفه بالصدق أو عدم الصدق. ولأسباب 
كهذ. نحل الوضعيون عن هدفهم الأصلي في إيجاد معيار عام 
للمعنى وصاروا يتكلمون على معيار للمعنى العرفاني أو المعنى 
الواقعي. أي معيار يمكن بواسطته التمييز بين الجمل التي تعبر 
عن وقائع معينة والجمل التي لا تعبر عن وقائع من أي نوع. 
وما يستلزمه المعيار الآن. بعد التعديلات التي اجريت عليه في 
ضوء الاعتبارات التى تعرضنا لها. هو أن يكون بإمكانناء على 
الأقل نظرياً, أن نجد بواسطة الملاحظة التجريبية ادلة داعمة 
أو داحضة بصورة حاسمة لما تقوله حملة ما حتى نعد هذه 
الجملة ذات مدلول واقعي . 


التجربة الدينية والايمان 


السؤال الأساسى أمامنا الآن هو السؤال المتعلق بما إذا كان 
معيار التجريبي ا اهمية للدين. إن الموقف الذي نريد أن 
نعالجه الآن هو الموقف القائل إن القضايا الدينية ليست قضايا 
تجريبية أو انها قضايا تجريبية من نوع خاصء ولذلك فإنها 
تخضع لمنطق خاص بها. فمعرفة صدق قضايا من هذا النوع 
تخضع . إذن, لمعايير غير التي تخضع لا المعرفة العلمية. إن 
هذا الموقف هوء في الواقع. عدة مواقف يجب التمييز بينها. 
ولكن العنصر المشترك بيتها هو رفضهاء من جهة. لموقف 
الوضعي الذي يطلب اخضاع القضايا الدينية لمحك تجريبي 
وكأنها قضايا تجريبية او قضايا تجريبية من النوع العادي (النوع 
العلمي). ورفضهاء من جهة ثانية. للاهموت العقلاني 
بصورتيه القبلية والبعدية. فاللاهوت العقلاني يقع أيضا في 
خطأ مشابه للخطأ الذي يقع فيه الوضعي. لأنه يعامل القضايا 
الدينية وكأنها تخضع لمعايير العقلانية والمعنى والمعرفة المستقلة 
عن الدين. 

يمكننا تشعيب هذا الموقف إلى موقفين أساسيين : الموقف 
الصوفي والموقف الايماني . 


الموقف الصو 
إن هذا الموقف الذي تمتد جذوره بعيداً في تاريخ الفكر 
الانساني يتخذ في التقليد التأليهي صورة اعتقاد فلسفي مؤداه 


أن التجربة الصوفية عرفانية. قد يختلف المؤفهون حول كيفية 
تأويل التجربة الصوفية. .فقد ينظ إليها بعضهم - أفلوطين 
5 20ق. م. واكهارت 1327-1260. مشلاء ‏ على أنها 
تعبير عن ظاهرة حلولية» أو قد ينظر إليها آخرون ‏ بوبر 
865 1965-1878 وبارث 8358 .16 مثلاً ‏ على أنها لا تعنى 
أكثر من لقاء أو مواجهة شخصية مباشرة بين الانسان واللّه . 
ولكن بغض النظر عن التأويل الذي يأخذ به المؤله» فا يعنينا 
في الموقف الذي نعالجه هو حسبانه التجربة الصوفية عرفانية, 
أي تشكل أساساً مباشراً لمعرفة وجود اللّه. هذه النظرة تميز 
التجربة الصوفية. بوصفها دليلاً على وجود اللّه. عن الأدلة 
الأخرى التي اتضح من شرحنا السابق انها غير مباشرة. 

في معالجتنا للتجربة الصوفية» إذن. ما يهمنا ليس 
العراطف والمشاعر الدينية بما هي. بل ما يسميه وليم جيمس 
الجانب النويطي 2/0316 للتجربة الصوفية؛ أي الجانب الذي 
بي ء لصاحبه التجربة انه في وضع ابستيمي يتجاوز موضوعه 
حدود وعيه المباشر. إن تجارب من هذا النوع ترتبط. لا 
شك. بشتى العواطف والمشاعر الدينية» ولكن اهمية التجربة 
الصوفية بالنسبة للموقف الذي نعالج, ليست كامنة في 
العواطف والمشاعر الدينية التي تلازمهاء بل في طابعها العرفاني 
المزعوم . 

كيف نيز الوعي الصوفي عن غير الصوفي؟ المعيار الذي 
يقدمه جيمس لهذا الغرض يقصر حالات الوعي الصوفي على 
الحالات التى لا يمكن وصفها أو التعبير عنبا 126142616 
والحالات التي لها كيفية نويطية والحالات التي لا تدوم سوى 
لفترة قصيرة جدا 1730501606 والحالاات التي يتميز فيها 
صاحبها باللافاعلية التامة '(8223551184. إن معيار جيمس لا 
يقصر التجارب الصوفية على التجارب الدينية؛ ولكن ما مهمنا 
هنا هو تلك التجارب التي هي من هذا النوع والتي ينظر إليها 
أصحابها على أنها تشكل وعياً مباشراً لموضوع العبادة الدينية. 
كائناً ما كان هذا الموضوع. 

هل يمكن لتجارب من هذا النوع أن تشكل بالفعل أساساً 
لمعرفة وجود اللّه؟ ينظر البعض إلى التجربة الصوفية على أنها 
ظاهرة بسيكولوجية بحاجة إلى تفسير. ولكن ما أهمية وجود 
تفسير هذه الظاهرة بالنسبة إلى السؤال الذي طرحناه؟ المألة 
الأساسية هنا هي أنه إذا استطعنا أن نفسر هذه الظاهرة 
بواسطة عوامل بسيكولوجية خالصة؛» فلا نعود بحاجة إلى 
افتراض وجود الله لتفسيرها. فوجود تفسير بسيكولوجي لها 
يعني أنه بإمكاننا أن نردهاء بكل جوانبهاء إلى عوامل 
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بسيكولوجية وأنه لا حاجة, بالتالي. إلى فرضية الاله الشخصي 
لتفسيرها. لا شك أن وجود تفسير بسيكولوجي أو طبيعي 
لتجارب من هذا النوع يجعل من غير الجائز حسبان التجارب 
اساسا لاستنتاج وجود اله شخصي. هذا إذا افترضنا أن وجود 
الله فرض من بين عدة فروض مطروحة لتفسير تجارب من 
هذا النوع. بكلام آخرء ما تفترضه الحجة التي نعالجها هو أن 
التجربة الصوفية ظاهرة بحاجة إلى تفسير. واننا إذا نجحنا 
بالتالي» في تفسيرها تفسيراً طبيعياً أو بسيكولوجياً. نكون قد 
نجحنا في البرهنة على أنه لا وجود لمصدر فوق طبيعي لها. 

إن الصوفي. لا شكٌ. سيعترض على الحجة الأخيرة على 
أساس أن تجربته ليست ظاهرة بحاجة إلى تفسير. انها تشكل 
وعياً مباشراً لوجود اللّه. ولكن اعتراض الصوفي هنا بدون 
جدوى إلا إذا أل تجربته على أنما مباشرة» ليس بالمعتى الذي 
يكون بموجبه احساسى بالأشياء المادية مباشراً. بل بالمعنى الذي 
يكون بموجبه احسامي بالآل. مثلاٌ. مباشراً. فلو اعتبرنا 
التجربة الصوفية مباشرة بلمعنى الأول. فلا بد ان نواجه 
مشكلة التفسير في بعض الحالات. لأن تجارب من النوع 
الأخير ليست مصدّقة لذاتها. لا بكفي. مثلاً. أن يدعي 
شخص بصدق أنه شاهد فيلاً قرمزي اللون حتى يكون ادعاؤه 
صادقاً. وبالتالي» ففد تكون العوامل المفسرة لتجربته من قبيل 
العوامل السيكولوجية أو الذاتية؛ ليس إل مما شككل سبباً 
كافياً لاستنتاجنا خطأ ادعائه بأنه شاهد فيلاً قرمزي اللون. 

من الواضح من مثالنا السابق أن حسبان الصوفي لتجربته 
بأنها مباشرة لا يمكن أن يقود إلى النتيجة المتوخاة إل إذا فهمنا 
بالتجربة المباشرة تجربة مصدّقة لذاتها. ولكن ما معنى أن 
تكون التجربة مصدقة لذاتهاء وهل يمكن تأويل التجربة 
الصوفية على أنها من هذا النوع؟ ما يسمى بالتجارب الباطنية 
هو أقرب شيء لمفهرم التجربة المصدقة لذاتها. شعوري بالاآلم» 
مثلا لا يحتمل الخطأ. أي ما دمت أفهم ما معنى أن أكون في 
حالة ألم فلا يمكنني إلا أن اكون في حالة ألم عندما ادعي 
بصدق انتي في حالة ام. لتفترض أنفي ادعي انني في حالة ألىء 
ولكن بعد بحث طويل لم نجد أي سبب لمذا الألى. ظاهر أو 
خفي . ولكن لنفترض أيضاً أنني افهم معنى الألم ولا احاول أن 
أخدع أحدأً بخصوص حالتي. فهل يمكن. في ظل هذه 
الشروط, الاستناج بأنني لست في حالة ألم؟ بالطبع لا. 
فتجربة الألم مصدقة لذاتها بمعنى انه لا يمكن أن يوجد تمبيز بين 
قولي «انني بالفعل في حالة ألم» وقولي «يبدو أنني في حالة ألم», 
بينا هذا التمييز حتم| قائم بين «انني بالفعل ارى طاولة امامي» 
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و«يبدولي أنني ارى طاولة أعامي». حيث لا يوجد تمييز 
كهذاء كا في حالة الاحساس بالألم. لا توجد حاجة لأدلة 
مستقلة عن التجربة للتأكد من أن موضوع التجربة موجود 
بالفعل. وعلى هذا الأساس بإمكاننا أن نعرف التجربة 
المصدّقة لذاتها على انها تلك العجرية التي يشكل وجودها على 
المستوى الفينومينولوجي عاملآً كافياً منطقياً لوجود موضوعهاء 
أي إن التجارب التي هي من هذا النوع. هي تجارب يتضمن 
الوصف الفينومينولوجي لأي منها الإشارة إلى الوجود الفعلي 
لموضوعها . 

السؤال الذي يمكن أن يطرح الآن هو: هل يمكن تطبيق 
المفهوم الأخير على التجربة الصرفية؟ الجواب, في نظري, هو 
بالنفي . فإذا كانت التجارب التي هي من النوع الأخير مصدقة 
لذاتهاء فالسبب لذلك يعود إلى كونها تجارب باطنية خالصة 
وأن موضوع التجربةء لذلك, هوء بالضرورة جزء من 
التجربة» وليس شيئاً مستقلاً عما. ولو أوّلنا التجربة الصوفية 
على انها مصدّقة لذاتها ببذا المعنى. لكان علينا أن ننظر إلى 
وجود اللّه على أنه غير مستقل منطقياً عن التجربة الصوفية؛ 
وهذا أمر خارق. بمعنى آخر. إذا كان وجود الله مستقااٌ 
منطقياً عن التجربة الصوفية فإن ادعاءنا بأن هذه التجربة 
مصدّقة لذاتها لا يمكن أن يعني أنها كذلك بما هي تجربة لواقعة 
وجود الله . 

بإمكاننا أن نرى بصورة انضل صحة ما ندعيه عن التجربة 
الصوفية عندما نلاحظ أن الوصف الفينومينولوجي لمذه 
التجربة الذي يقدمه المسلم أوالمسيحي لا يختلف بصورة 
جوهرية عن الوصف الفينومينولوجي لها الذي يقدمه البوذي أو 
الهندومى. ولكن الأمر المشير للانتباه هو أن تأويل الصوني 
لتجربته يختلف باختلاف ثقافته. فبينما يؤوَّها المسلم او 
المسيحي على أنها اختبار مباشر لوجود اللّه. بما هو كائن 
شخصي. نرى البوذي يؤْوّها على أنها تحقيق لمستوى روحي 
معين. ولا تتضمن. بالتالي. إختبارا مباشرا أو غير مباشرء 
لكائن موجود باستقلال عن الصوفي. أما الهندوسي فإنه ينظر 
إليها على أنهاتعني اتحادٌه بالروح الكلي. البراهمان مهدطه:8 
المتعاللي والمحايث في آن واحد. المسألة الأساسية هنا هي انه ما 
دام الوصف الفينومينولوجي للتجربة الصوفية واحداًء فلا 
يمكنناء في هذه الحالة؛ ان نفسر الاختلاف في تأويلها إلآ 
بعامل الفروقات الثقافية. ولكن إذا اعترفنا أن الصوفيء» فيا 
يستنتجه على اساس تجربته, إنا ينطلق من تأويل معين لها 
تمليه عليه خلفيته الثقافية» يصير من الواضح أنه لا يعود 
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بإمكاننا ان ننظر إلى تجربته على أنها مصدقة لذاتها. 
الايمان والعقل 


يذهب بعض الفلاسفة الى افتراض كون الاعتقاد الديي 
يختلف عن انواع أخرى من الاعتقاد على نحو لا يصح معه 
طلب ادلة أو براهين لتسويغ القضايا الدينية. نجد هذا الموقف 
لدى فلاسفة كوليم جيمس وكيركغارد وبول تيليخ طوذا1ة؟. 
وقلذا جل هذا ارقف كا طردرفا ل الصا الااكلرب توي 
بعامل تبني بعض اتباع فتغنشتين فتغنشتين المرموقين لموقف شبيه به 
واسنادهم إلى فتغنشتين بالذات . 

إن هذا الموقف. كما رأيناء» موجه بصورة خاصة ضد 
الأطروحة التقليدية التي تفترض ان الاعتقاد الديني » كغيره من 
أنواع الاعتقاد. يحتاج إلى تسويغ عقلٍ وما اشبه ذلك . يظهر هذا 
الموقف بوضوح في الفكر الذرائعي لوليم جيمس 1910-1842 وني 
مفهوم ارادة الاعتقاد الذي . يحاول جيمس من خلاله أن يظهر ان 
الاختيار بين الاعتقاد بوجود الله وعدم الاعتقادبذلك هواختيار 
مفر وض 006109 0م1056 . بمعنى انه لا يوجد بديل يتوسط هذين 
البديلين المطروحين وان الشخص. بالتالي. لا بدله أن يتخذ موقفاً 
حول هذه القضية وحتى ولول تكن في حوزته ادلة عقلية تساعده على 
اتخاذ قرار. ولكن لماذا لا يعد جيمس اللاأدرية موقفاً معقولاً عندما 
لا تدوافر لنا الأدلة العقلية اللازمة للاختيار بين الاعتقاد وعدم 
الاعتقاد بوجود اللّه؟ جواب جيمس هو أن اللاأدرية تعني تعليق 
الحكم. ولكنباء على المستوى الحياتي نندمج . بالضرورة. في 
الموقف الالحادي . فاللاأدري كالملحد, يدير شؤون حياته دون أن 
يكون للاعتقاد الديني اي دور فيها وسيسوي مشكلاته الأخلاقية 
كاللحة أيضاء حون ان عكرلة لعفاف ها يوري مله الله ,بولق 
يلجا إلى الله للعزاء والعون. عندماتدعوالحاجة. باختصارء فهو 
سيتصرف في حياته العملية بكل جوانبها وكأن الله غير موجود. وبما 
أن جيمس بحكم نظرته الذرائعية في المعنى. يربط معنى قضية أو 
موقف ما بالنتائج العملية الحقيقية والممكنة هذه القضية أوهذا 
الموقف , يتضح عندهالماذا لا يفرق بين اللاأدرية والالحاد» بل لماذا 
يعد اللاأدرية موقفاً مستحيلا . الخيار الحقيقي أمامناء في نظرهء هو 
بين الايمان والالحاد ‏ 


المبدأ العام الذي ينطلق منه جيمس هو البدأ القائل إن 
هناك اعتقادات من النوع الذي تكون نتائجه العملية من 
الأهمية والشمول بحيث أن تصرفاتنا في معظم الحالات إما ان 
تعكس قبولاً أو رفضاً هذه الاعتقادات. إن التزام الحيادء 
بالنسبة لاعتقادات كهذه امر مستحيل عملياً. من الاعتقادات 


التي من هذا النوع بالاضافة إلى الاعتقاد بوجودالله. الاعتقاد 
بصحة الذاكرة وبوجود نظام سببي في الطبيعة وبوجود 
أشخاص آخرين . هنا علينا أن نتخذ موقفاً ولا يمكننا تعليق 
الحكم. والموقف الذي نتخذه إفا نتخذه في غياب الأدلة 
العقلية . 

تتخذ هذه النظرة طابعاً أكثر جذرية وتطرفاً في فلسفة 
كيركغارد 1855-1813 . فبالنسبة لجيمس. اتفق انه ليس لدينا 
ما يكفي من ادلة للبرهنة على وجود أو عدم وجود اللّه. ولكن 
لا شيء بمنع في موقف جيمس من أن يكون بإمكانناء من 
حيث المبدأ. أن نحوز على مثل هذه الأدلة. ولكن غياب ادلة 
من هذا النوع لا يجردنا من حقنا في اتخاذ موقف. أما كيركغارد 
فإنه يصر على أن الايمان الديني هو من النوع الذي لا يصح 
معه طلب أدلة أو براهين عقلية. فالمسألة ليست أنه اتفق ان 
ليس في حوزتنا الآن ما يكفي من أدلة للحسم في موضوع 
وجود الل بل هي أن مسألة وجود الله بحكم طبيعتهاء لا 
يمكن أن تكون سوى مسألة إيمان» أي لا يمكن. حتى نظرياً. 
أن يكون وجود اللّه موضوعاً للبرهان العقلي. 

يتناول كيركغارد الايمان في جانبيه الذاتي والموضوعي. 
بالنسبة للجانب الأول لدينا موضوع الايمان. وهو قضية 
وجود الله في ا حالة التي تعنينا هنا. وبالنسبة للجانب الذاتيء 
لدينا الاعتقاد ‏ قبول الموضوع المعني. توجد شروط لجهة 
الموضوع وشروط لجهة الذات يستحيل الايمان بدونها. فلجهة 
الموضوع لدينا عدم اليقين؛ أو ما يسميه كيركغارد «عدم اليقين 
الموضوعي». وهذا يعني أن موضرع الايمان أمر غير يقيني بناء 
على الآدلة العقلية المتوافرة. ولكن لجهة الذات لا يوجد عدم 
يقين على الاطلاق. فالذات لا تقبل الموضوع بصورة مؤقتة أو 
افتراضية. جدليةء» بل تقبله بدون أي تحفظ وبصورة تبلغ 
منتهى التأجج العاطفي للعالم الجواني. لا يعني كيركغارد 
بالجوانية أي شيءيتعلق بالتجربة الباطنية؛ إنها حالات يكون 
فيها الشخص منخرطاً في الاهتمام بذاته وفرادته ومصيره 
وسعادته الأبدية. إن المسيحية؛ في نظره. تستلزم أن يهتم 
الشخص بذاته إلى أقصى حد ممكن . هذا ما يميز الموقف الديني 
عن الموقف الجمالي حيث أن الآخير لا يعني. لكيركغارد. سوى 
التركيز على اكثر ما أمكن من اللذات الآنية. ولكن هذا لا يميز 
الموقف الديني عن الموقف الاخلاقي الذي تستلزم أيضاً تركيز 
الشخص على وجوده. ولتمييز الموفف الديني عن الموقف 
الاخلاقي يجب أن نسند إلى الجوانية سمة أخرى ألا وهي 
اهتمام الذات إلى اقصى حد ممكن بحقيقة الآخر. بصورة أكثر 
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تحديداً. إن الجوانية الدينية تتضمن ميلا قوياً من قبل المؤمن 
لربط حياته بصورة مرضية ومناسبة بحياة الآخرين. 

إن كيركفارد. لا شكء يتخذ من الجوانية العاطفية 
الأساس الذي يبني عليه مفهومه للؤيمان. والجوانية العاطفية 
تستلزم عدم اليقين الموضوعي للأسباب الآتية. أولء إن 
البحث عن البفين الوضوعي وكا عن الاعتام بالشؤون 
الذاتية . ثانيا حتى لو كان بإمكاننا الحصول على يقين موضوعي 
بدون بذل أي جهد (كان ممكناً لله مثلآء أن يجعل وجوده 
واضحاً للكل) فإن حيازتنا على يقين بضعف الاهتمام الذاتي. 
فعندما تكون الحقائق واضحة., ميل إلى حسبانها حقائق مفروغا 
منهاء وليس محتملاً. في هذه الحالة. أن تمحور حياتنا الباطنية 
برمتها ‏ آمالناء محاوفناء حاجاتنا ‏ حول هذه الحقائق. يوجد 
تناسب طردي » له بين الالتزام العاطفي بموقف وعدم يقينيته 
الموضوعية . ثالثاً. إن الايمان الديني يستلزم بالضرورة, اتخاذ 
قرار حاسم من قبل الفرد. وههذا السبب يجب أن يكون 
الوضع من النوع الذي يسمح للفرد الاعجار يخرية قبول أو 
عدم قبول اللّه. ولكن لو كان وجدد الله يقينياً بالمعنى 
الموضوعي , لما كان هناك مجال لاختيار كهذاء إن الايمان ليس 
شكلاً من أشكال المعرفة. بل فعل حر. وهوء كفعل حر. لا 
معنى له في ظل اليقين اللوضوعي . رابعاً. لا معنى. بالنسبة 
لكيركغارد. للبحث عن يقبن موضوعي في مسألة الاعتقاد بوجود 
الله لأن حقيقة وجود اللّه ليست من النوع الذي يمكن 
اخضاعه لمعاييرنا العقلية» ولذلك فهي حقيقة غير قابلة لأن 
تعرف من قبلنا. فإللّه ليس «فقط المجهول؛ ! إنه أيضاً 
المختلف عنا وعن كل ثيء آخر بصورة مطلقة. إن هذا ينفي 
حتى إمكان حصولنا على معرفة تشكيكية بوجود الله. 

ينفى كيركغارد؛ إذن. وبصورة قاطعة, أن تكون 
الأعشباراك الموضوعية ذات أهمية لقبول أو عدم قبول 
المعتقدات الدينية. ماعل الفرد أن يفعله في مقاربته من 
المسيحية بروح كيركغاردية هو أن بهتم إلى حدود التناهي بذاته 
ومصيره. وحتى يفعل هذا بصورة فعالة؛ عليه أن يخلع محختلف 
الأقنعة التي يلجأ إليها عادة» وأن يواجه وضعه كا هو ضعفه 
في وجه الكون وعدم قدرته على تحقيق مثله وجهله بالأمور التي 
تعنيه أكثر من غيرهاء إذا جابه هذا الوضع غير المقنعء فلا 
مهرب له من أن يقع فريسة اليأس الذي بشكل وعي الخطيئة 
أن يصغي إلى الرسالة المسيحية. أي الرسالة القائلة إن اللّه 
نفسه أصبح انساناً ومات على الصليب من اجل ان تغفر لنا 
خطايانا وندخل في نعيم أزلي. ولكن كيف يمكن للشخص أن 
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فلسفة الدين 


يعرف ان هذا حصل؟ إنه أمر غير يقيني. بل الأسوأ من 
ذلك. إنه امر خارق. كيف بمكن لأي انسان عاقل ان يؤمن 
بأن الله يمكن أن يصير اتسانً؟ هنا يجد الفرد نفسه متأرجحاً 
بين الحل غير المقبول عشلانياً والحاجة الملحة للخلاص وني 
هذا التأرجح يبلغ الاستحرار العاطفي للعالم الجواني منتهاه. 
هنا يجب أن نتذكر أن الإيمان؛ بالنسبة لكيركغارد ليس عبارة 
عن تلازم الخارق موضوعياً مع الجوانية العاطفية؛ انهء 
بالأحرى. التوتر أو التناقض بيها. ولا خروج من هذا 
الوضع التناقضي إلا عن طريق ما يسميه كيركغارد «وثبة 
الايمان». 

إذا تبنينا هذه المقاربة الذاتية للاعتقاد الديني. فلا نعود 
نسأل: كيف نعرف أن السيح هو اللّه؟ بل نسأل: ماهو 
وضعنا في الحياة؟ ما هى حاجاتنا الأعمق؟ ماهي آمالنا 
وتحاوفنا؟ فبدل أن نتوجه إلى الخارج بحثاً عن الأدلة نتوجه إلى 
الداخل بحثاً عن المعرفة الذانية . 

يواجه هذا الموقف مشكلة كبيرة. فكيركغفارد من جهة. 
يبي ء لناء في كلامه على عدم اليقين الموضوعي» إنه من 
المناسب الكلام على موضوع للاعتقاد الديني ولكن ليس من 
المناسب الكلام على أدلة عقلية وموضوعية لتسويغه. ولكنه. 
من جهة ثانية؛ عندما يحاول أن يبين لماذا ليس مناسباً أن 
نبحث عن أدلة عقلية وموضوعية للاعتقاد الديني. نراه يصف 
موضوع الاعتقاد الديني «لى نحو يبدو مستحيلاً معه حسبانه 
موضوعاً ممكناً للاعتقاد. إنه. مثلا. يصف هذا الموضوع بأنه 
خارق منطقياً. ولكن ما هو خارق منطقياً لا يمكن أن يشكل 
موضوعاً للاعتقاد. ما معنى أن اعتقد بأن الدائرة مربعة أو بأن 
الأرملة ذكر؟ لا يوجد في حالات من هذا النوع ما يمكن أن 
اعتقد به أو لا أعتقد به. وحتى لولم نؤوّل كلام كيركغارد على 
أنه يعني أن موضوع الاعتقاد الديني خارق منطقياً بالفعل» بل 
على أنه فقط في ظاهره خارق منطقياً. فهنا أيضاً لا معنى 
للكلام على موضوع للاعتقاد الديني قبل أن نبين عن طريق 
التحليل العقلي ان التناقض في هذا الموضوع وهو مجرد تناقض 
في الظاهر. أي انه في حقيقته خلو من التناقفض. 

قديقترح واحدنا أن قصد كيركغارد هوأن يقول أن 
موضوع الاعتقاد الديني خارق بمعنى غير منطقي . أي أنه غير 
متناقض منطقياً ولكنه. مع ذلك. غير معقول بمعنى أن كل 
الأدلة العقلية التي في حوزتنا تتعارض معه . ولكن حتى لو أولنا 
كيركغارد على هذا النحو فلا بد لنا أن نسأل كيف يمكن لنا أن 
تحقد عا هريغي معفول إل إذا اشتريا أن تقف ضوفقا له 
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عقلانياً. وإذا كان الاعتقاد يما هو غير معقول موقفاً لا 
عقلانياً» أليس هذا سبباً وجيهاً لرفض هذا الاعتقاد؟ قد 
يتساءل واحدنا: لاذا الاصرار على الوقوف مواقف عقلانية؟ 
لماذا لا يجوز لنا أن نكون لا عقلاتيين؟ لماذا لا يمكننا أن تقبل 
على أساس الايمان ما يجب أن نرفضه على اساس العقل؟ إن 
اسئلة كهذه تزجنا في ازمة مأزق منطقية حادة. فعندما نسأل: 
لماذا؟ : «فإننا نحث عن أساس عق لي لاختيار موقف على موقف . 
ولذلك فإن السؤال: لاذا لا يمكننا ان نقبل على اساس الايمان 
ما يجب أن نرفضه على أساس العقل»؟ يفترض إمكان وجود 
أساس عقلي لقبول ما يجب أن نرفضه على أساس عقلي. 
والافتراض الأخير. لا شك. غير متماسك منطقياً. لا يمكن 
تجنب عدم التماسك هذا إلآ إذا عددنا قبولنا على اساس 
الايمان ما يجب أن نرفضه على أساس العقل شأناً تعسفياً 
خالصاً. فنجرده من أي قيمة . 

يذهب بعض الفلاسفة المعاصرين من اتباع الفيلسوف 
النمساوي لودقيغ فتغشتين إلى أن ما نقبله على أساس الايمان 
الديني يبدو غير معقول فقط لأننا نحصر معايير العقلانية في 
المعايير العلمية» فنفترض أن هناك تصوراً للعقلانية يتخطى 
الفروقات بين كل أنواع الاعتقاد. ولكن معايير العقلانية» 
بالنسبة لهؤلاء الفلاسفة. وكذلك معايير الحقيقة والمعنى 
والتسويغ تختلف من منظومة اعتقادية إلى أخرى. فا نجده من 
مثل هذه المعايير في النشاط العلمي هو غير ما نجده في النشاط 
الأخلاقي أو الديني. ولا يجوز للمعايير التي تجد تطبيقها ضمن 
إطار منظومة اعتقادية ما أن تطبق في إطار منظومة اخرى. إن 
هذا يعبر عن موقف ضد ‏ ردي يستوجب أن ننظر إلى كل 
منظومة اعتقادية على انها ذات منطق خاص بها . 

يواجه هذا الموقفب صعوبات كثيرة. وإن كان يتجنب 
الصعوبات التي يواجهها موقف كيركغارد. فهو, من جهة. 
يتجاهل وجود معايير تتخطى الفروقات بين مختلف المنظومات 
الاعتقادية. فالمنطق. مثلاء يزودنا مبكذا معايبر. فإن مبدأ 
عدم التناقض لا يطبق فقط على الاعتقادات العلمية 
والرياضية؛, بل على كل انواع الاعتقاد الأخرى. ومن جهة 
ثانية» فإن المنظومات الاعتقادية ليست مستقلة عن بعض على 
هذا النحو المطلق الذي يتصوره أصحاب الموقف الذي 
نعالجه. طبعاً لا يجوز أن نخلط بين ما هو علمي, مثلاء وما 
هو اخلاقي أو ما هو ديني » ولكن هذا لا يعني ان المنظومات 
الاعتقادية لا تتقاطع على الاطلاق. ولكن إذا صح أن هناك 
تقاطعاً بيباء فعندها يصعب التسليم بأن معايير العقلانية 


والحقيقية والمعنى تختلف برمتها عن منظومة اعتقادية إلى 
أخرى . 
مذاهب في طبيعة الألوهية 


ننتقل الآن إلى تناول بعض المذاهب الأساسية في طبيعة 
الألوهية. بإمكاننا لغرض بحثنا أن نقسم هذه المذاهب إلى 
قسمين رئيسين» قسم ينطلق من مفهوم الألوهية التقليدي 
وقسم يخالف هذا المفهوم. سنجد في سياق تحليلنا لمذين 
النوعين من المذاهب أن الفروقات بينه| لا بد أن تنعكس في 
فروقات أساسية في نظرتيه) لعلاقة اللّه بالعالم. 


مذهب وحدة الوجود 


ينفى هذا المذهب عن الله صفة التعالي. بعكس المذهب 
التقليدي. ويعتبر الله والطبيعة كائناً واحداً. ليس المقصود 
بوحدة الوجود هنا وحدة جوهرين متميزين منطقياً. ولكن 
متحدين بحكم الواقع ‏ أي مجوهر آي وجوهر طبيعي - بل 
المقصود أن الله والطبيعة جوهر واحدء وأنه لا معنى. بالشالي 
للتمييز بين جوهر إِلي وجوهر طبيعي. من الواضح أن من 
يتبنى مذهب وحدة الوجود. كسبينوزا 1677-1632. يجب أن 
ينفي عن اللّه. ليس فقط صفة التعالي.» بل صفة الخلق. 
بالمعنى التقليدي للخلق. وصفة كونه كائناً شخصياً. نفي 
صفة الخلق بمعناها التقليدي لا يعني» في نظر سبينوزاء نفي 
كون وجود الله ضرورياً لكل الموجودات الأخرى. ولكن ما 
ينطبق, في هذه الحالة. على العلاقة بين اللّه والموجودات 
المتناهية هو من النوع الذي تتوافر فيه الشروط التالية: أولاً» 
كل ما يمكن للعقل اللامتناهي لله تصوره يجب أن ينبع. 
بالضرورة الملطقية من طبيعته. ثانياء إن الله هو السبب 
المحايث لكل شيء, مما يعني أنه لا يمكنه. كما في التصور 
التقليدي. أن يؤثر على الطبيعة من الخارج فبها ان سبينوزا 
نفى إمكان وجود أي جرهرغير الله وأكد أن كل الأشياء. 
بالتالي» موجودة في الله. إذن فإن وجود الله هو سبب كل 
الأشياء الموجودة فيه. ولكن سبينوزا يميّر الله باعتباره فاعلية 
سببية» عن الطبيعة. بوصفها مخلوقة» عن طريق الاستعانة 
بالتمييز الاسكلائي بين الطبيعة الطابعة (أي الله بوصفه سبياً 
جز لسع اللسوفاة لي قل لاريم :له رو 
طبيعة اللّه. ثالثاء إن وجود أو فعل كل شيء متناءٍ محتم بسبب 
متناو آخر وهذا الأخير» بدوره؛ محتم بسبب الث وهكذا إلى 
ما لا جاية. إذن. فالله؛ باعتباره طبيعة مطبوعة, هو نسق 


فلسقة الدين 


سببى من الأشياء المتناهية يعبر عن ماهية الله بما هو طبيعة 
طاح وهو لذلك. نسق ضروري وليس جائزاً. رابعاء أن 
الفاعلية السببية لله ليست فاعلية غائية. فكل شيء ينبع 
منطقياً من طبيعة اللّه. ولذلك فكلامنا على اللّه وكأنه يعمل 
لتحقيق غرض معين هو ان نفترض أن طبيعته ناقصة. بينما 
نحن نعرف أن اللّه كامل ولا يحتاج إلى شيء . 


المذهب الجدلي لوحدة الوجود 


يجب أن نميز هنا بين المذهب الواحدي الذي نجده لدى 
فيلسوف. كسبينوزاء والمذهب الواحدي الذي نجده لدى 
فيلسوف كهيغل 1831-1770 من السهل الاعتقاد بأن الموقفين 
كليههم) محتضنان لمذهب وحذدة الوجود. في معالجة هيغل للعلاقة 
بين المتناهي واللامتناهي . نراه يؤكد باستمرار على وحدتهم| 
التي لا تقبل الحل. إن المناهي . في لغة هيغل. هو لحظة 
جوهرية من لحظات اللامتناهى في طبيعة الله أو المطلق. ولكن 
هل يعني تأكيد هيغل لهذه الوحدة تبه لمذهب وحدة الوجود؟ 
هيغل نفسه نفى أن يكون الأمر كذلك. وقد وصف بعضهم 
مذهب هيغل.» تمييزا له عن المذهب التقليدي في وحدة الوجود 
أو مذهب سبينوزاء بأنه المذهب الجدلي في وحدة الوجود. إن 
المذهب الاخير هو وسط بين الثنائية الي تفترضها نظرية 
التعالي والواحدية اللطلقة التي نجدها في نظرية وحدة الوجود 
في فلسفة سبينوزا وبعض الديانات الشرقية. إن اعتراض 
هيغل على مذهب وحدة الوجود السبينوزي أو التقليدي هو 
انه بدلا من ان يماهي الله بكل الأشياء المتناهية, فإنه يميل 
إلى نفي حقيقة المتناهي وائسات كون اللامتناهي - الله - هو 
الحقيقة الوحيدة. كه واحدية هذا المذهب- أي تأكيده على 
وجود جوهر واحد بالضرورة ‏ لا تعني, في نهاية المطاف. 
سوى تأكيد كون الجوهر الإلمي يستنفد كل الحقيقة. هيغل» 
بالمقابل وعلى الرغم من توكيده وحدة الحقيقة. لا ينظر إلى 
وحدة الحقيقة على أنها الوحدة المجردة التى تترتب على وحدة 
الموية الخالصة. بل على انها وحدة عينية تجسد ذاتها في تعددية 
الأشياء المتناهية في العالم. هذه الوحدة لا تستلزم تماهي العالم 
بالله؛ لأنها لا تستلزم تجريد الأشياء المتناهية من حقيقتها. إنها 
فقط تستلزم ألا تكون الاشياء المتناهية هي الحقيقة الأخيرة. 
إنها حقيقة فقط من ضمن كونها لحظات ضرورية في حياة 
اللّه. إن وحدة الوجود لهيغل, هي, في لغته «وحدة ضمن 
التنوع». 


هيغل, إذن. لا ينظر إلى الأآشياء المتناهية على أنها ذات 
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فلسفة الدين 


حقيقة جوهرية مستقلة ‏ وهنا يكمن الاساس لسظرته 
الواحدية ‏ ولكنه لا يرد الأشياء المتناهية إلى مجرد مظاهر. إنه 
يصرّ على وحدة الله والعالم ولكن ليس بما هي وحدة مجردة 
يفرزها الفم . وحدة تنتفي ضمنها كل الفروقات . إنها وحدة 
عينية. يستمر ضمنها التنوع والاختلاف بين الأشياء» يستمر 
الحظات جوهرية في حياة المطاق . الله هوالموضوع أعء زطناك 
الكلي الحضور انه يحتوي العام في ذاته منذ الأزل ‏ أي العالم 
بما هو شيء غير الله . 


النظرة الديئية, مفهوم التعالي 


ان النظرة الواحدية. سواء في صورتها السبينوزية أو 
صورتها الميغلية. متعارضة حتأ مع النظرة التأليهية التقليدية, 
فحتى الذين يتبنون, بين المؤين» الموقف الجامع بين التعالي 
والمحايثة في طبيعة اللّه لا يمكنهم أن يقبلوا وجهة نظر هيغل 
القائلة بأن العالم محتوى في الله أو أن العالم لحظة في حياة الله. 
فإن نظرة هيغل» بالنسبة للمؤفين» تجعل الزمانية والتناهي 
مندمجين في حياة الله فتجرد الله من كاله؛ وبالتالي من 
قدسيته. إن الشرط الذي لاغنى عنه لحسبان كائن جديراً 
بالعبادة هو ان يكون كائناً لا متناهياً. وهذا لا يمكنء في نظر 
المؤله؛ ان ينطبق على اللّه ى) يفهم من منظور الواحديين. أن 
نحسب العالم لحظة في حياة الله. كما يفعل هيغلء أو أن 
نحسب الامتداد صفة لله. كم يفعل سبينوزاء هوان ندمج 
التناهي في حياة الله. إن لا تاهي الوجود الالمي يستلزم 
تعاليه » وتعاليه بدوره يستلزم استقلاليته المطلقة عن العالم. 

إن بعض المؤهين, في الواقع يذهب إلى حد الاعتقاد بأن لا 
تناهي الوجود الالهي, بما يستلزمه من تعالي. يجعل من غير 
الجائز حتى اثبات وجود اللّه. إن الفيلسوف اللاهوتي الالماني 
بول تيليخ طء11111 1975-1886 أصرّ على انه لا يجوز طرح 
أسئلة تتعلق بوجود اللّه. فإن طرح اسئلة من هذا النوع هو 
أمر خارق. لأن موضوع الأسئلة في هذه الحالة (أي اللّه) 
يرتفع فوق الوجود بطبيعته . ولذلك فإن أي جواب نعطيه عن 
هكذا اسئلة, موجباً كان أم سالباًء لا بد أن ينفي بصورة 
مضمرة طبيعة اللّه. إن اثبات وجود الله في نظر تيليخ. هو 
امر إلحادي بقدر ما هو نفيه أمر إلحادي . إن اللّه هو الكينونة 
- في - ذاتها وليس محرد كائن بين الكائنات . 

ليس المقصود هنا ان لفظة «اللّهه لا تشير إلى أي نوع من 
الحقيقة؛ بل المقصود أن الحقيقة المشار إليها ليست مجرد حقيقة 
بين الحقائق ولا حتى اعلاهاء بل المقصود انها المصدر المطلق 
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لكل ما هو كائن. إن تيليخ . في الواقع» يقترح ألا نستعمل 
«موجود؛ أو «يوجدء إل بالاشارة إلى الأشياء المناهية, مما 
سيجعل من غير الجائز السؤال عما إذا كان اللامتناهي موجوداً 
أم غير موجود. إننا نجد هذه الفكرة أيضاً لدى الفلاسفة 
الاسكلائيين في العصور الوسطى الذين أصروا على أن الخالق 
لا يوجد بنفس المعنى الذي توجد به محلوقاته. 
نظريات في الخلق 

رأينا حتى الآن أن النظرة التقليدية تربط بين لا تناهي 
الوجود الإلحي وتعاليه. ولكن مفهوم التعالي بذاته يستلزم نظرة 
للخلق غير التى نجدها في النظرة الواحدية. الله باعتباره 
1201018 مذهب التعالي الخالق اللامتناهي والقائم 
بذاته لكل شبىء في الوجود غير ذاته . بالنسبة إلى هذا المذهب. إن 
الخلق يعي اكثر من تصميم صور جديدة من مادة معطاة 
مسبقا. إنه يعني الخلق من لا شيء. تنحل هذه الفكرة إلى 
فكرتين أساسيتين : أولاً يوجد تيز مطلق بين الله وما يخلقه. 
بحيث انه يستحيل منطقياً لأي كائن محلوق أن يصير الخالق. 
ثانياً. إن مملكة الكائنات المخلوقة تعتمد بصورة مطلقة على 
الله باعتباره صانعها والمصدر المطلق لاستمرارها في الوجود. 
إن هذه النظرية في الخلق تختلف. لا شك. بصورة جذرية 
عن النظريات الكوزمولوجية في الفلسفة اليونانية القديمة. 
فالنظرية الأخيرة رأت في عملية الخلق شيئا لا يتجاوز إضفاء 
بنية عقلية على مادة موجودة سلفاً. إن قصة الخلق 
الافلاطونية مثلء والتى نجدها في ال تيماوس 171465 تصور 
الخالق على أنه صائع بمعنى أنه يصمم عالماً من مادة موجودة 
ملفا مستعملاً المثل دليلاً له. وإله ارسطو هو مصدر حركة 
كل الأشياء في اتجاه تحقيق كمالهاء ولكنه ليس مصدراً لوجودهاء لا 
يوجد في فكر أرسطو ما يوحي بأن الله خلق المادةذاتها . 

هل القول بالخلق من عدم يلزمها فلسفياً بتبني الموقف 
القائل بأن العالم ذو بداية في الزمان؟ يذهب البعض إلى 
الاعتقاد بأن قصة الخلق التى نجدها في التوراة أو القرآن يجب 
آلآ تفهم بمعناها الحرفي. فلو قبلناها بمعناها الحرفي» لكان 
علينا أن نقول إن عمر العالم هو حوالي الستة آلاف سنة. 
ولكن هذاء لا شك. يتعارض مع أبسط الحقائق البيولوجية 
والجيولوجية التي في حوزتنا الآن. ولذلك فإن الموقف السائد 
اليوم في فلسفة اللاهوت هو الموقف الذي يفهم قصة الخلق 
بشكل مجازي ويؤوها على نحو يبرز فقط ذلك الجزء منها الذي 
يشير إلى ان الأساس الأخير لوجود العالم هو اللّه والقول إن 
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العالم بكل مافيه يجد الأساس الأخيرلوجود الله لايحتم علينا 
منطقياً أن نقول إن للعالم بداية في الزمان. إن القديس توما 
الاكويني اعتقد. كا رأيناء بإمكان البرهنة على وجود الله بأدلة 
عقلية . وبالتالي» البرهنة على كون اساسه الانطولوجي وجود 
الل ولكنه لم يعتقد بأنه يمكن البرهنة على كون العالم ذا بداية 
في الزمان. إن المسألة الأخيرة في نظره» مسألة تسلم بها على 
أساس الوحي فقط. 

في النظرة التومائية لا تناقض, إذنء بين نظرية الخلق من 
عدم والقول بأزلية العالم. إذا فهمنا بالخلق هنا أن العالم يعتمد 
انطولوجياً على الله فإنه. لا شك, يمكن منطقياً أن تكون 
العلاقة المشار إليها قائمة بين الله والعالم منذ الأزل.. أي أنه 
يمكن منطقياً أن يكون العالم قد وجد منذ الأزل ومع ذلك 
يعتمد في كل لحظة من لحظات وجوده على الله . 

يجب تمييز هذه النظرية الأخيرة عن نظرية الخلق لدى 
القديس اوغسطين 430-354 وكذلك عن نظرية الفيض لدى 
أفلوطين وبعض فلاسفة الاسلام. فبالنسبة لنظرية أوغسطين» 
لا معنى للكلام على خلق العالم في زمن محددء لأن الزمن نفسه 
مظهر لوجود العالم المخلوق. وهذا يعني أنه , يكن هناك وجود 
للزمان قبل الخلق, ولذلك فلا يمكننا أن نقول إن للعالم غاية 
في الزمان. أما نظرية الفيض, كما نجدها لدى أفلوطين 
بصورة خاصة., فإنها تعتمد إلى حد ما على الكوزمولوجيا 
الافلاطونية ببداية العالم والزمان تنظر إلى العالم على أنه صادر 
منذ الأزل عن الواحد في سلسلة من المراحل والمستويات. 
فأول ما يصدر عن الواحد هو العقل 710105 وهو يتكون من 
انتحاد الفكر وموضوعات الفكر ‏ هذا الاتحاد الذي لا يقبل 
الحل ويشكل عالم الكينونة المعقولة والعقل بدوره يقود إلى 
النفس التي. على الرغم من انتمائها إلى العالم العقلي تشكل 
حلقة الوصل بين العالم العقلي والعالم المادي وأخيرا النفس 
تقود إلى الطبيعة . 


لا تسمح هذه النظرية بوجود خلق بمعنى الخلق من أجل 
غاية. فالواحد ‏ الخير الأول والكائن الأكمل ‏ بدون غايات. 
وبما أن كل حركة هي حركة في اتجاه غاية والواحد بدون 
غايات؛ إذن فالواحد لا ينحرك. ولذلك فإذا وجد شيء آخر 
بعد الواحد. فلا يمكن أن يكون وجوده نتيجة الحركة 
الواحدة. أي لأي فعل إرادي يقوم به. إذن ما يوجد بعد 
الواحد يجب أن يكون. في لغة افلوطين, اشعاعاً صادراً عن 
الواحد منذد الأزل دون حصول أي تغيير على الاطلاق في 
الواحد. هذه النظرية؛ لا شكء تختلف عن النظرية الدينية 


في الخلق وحتى ولولم تلتزم الأخيرة بحسبان العالم ذا بداية في 


الزمان. فهي . بعكس النظرية الدينبة. تنظر إلى العالم على أنه 


صادر بالضرورة عن الواحدء بين) تلك النظرية» وإن اعترفت 
بإمكان كون العالم أزلياً. تصر على أن اللّه اخمار خلق العالم. 
قد يكون اختار ذلك منذ الأزلء إلآ أنه» من منظور النظرة 
الدينية. خلق بحرية؛ وبإمكانه أن يختار خلاف ذلك في أية 
الحظة. ولو فعلء لتوقف العالم عن الوجود. 
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فلسفة الطبيعة 
)وا 01 وطمهده1تطام 
لتاقم ع0 عتطامهدملتطم 
)ةك .0 عتطممدماتطم 


هي لسغ اول شرج نشوء الطبيعة وخصائصها وقوانيتها 
شرحاً نظرياً شاملاً. ثم إن الحسدود التي تفصل بين هذه 
الفلسفة وعلوم الطبيعة والتي تعينّ مكانها في النظم الفلسفية 
قد اختلفت في سياق تاريخ الفلسفة. كانت فلسفة الطبيعة 
قدياً لا تتنفصل عن علوم الطبيعة. كانت هي علم الطبيعة 
عند اليونان» أو كانت هي العلم الطبيعي في مقابلة المنطق 
والأخلاق والميتافيزياء والفنء كانت تؤلف مضمون الكتب 
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الطبيعية ل أر سطو 85156016 322-384 ق.م. وهي السماع 
الطبيعي الذي يدرس الحركة والطبيعة والزمان والمكان و في 
النفس الذي يبحث الحياة في مختلف أشكاهاء وفي الكون 
والفساد الذي يبحث نشوء الأشياء وانحلالهاء وفي السسماء 
الذي يبحث الآثار العلوية» والحيوان الذي هو دراسة علمية 
للحيوان . 

كذلك كانت فلسفة الطبيعة تشمل النظريات التى يمكن أن 
تسمى مذهب حيوية المادة والكون 1110201526 59 الذي 
يرى أن المادة ذات حياة إما لآنها كذلك بذاتهاء وإما لآنها 
تشارك النفس الكلية في أفعاها كما يزعم المذهب الرواقي. 
فكأن حسب هذا المذهب وحدة بين وجود الطبيعة ووجود 
الانسان واشتراكاً في الخصائص الحية زيادة على الخصائص 
المادية . 

ولقد انتقلت هذه الاعتبارات الفلسفية الطبيعية بأشكالها 
المختلفة» الى الحضارة العربية الاسلامية. نجد أبا البركات 
هبة الله بن علي البغدادي. المتوفى عام 547 ه/ 21152 
بخصص القسم الثاني من كتابه الواسع المعتبر في الحكمة للعلم 
الطبيعي فيقسمه ستة أجزاء كل جزء يشتمل على عدة فصول. 
وكلها تستنفذ «المطالب التي تكلم فيها ارسطو طاليس في كتابه 
المعروف ب السماع الطبيعي وتحقيق القول فيها». ولا بأس في أن 
نذكر هنا بعض الموضوعات التي يعالجها هذا الكتاب الذي هو 
بمنزلة الموسوعة العلمية الفلسفية في تاريخ المعرفة الانسانية. 
يبحث مثلاً في الهيولى والصورة والغاية والعدم والوحدة والكثرة 
والاتصال والانفصال والحركة والمكان والزمان والخلاء والنهاية 
واللانهاية وصور الأجسام الطبيعية وخواصها وقواها والسماء 
وطبائع الكواكب وحركات الأفلاك والتغير والاستحالة والكون 
والفساد وأنواع الكائنات والألوان والأشكال والحر والبرد 
والسحاب والمطر والثلج والبِرَّدْ والرياح والزلازل والرعد 
واليرق والصواعق والشهب والمذنبات والمعادن والمعدنيات 
والنبات والحيوان والنفس وماهيتها والادراكات والمعارف 
النفسانية وهلم جراً. ولم نذكر الا بعض عنوانات الفصول في 
القسم الثاني من هذا الكتاب . 

كذلك نجد أصحاب رسائل اخوان الصفا قد قَصرُوا في 
رسائلهم هذه سبع عشرة رسالة على بحث الطبيعة وسموها 
الرسائل الجسانية الطبيعية» على أنهم لم يمتنعوا عن ذكر شؤون 
ذات بال في الرسائل الباقية تتعلق بالكون وبصفاته. فقد جاء 
في الرسالة الثالشة من النفسانيات العقليات: «إعلم أن قول 
الحكماء إن العالم انسان كبير وقولهم إن الانسان عالم صغير 
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يجب أن نشرح معناه لنقف على حقيقته. معنى ذلك أن العالم 
له جسم ونفس يعنون به الفلك المحيط وما يحوي من سائر 
الموجودات من الجواهر والأعراض. وأن حَكُمَ جسمه بجمييع 
أجزائه البسيطة والمركبة والموا ة يجري بحرى جسم انسان 
واحد أو حيوان واحد بجميع أعضا ء بدنه المختلفة الصور 
المفئنة الأشكال. وأن حَكُمَ نفسه بجميع قواها السارية في 
أجزاء جسمه المحركة المدبرة لأجناس الموجودات وأنواعها 
وأشخاصها كَحَُكُم نفس انسان واحد أو حيوان واحد السارية 
في جميع اعضاء بدنه ومفاصل جسده. المحركة المدبرة لعضو 
عضو وحاسة حاسة من بدنه وذلك قول الله تعالى: «ما 
خلقكم ولا بعثكم الا كنفس واحدة» (لقمان. 31). وإذا قلنا 
نحن في رسائلنا: الجسم الكلي» فإنما نعني به جسم العالم 
بأسره. واذا قلنا: النفس الكليةء فإنما نعني بها نفس العالم 
بأسرها. واذا قلنا: العقل الكل فإفا نعني به القوة الإلهية 
المؤيدة للنفس الكلية. واذا قلنا: الطبيعة الكلية» فإنما نعنى بها 
قوة النفس الكلية السارية في جميع الأجسام المحركة المدبرة هما 
المظهرة مها ومتها أفعاها وآثارها. واذا قلنا: الهيولى» فإنما نعني 
بها الجوهر الذي له طول وعرض وعمق فهو بها جسم مطلق. 
واذا قلنا: الأجسام البسيطة. فإئما نعني بها الأفلاك والكواكب 
والأركان الأربعة التي هي النار والهواء والماء والتراب. واذا 
قلنا: الأنفس البيطة. فإما نعني بها قوى النفس الكلية 
المحركة المدبرة هذه الأجسام السارية فيها. وهذه القوى 
نسميها الملائكة الروحانيين في رسائلنا. واذا قلنا: الأجسام 
المولدة» فإئما نعني بها أنواع الحيوان والنبات والمعادن. واذا 
قلنا: الأنفس الحيوانية والنباتية والمعدنية, فإنما نعني بها قوى 
النفس البسيطة المحركة المدبرة لهذه الأجسام المولدة السارية 
فيها المظهرة بها ومنها أفعاطها. فاذا قلنا: الأجسام الجزئية فإنما 
نعني بها أشخاص الحيوانات والنبات والمعادن وغيرها من 
المصنوعات على أيدي البشر وغيرهم من الحيوان. . »١‏ 

لقد أطلنا في إبراد هذا النص وذلك لبيان انساق هذه 
البحوث ولكي نبرز مدى ادراك وحدة الطبيعة عند اصحابها. 

وقد كانوا يشبهرن العلم بالشجرة والعمل بالشمر. جاء ني 
الفصل الخامس من كتاب العتبر لأبي البركات البغدادي: 
«يقول قوم : إن لكل علم عملاً هو كالشمرة للشجرة فعلم بلا 
عمل كشجرة بلا ثمر. وعمل بلا علم خير من علم بلا 
عمل. فثمرة العلم الطبيعي وعمله الكيمياء والطب واحكام 
النجوم فكل ذلك من علم المزاج والقوى الطبيعية. فمن تعلم 
العلم الطبيعي ولم يعرف الكيمياء فقد عدم من شجرته أشرف 


ثمرها ولولاه لم يتكلم العلماء في الكون والفساد والتغير 
والاستحالة ولا في المعادن والمعدنيات. وكذلك من عرفه ولم 
يعلم علم الطب وعَمَلَهُ فقد عدم من بستانه انفع ثاره لهء 
ولولاه لما تكلم العلماء في النبات والحيوان وخواصهماء وكذلك 
من تعلم العلم الطببعي والنجوبي وم يعرف علم الأحكام 
فقد عدم من شجره ثمرأً طيباً نافعاً ويعنون بعلم النجوم علم 
هيئة الفلك والحساب». 

هذا ولقد كان هذا النظر الموسوعي الى العلم الطبيعي 
مفيداً في بيان الوشائج المختلفة التي تربط بين مضامينه من 
علوم وأعمال شتى بدأت تنفصل عنه وتستقل تدريجاً كالجبر 
والحساب والحندسة وعلم اليئة وعلم الحيل والطب. 

وكا انتقلت معارف اليونان الى العرب انتقلت معارف 
العرب موّسعةً ومزيدةً إلى الأوروبيين عن طريق الترجمة 
والاتصال والتعلم فكان ما يدعونه بالفلسفة الطبيعية -هانام 
112115 113ام0؟ مجموع علوم الطبيعة لا سبما الفيزياء أول 
الأمر. وانتقل اللفظ الى اللغة الفرنسية عنطامه5هالطم 
علاء]23 والى اللغة الانكليزية 1221ناءة]! لإطمهؤ5ماقطم. 
وكان اللفظ يعني ما ذكرناه حتى القرن التاسع عشرء كما جاء 
ذلك في معجم لالاند الفلسفي 116146 . 

على أن تعبير فلسفة الطبيعة شاع عند الفلاسفة الألمان في 
أواخر القرن الثامن عشر وأوائل القرن التاسع عشر للدلالة على 
قسم من أقسام الفلسفة التي يتداولوها بالدراسة وهو يقع بين 
المنطق وفلسفة الروح. ولا يخفى أن هذا الترتيب هو الذي 
يستعمله الفلاسفة في الحضارة العربية الاسلامية. اذ يذكرون 
غالبا العلم الطبيعي بين المنطق والعلم الإلممي كما في كتتاب 
المعشبر أو في رسائل اخوان الصفا التي تفسح في المجال 
للرياضيات مع المنطق في العم الأول وتجزيعد القسم 
الجسماني الطبيعي نساً نفسانياً عقلياً وقسياأً ناموسياً إطياً. 

على أن الحداثة وشيوع فلسفة الطبيعة عند الفلاسفة الألمان 
المثاليين الرومانسيين أمثال شلنغ وهيغل يجعلاننا تلم بعض 
الشىء بآرائهها في هذا الميدان. ميدان الطبيعة المادية . 

تبتر يفك رهلم شلنغ 8 متلاعطة ماع طاته طع لع 
1854-5. مذفيه ف فلفةالطبيعة موزع ف كتب 
وبحوث ألفها في السنوات 1806-1797. يرى أن الطبيعة من 
نتاج العقل وأنها جزء من سلسلة التطور في تاريخ الشعور 
بالذات. ونجد في الطبيعة التقابل بين اللاعضوي والعضوي . 
أما اللاعضوي نتسري فيه وحلة القوى الفيزيائية وأما 
العضوي ففيه التقابل بين النبات والحيوان. وبين النوع والنوع 
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الآخر في النبات. وكذكك بين النوع والنوع الآخر من 
الحيوان. والقول بهذا التقابل بقتضي القول بالتطور التدريجي 
المتصل وبنشوء الأنواع العضوية بعضها من بعض بالتدرج 
الطبيعي . ولا شك أن شلغ سبق لامارك 85 فآ 
1829-4 وداروين «ذنتامة2 1882-1809 في فكرة التطور. 

ثم إن وحدة الطبيعة تتجاوز التقابل الظاهر بين الأشكال 
والأنواع وتفضي الى اعتبار العضوي واللاعضوي في الطبيعة 
من مبدأ واحد. وقد كان مذهبه أول الأمر ذا نزعة طبيعية 
فيزيائية ثم غدا ذا نزعة دينبة روحية ولكن كلا النزعتين 
تتحدر من القول بوحدة الوجود. هذا وربما استشم شلنغ هذه 
الآراء من خلال معارف والده الذي كان شاساً وملا بعلم 
اللاهوت ومُطلعا على بعضى اللغات الشرقية الاسلامية. 

وعلى غرار فلسفة شلتغ نجد فلسفة الطبيعة عند جورج 
و هلم فريدريك هيغل اعمع]2 طع ملعل ماعط ةلا عع1مء 0 
1931-0 تقع أيضاً بين النطق وفلسفة الروح. كتابه 
قراءات في فلسفة الطبيعة هو الجزء الثاني من مؤلفه موسوعة 
العلوم الفلسفية. الطبيعة عنده هي الفكر خارجاً من ذاته. 
انبا مرحلة من مراحل تعين الفكر إذ تَبْرْرُ في جوفه فهي محتوى 
له ولكنها تغايره. ويمكن استخلاصها بأشكالها وقوانينتها من 
مجرى الفكر ومن سياق تحققه التدريجي . انها خصوص ولكن 
هذا الخصوص يبقى على علاقة بالعموم. وهذا العموم لا 
يحيط تماماً بالخصوص بل يبفى إزاءه ضرورة مجردة. وشكل 
الخصوص حين يكون حالة طارئة لا يمكن أن يستخلص من 
الفكر. ولذلك فإن الطبيعة مع أنها تبْرِرُ في أشكاها وقوانينها 
العامة كلية العقل المطلق تقابل في الحدث الواقع بين الصورة 
والإمكان أي تضع قانون السيية. وهكذا تقوم تعينات المعانٍ 
في التجريد تلقاء الحدث الطارىء. والطبيعة لما مبدأها 
الجوهري في هذا التقابل الذي لا ينحل بين الكلي والخاص. 
بين الواجب والجائزء بين الضروري والممكن. وعلى هذا 
يسرتكز تسويغ الفكر العلمي الذي يتحرك بدقة في هذا 
التعارض ويستمر تقدماً غير حدود. وما يمكن استخلاصه من 
ذلك عقلياً هو الضرورة الثالية للطبيعة . وخصوصية الواقع 
كونها تعيناً طارئاً تكشف في علاقتها بالقانون الكلي عن النظام 
الغائي للطبيعة إذ إن غاية الطبيعة تحقيق ضرورتها المثالية» 
وهي غاية لا يمكن للطبيعة أن تدركها ادراكاً تاماً. والدرجات 
الخاصة لمجرى الغائية هي تلك التي يمكن الوصول اليها من 
التجريد الى التعينٌ الخاص ثم الى التحام الضروري بالممكن 
ومحايثته له. وتستمد العلوم التخصصة جذورها النظرية من 
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يحرى الطبيعة التي تدرسها تلك العلوم . الدرجة الأولى هي 
الميكانيكية (الألية) اذ تكون الكلية في ضرورتها غير مبالية 
بالخصوصية . ويترتب على هذا أن علم الميكانيك يحدد بعملية 
استنتاجية القوانين المجردة. الدرجة الثانية هي الفيزيائية إذ 
يتوطد الكيان الطارىء ويننظم بالقوانين الكلية ويتعينٌ في 
وحدات فردية. ويترتب على هذا أن الفيزياء تدرس بطريقة 
استقرائية العلاقة التجريبية المتبادلة بين القانون الكلي والواقع 
الطارىء دون أن يذوب أحدهما في الآخر. الدرجة الثالئة هي 
العضوية حيث الفرد يظهر من فِعَل الكلي. وعلى هذا 
فالبيولوجيا تدرس علاقات النوع بالفرد. 


وهكذا تحدد فلسفة الطبيعة الأساس المنطقي في العلوم 
المتخصصة. قسمها الأول وهو اللميكانيك يصوغ فكرتي الزمان 
والمكان ليصل الى طباقها وهو الحركة ويتجاوزها الى فكرة 
المادة وقوانينها من ثقالة وعطالة وينتهي بنظرية التجاذب العام . 
وقسمها الثاني وهو الفيزياء يدرس الظواهر الخاصة بالوجود 
المادي وعلاقات العناصر بعضها ببعض والأوزان النوعية 
والتماسك والمغناطيسية والتبلور والكهرباء وما يتعلق بذلك كله 
من صفات كيميائية. وقسمها الثالث وهو البيولوجيا يدرس 
الحياة بصفتها تجمع بين القانون الكلي والفعل الفردي فالحياة 
طباق طما. وتبدأ البيولوجيا بدراسة الطبيعة الجيولوجية ثم 
تقابل بين الطبيعة الهامدة والحياة النباتية ثم بين هذه والحياة 
الحيوانية . وتدرس أيضاً التشكل والتمثل والتوالد باعتبار هذه 
العمليات حاصلة في الكيان الحيواني. وتنتهي فلسفة الطبيعة 
بدراسة ما أشرنا اليه من علاقات النوع بالأفراد وعلاقات 
الأفراد بالنوع. ثم ان الضرورة العقلية كامنة في النوع لا في 
الفرد. وليس الفرد الا نقطة عبور في صيرورة الفكر المتحقق . 
وهيهات لفكرة النوع أن تبلغ تحققها الكامل بشكلها النقي 
الصرف في فرد من الأفراد اذ لا بد من أن يبتعد الفرد في 
وجوده الواقعي شيئاً من الابتعاد عن تحقيق تصور النوع. إن 
الفرد يحمل في ذاته عنصر إمكانه وهو بذلك لا يصل الى 
حقيقة غايته وهو تصور النوع . وهذا الخروج عن مام حقيقة 
النوع هو مَرَصَهُ الدفين وسقامه العُضال. يموت الأفراد لأنهم 
لا يستطيعون تحقيق الفكر الذي يحدد غائية وجود الفرد. 


هذا وإن فلسفة الطبيعة التي بدأت عند هيغل من المنطق 
تفضي في الغهاية الى فلسفة الروح التي يتم بها التعبير عن 
الطباق بين كلية العقل وخصوصية الطبيعة. 


فلسفة العلوم 


انخوان الصفاء رسائل اخوان الصفاء . لا.ءت. 
البغدادي» ابو البركات هبة الله علي المعتبر في الحكمة. حيدر أباد 
الذكن. 1357 ه. 
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فلسفة العلوم أو المعرفة العلمية في اللغة العربية تقابل لفظ 
ابستمولوجيا في اللغتين الفرنسية والانكليزية عأع600108اكام6 
و لإ56620108ذمء وهو لفظ يتألف من جذرين يونانيين معناهما 
دراسة العلم أو نظرية العلم . واضع اللفظ الأجنبي هذا هو 
الفيلسوف الاسكتلندي جيمس فريدريك قفيرني 2165ل 
ع1 علء1رعلع:1 1864-1808 حين كتب كتابه ميادىء 
ا ميتافين ياء ندب د/جرماء1! ]0 دعادااناى1 1854 قسم الفلسفة 
فيه الى قسمين: أنطولوجيا وإبستمولوجيا . 

واللفظ في الانكليزية يعتى بالضبط نظرية المعرفة إومع18” 
ع ل 5201 أو ترعهاهتدممع . وعني في الفرنسية معنى أعم 
أي فلسفة العلوم الي تشتمل على نظرية المعرفة عل 16:ه7860 
155322 مره 18 . 

وفلسفة العلوم أو الابستمولوجيا بالمعنى الفرنني تعالج 
مبادىء العلوم وموضوعاتها وطرقها وقوانينها ونتائجها وتدرسها 
دراسة نقديةء أي تبرز أصوها المنطقية وقيمها الموضوعية ومدى 
شفوفها عن الحقيقة ودرجة البقين فيهاء على حين تدرس 
نظرية المعرفة منشأ المعرفة عامّةٌ وطبيعتها وقيمتها وحدودها. 
هذا وقد يتجاوز بعض العلاء الحديئين هذه التصورات 
فيجعلون الابستمولوجيا تشمل سيكولوجية العلوم . ولا شك 
أن هذه الأمور ذات وشائج عميقة في] بينها . 


إن مضامين فلسفة العلوم تتفاوت بعض الشيء بتفاوت 
المدارس الفلسفية. ونحن نذكر هنا بعض الملامح التي يكاد 
الباحثون يتفقون عليها في الوقت الحاضر حين ينظرون إلى 
تطور العلوم الحديثة. 

المفكر الايجابي أو الوضعي في الفيزياء يرى الحقيقة قائمة في 
نتائج القياس وحدها. ا يعرّف الشيء الذي يَدْرسَه 
بمجموع خواصه. أي بمجموع نتائج القياس الحاصلة من 
التجربة. فهي تستطيع أن تعين طبيعة الشيء وأن تشف عن 
ماهيته. ولكن هذا الاعتبار أصبح اليوم غير مقبول في بجال 
الفيزياء الدقيقة لأن النظريات الكوانتية لا ترى نتائج القياس 
خواصٌ أساسية في الشيء. 

ويتجه المفكر الوافعي أول الأمر الى موضوع البحث أي الى 
الثيء ء الذي يبحثه . ثم يفتش بعد ذلك عن خواصه ويعتاير 
هذه الخواص أيضاً أساسية في الشيء فهي تستطيع عنده أن 
عن طبيعته أو تكشف عن ماهيته . وكلا الاعتبارين موضوعي 
بمعنى أن الراصد أو المجرب لا أهمية له ولا شأن في ملاحظته 
للظواهر أو في قيامه بالتجارب. نوضح ذلك بتمثيل رياضي . 
نرمز إلى نتائج القياس بحرف قء ونفرض أن جملة الظواهر 
والجسيات والأشياء التي هي موضوع الدرس ظء وأن الراصد 
أو المجرب الذي يدرسها استعمل في درامته الأجهزة ج 
فيمكن أن نعتبر نتائج القياس تابعة معالجملة الظواهر 
الفيزيائية والجسيمات والأشياء ظ وللأجهزة المستعملة ج أي : 

ق - 8 رظ ج) [تا رمز بمعنى تابع «هناءم0؟] 

فتعرض هنا إحدى حالتين: 

1 إن الأجهزة هذه وهي الأدوات والمناهج الي يعتمدها 
الراصد أو المجرب في ملاحظاته وتجاربه لا أهمية ها في الظاهر 
ولو استبدلنا مها غيرها لما تغيرت النتيجة . فعندئذ يمكن إهمالها 
وتتصف المباحث إذ ذاك بصفة الموضوعية . 

إن الأجهزة المستعملة تقوم بشأن أسامي في الدراسة. 
فعندئذ لا يجوز إغفالها وإذ ذاك يدحل نصيب من الذاتية في 
مجال البحث. (الذاتية خارجية تتعلق بالأجهزة) . 

ويبرهن على أن إهمال الأجهزة يمكن متى كانت الخواص 
التي تفضي اليها الدراسة متفقة جميعاً بنسجم بعضها مع بعض 
ويتسق جانب منها مع الجانب الآخر. وتكون كل معرفة 
تُكُنّسب عن الشيء ء الذي هر موضوع الدراسة جزءاً من 
خواص ذلك الشيء . وإذ ذاك ب يتعين الشيء بجبئ تلك 
الخواص. ويجوز أن نغفل المنيج التبع فتبدو خواص الشيء 
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مستقلة عن الراصد أو الجرب بهذا الاعتبار ويكون البحث 
موضوعياً كما سبق . 

أما إذا كانت الخواص غر متفقة ولم يقع انسجام بينها ولا 
انّساق. أي كان بين تنائج القياس تضاربٌ وكان منبج 
التجربة يؤثر في نتائجهافلا يجوز عندئذ إهمال الجهاز 
المستعمل. وينساب إذ ذاك نصيب من الذاتية في مجال 
البحوث . وهذا حاصل في النظريات الكوانتية لأن بين بنية 
المادّة الموجيّة وينيتها الجسيمية تضارباً ولأننا حين نبحث 
الالكترون فننيره بالفوتون نؤثر في موقعه ونبدّل كمية حركته. 

هذا التطور الكبير الذي ساور العلوم في مرحلتها الحاضرة 
يخول بعض الباحثين أن بميزوا للحقيقة مستويات متعددة : 

1 المستوى المحسوس : وهو أول ما يبادر الحس وأول ما 
يبدو من الظواهر فهو مستو مباشر من المعرفة. وهو مستوى 
المعرفة العامية . 

2 - مستوى نتائج القياس: يأتي يعد المستوي المحسوس 
السابق» فهو يرتبط به. ولكنه يتجاوزه. نحن نستعمل فيه 
أجهزة القياس فنتخطى معطيات الحواس. لذلك تبدو فيه 
حقيقة جديدة تتألف من نتائج قياسية دقيقة بعيدة عن إبهام 
مدركات المستوى الأول . 

3 - مستوى الجسيمات والجمل (المنظومات) الفيزيائية: إن 
الفيزياء الحديثة (الميكروفيزياء) لا تعتبر نتائج القياس خواص 
أساسية ضمنية للجسيات والجمل الفيزيائية ولذلك غدت 
تيز بين نتائج القياس وتلك الجسيمات والجمل. وهذا المستوى 
نظري فكري ولكنه مرتبط بمستوى نتائج القياس . 

4 - مستوى الصيغ ‏ وهو مستو رمزيٌ للمعرفة» يشمل 
خلاصة القوانين وكنبها وتنظيمها وكأما ترتسم عليه ظلال 
مستوى الثيء في ذاته. 

5 المستوى الميتافيزيائي وهو مستوى الشيء في ذاته يتجاوز 
المعرفة العلمية وهو إنما يُذْرَكُ بضرب من الحدس الفلسفي . 
ولا شك أن مستوى الصيغ السابق يمكن أن يعتير مرحلة 
للفكر تَقَرِيّه من هذا المستوى وتببىء لإدراكه . 

لا يخفى مافي هذا التحليل من شبه بمذهب الفيلسوف 
الألماني إهانويل كانط أضفءا أعناهقمصس1 1804-1724 من 
حيث تفريقه بين الظاهرة والثىء في ذاته. كما لا يخفى ما فيه 
من اختلاف عنه من حت اعبار متتوينات متعددة بعضها 
يقترب من الشيء في ذاته ويميْد له ويتلقى بعض ظلاله . 

هذا وإلى ذلك كله نجد فلاسفة العلوم ينوهون بما يدونه 
الجدل العلمي الحديث . 
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إن المعرفة العلمية ذات صفات جدلية متعلدة. إغا لا 
تستقي أصوا من العيني أي الملشخص وحده ولا من المجرد أو 
العقلي وحده بل منهما معا. كأن ثمة محاورة دائمة بينهها ترفد 
العلم بمعيتها . 

ومثل هذه المحاورة المتواصلة سين المشخص والمجرد محاورة 
الأشكال القبْليّة (قبل التجربة) والأشكال البَعْدِيّة (بعد 
التجربة) . فلقد طالما تناقش الفلاسفة والعلماء من قبل في 
أصل المعرفة. كان فريق من الفلاسفة ينسب إلى الفكر 
الأنسان أظرا مستعلة عن التيرية؛:موحودة فيه ملازعة له“ قبل 
أن يتصل على طريق الحواس بالأشياء التي تعمر العالم الحسي. 
وكان بعض العلماء على العكس يردّون إلى تجربة هذه الأشياء 
أصل المعرفة فهي تأتي بعدها. ولكن العلم الحديث يرى أن 
المعرفة ليست كلها قبّلية ولا كلها بَعْدِية. ليس ثمة محاكمة 
عقلية تشتغل على فراغ. كما ليس ثمة معلومات تجريبية 
صرف. مشتتة. مفككة. ليس هنالك مقولات ذهنية لم تستفد 
قط من الواقع. ولا هنالك حدس خطير لم يمسّه الفكر ولا 
تناوله بشيء من التهيئة والتنشئة. إن التجربة تؤثر في الفكر 
الانساني وتعين شيئاً فشيئاً إطاره وصيغتهء وإن الفكر يتناول 
الأشياء ويبرز خطوطها الكبرى وجواتبها التي تبدو مِنها. 

وإذا صح هذا التأثير المتبادل بين الفكر والتجربة كانت 
المعرفة الناشئة عنه| رهينة بالوقت الذي حصلت فيه وكانت 
رهينة التطور الدائم. المعرفة العلمية إذن ذات صفات تاريخية 
بمعنى أنها تابعة لعصر معينٌ وبمعنى أنها صدرت عن مرحلة 
سابقة مُرَثْ بها واعتمدت على المعلومات التي كانت مكتسبة في 
ذلك الوقت ولكتها أدخلت فيها بعض التبديل ولاءمت بينهبا 
وبين الاستععاللات الطارئة والتجارب المستحدثئة والأفكار 
المستجدة . 

إِنَّ معن كلياً أو تصوراً لا يلق تام الصنع من لا شيء. 
بل هو يخرج من الماضي ولكنه لا يلبث أن يتبدل بالاستعمار 
وبالنظر الفكري . الذرة في الفيزياء مثلا قد تغيرت دلالتها 
واختلفت الاعتبارات فيها في غضون الزمان حتى تناقضت 
تلك الدلالة. كانت تظن بمنزلة الكرة الدقيقة المصمتة اول 
الأمر. فإذا هي بنيان شامخ مع قُوَى متضامنة متآخذة. حتى 
إن القوانين الرياضية التي طبقت في دراستها تغيرت وتيدلت 
تدريجاً لكي تكون أقرب انطباقاً عليها. ولذلك كان لا بد من 
تنقية التصورات في الحين بعد الحين ومن تجلية الدلالات حتى 
تغدو مع الزمان أكثر مواتاة للواقع وأشد ملاءمة للموضوع 
المدروس. وهذه التجلية وتلك التنقية هما كنه الجدل العلمي 
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الحديث إذ هما مقترنان بالتقدم العلمي الحثيث. 

على أن إعادة النظر هذه لا تقتضى دائ]| لزوم التغيير ني 
المعلومات المكتسبة وإنما هي حق للعالم يمكن أن يمارسه في 
الحين تلو الحين لإصلاح تلك المكاسب في جانب من 
الجوانب. وببذا المعنى يكون التصرّف الجدلي في حقيقته هو 
تقدم المعرفة وتنقيتها تحت حافز التجربة. وإذا كانت المعرفة 
تاريخية وجدلية بهذا الاعتبار كانت غير مكتملة لأنها متعلقة 
بالزمان» وتابعة للعصرالذي تَحَصَّلْثْ فيه. إن العلم على حد 
تعبير المفكر الابستمولوجي الفرني الحديث غاستون بشلار 
ع8 0135608 1962-1884 لغز يتجدد أو هو حل 
لشكلة لا يلبث أن يفضي إلى مشكلة جديدة. وهذا لا يقدح 
شيا في قيمة العلم لأن صحة المعرفة مرتبطة بصحة 
التحقيقات العلمية ومتصلة بنجاح التجارب. فهي تشتم ل حتأً 
على جانب من اليقين وإن كان غير نهائي ولا أبدي . 

والصفة التاريخية للمعرفة وعدم اكتملها وجدليتها تقتضي 
جميعاً اتجاهاً فكرياً جديداً. وهو أن الفكر ينبغي أن يبقى 
مفتوحاً أي متهيئاً لالتقاط أيّ فكرة جديدة ولو غايرت أحياناً 
الفكرة التي كانت مقبولة. بل أكثر من ذلك ينبغي للعالم أن 
يكليرغته الذكرة المديدة ورسعى ليها نننيا: 

ولا كان الإنسان ميالاً بطبعه إلى الارتياح في المرحلة التي 
يبلغها والاإخلاد بها والاطمئنان إليها وإلى اجترار ما اكتسبه 
من معلومات كان على الباحث تعديلاً لذلك أن يجيب أحياناً 
بالنفي والرفض عن علم الماضي بل عن علم اليوم . 

وخلاصة الرأي في الجدل العلمي الذي هوفحوى 
الابتمولوجيا هي أن يبقى الفكر مستوفر النشاط. متيقظ 
الانتباه. متشوفاً إلى التقدم والكشوف الجديدة, لا يكاد 
يطمئن إلى مرحلة إلا ويحاول مغادرتهاء ولا يخلد إلى معلومات 
مكتسبة إلا ويتبين ما فيها من عدم اكتهال فيسعى إلى تجاوزها. 
إن تحصيل العلم معناه التجدد الفكري الدائم . 
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فلسفة الفقد عند العرب 
(مانآ عتطوسمة) ورذاءناه0) 
زعطوعة .أأاارآ) مك01 
(.طوعة صأ) كتادرداج 1 


إذا كان الفنان هو الذي يدم الحياة في حالة وجده. فإن 
الناقد هو الذي يلحظها في حالة وعي ؛ لأن النقد قلا أوحى 
الى الأديب بتجارب جديدة» أو اكتشف له أرضاً عذراء أو 
أفقاً بكرأ واتما العبقرية الخالقة هي التي تتقدم كشفاً وريادة. 


وكلمة النقد ى| تنبئنا المعاجم العربية مأخوذة في الأصل من 
نقد الصيرني الدراهم والدنانير وانتقدها (ابن منظورء لان 
العرب,. مجلد3, مادة نقد) أي سر صحيحها من زائفها 
وجيدها من رديئها. والنقد قديم قدم الانسان الذي تلق 
نرّاعاً الى الكمال ومن ثم منقاداً بطبعه الى إدراك ما في الأشياء 
من وجوه كمال يستريح إليها ووجوه نقص يسعى الى إكيالها. 

لذا فالأدب الإنشائى أسبق الى الوجود من الأدب 
الوصفي, لأن الابداع يتصل بالطبيعة اتصالاً مباشراً أما النقد 
فيراها من خلال المأثورات والأعمال الأدبية. وإذا كان الإبداع 
ذاتياً من حيث انه تعبير عن معاناة فإن النقد ذاتي/ موضوعي : 
إنه ذاتي من حيث خضوعه لثقافة الناقد وذوقه ومزاجه. وهو 
موضوعي من حيث تقيده بنظريات وقواعد وأصول علمية. 


والنقد لا ينفصل أبداً عن البلاغة شقيقته الكبرى, فهو في 
جزء منه بلاغة محدودة» وفي جزء آخر بلاغة موسّعة. لقد نبعا 
من أصل واحد وسارا معاً شوطأً بعيداً في المراحل الأولى من 
تاريخها. ثم أخذ كل منها يشق طريقه ويكتسب سمات انتهت 
بها الى الانفصال كعلمين مستقلين. ولكن هذا الانفصال أو 
الاستقلال لا يعني الانقطاع التام لأن النقد يقوم في بنائه على 
أسس بلاغية . 

فالبلاغة إذ تُعنى بقوالب الكلام وصوره. تفترض ان المعاني 
حاصلة في ذهن الكاتب فتوحي اليه صياغتها وإخراجها اما 
النقد فيتعلق بما وراء قوالب الكلام وأشكاله وصوره انه يعنى 
بمصادر الأسلوب من فكر ورمز وإشارة . 


وإذا كان النقد في حقيقته تعبيرأً عن موقف كلي متكامل في 
النظرة الى الفن عامة أو الى الشعر خاصة. فمثل هذا الموقف 
لا يمكن ان يتحقق حين يكون أكثر تراث الأمة شفوياء إذ 
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الاتجاه الشفوي لا يمكن من الفحص والتأمل» وإن سمح 
بقسط من التذوق والتأثر ولهذا تأخر النقد المنظم حتى تأثئلث 
قواعد التأليف (إحسان عباس. تاريخ النقد عند 
العرب. . . » ص 14)؛ ذلك لآن الاحساس بالتغير أو التطور 
هو الذي يلفت الذهن او ملكة النقد الى حدوث مفارقة ما. 

أما السؤال المحور فهو: كيف حدد النقاد العرب فلسفة 
النقد ؟ وهل عرفوا اصطلاح النقد الأدبي الشائع واستعملوه ؟ 

إذا رجعنا الى علوم العربية في جميع تقسياتها عند المتقدمين 
من علمائنا فاننا لا نجد اصطلاحء النقد الادبي واحدا متهاء 
ولكن ذلك لا يعني يحال من الأحوال ان العرب كانوا يجهلون 
النقد الأدبي . 


نقول ذلك. لأننا نجد في تراثنا الأدبي كتباً للمتقدمين 
تطرقت للنقد الأدبي من زوايا وجوانب مختلفة ومنها على سبيل 
المشال لا الحصر: كتاب طبقات فحول الشعراء لابن سلام 
الجمحي » البيان والتببين للجاحظ؛ الشعر والشعراء لابن 
قتيبة» الحماسة للبحتري؛ الكامل لأبي العياس المبرد» عيار 
الشعر لابن طباطبا, نقد الشعر لقدامة بن جعفر. كتاب 
الموازنة بين الطائيين للآمدي. الوساطة بين المتنبي وخصومه 
للقاضي الجرجاني, الاغاني للأصفهاني. الذخيرة لابن بشام. 
كتاب العمدة في صناعة الشعر ونقده لابن رشيق. دلائل 
الاعجاز واسرار البلاغة لعبد القاهر الجرجاني. 

فالدارس مثل هذه الكتب حري بأن يرى ان العرب قد 
عرفوا النقد الأدبي معنى لا اسياً أو عرفوه كنباً وحقيقة وإن لم 
يعرفوه عنوانا لطائفة من المسائل. فقد كان سموق النماذج 
الشعرية الجاهلية ثم حركة الإحياء لتلك النماذج في العصر 
الأموي ويعض العصر العبابي واتخاذها قبلة وفطا للجميل أو 
الرائع من الشعر سبياً في حجب كل حقيقة تطورية عن 
العيون. وهذا لم يبدأ الاحساس بالتغير والتطور إل حين 
اخذت بعض:الأذواق تتحول عن تلك النماذج الى نماذج 
جديدة. وحين أخذت اللقاييس الاخلاقية والقيم العامة 
والتقاليد المتبعة تنحني أمام تيارات جديدة؛ أو تصطدم بهاء 
وحين تعددت المنابع الثقافية وتباينت مستوياتها. 

وإذا كان أدب كل أمة ابن بيئتها الطبيعية والاجتاعية. فإن 
الشاعر الجاهلٍ الظاعن غر المقيم كان ف ارتحاله في مسالك 
الصحراء الموحشة لا يجد غير الغناء يأنس به من مشاق الطريق 
وعناء السفرء وكان الرجز ايسط اوزانه وأقصرهاء حتى إذا 
اطال النظم فيه انفتحت امامه أوزان اخرى حسب الاقتضاء. 
كموافقة البحر الطويل رطواعيته للشعر الحماسي. وموافقة 
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الوافر للفخر. والرمل للحزن والفرح, والسريع للعواطف. 

ولا كانت العرب تطيل ليسمع منها وتوجز ليحفظ عنهاء 
قال الخليل بن أحمد: «يطول الكلام ويكثر ليفهم , ويوجزر 
ويختصر ليُحفظ. وتستحب الاطالة عند الإعذار والإنذار 
والترهيب والترغيب» 

ومهما قيل عن بداية الشعر عند العرب وتطوره. ومهما قيل 
عن بواعث نظمه التي تتمثل في الرغبة والرهبة والطرب 
والغلب, فإن الجاهليين كانوا ينظرون الى الشعراء على انهم 
حماة الأعراض وحفظة الآثار ونقلة الأخبار حتى ان القبائل 
فضلت نبوغ الشاعر على نبوغ القائد والفارس والخطيب؛ وفي 
هذا يقول ابن رشيى : وكانت القبيلة من العرب اذا نبغ فيها 
شاعر أتت القبائل فهنأتهاء وصنعت الأطعمة. واجتمع النساء 
يلعبن بالمزاهر ويتباشر الرجال والولدان, لأنه حماية لأعراضهم 
وذبٌ عن احسابهم. وتخليد لمآثرهم. وإشادة بذكرهم. وكانوا 

غير أن نظرة في شعر من شهدوا أخريات العصر الجاهلي 
كامرىء القيس وعلقمة وعمرو بن كلثوم والنابغة وعنترة أو في 
شعر المخضرمين كأمية بن أبي الصلت والأعئى وزهير 
والخنساء وحسان ولبيد ثرينا انه شعر بلغ غاية الإتقان . 

فتقاليد القصيدة العر بية من التزام الوزن الواحد. والقافية 
الواحدة» وحركة الروي الواحد. ومن التصريع في اولهاء ومن 
مقدمات النسيب أو المهدمات الطلية كل هذه التقاليد التي 
صارت الطابع المميز للقصيدة العربية م مهتد اليها الشاعر 
العربي مرة واحدة» وانما عرفها بعد تفويم وتهبذيب تكفل به 


- النقد الأدبي ٠.‏ 


ولقد تمثئلت ميادين نشاط النقد الأدبي في أسواق العرب» 
وف المجالس الأدبية العامة؛ وتي ارتجال الشعراء الى ملوك 
الخيرة والغساسنة . 

لذا يمكن القول بأن ملكة النقد عند الجاهليين كانت مبنية 
على الذوق النظري لا الفكر التحليلي. فهو نقد ذوقي غير 
مسبب. نقد يقف عند الجزئيات. فإذا ما انفعل بها الناقد 
اندفع الى التعميم وأصدر الحكم غير معلل أو غير مشفوع 
بحيثياته . 

أما عن الشعر في صدر الإسلام وعصر الخلفاء الراشدين 
فأول شىء نلحظه هو ان بواعث الشعر أخذت تفتر لدى من 
شرح الله صدورهم للإسلام من شعراء الجاهلية. وزاد في 
ذلك الفتور اشتراك من اشترك منهم في الجهاد. فقد خلقهم 
الاسلام خلقا جديدا حتى انقطعت الصلة بيهم جاهليين 
وبيتهم اسلاميين. وبذلك صار حماسهم للاسلام في نشر الدين 
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الجديد اشد واقوى من حماسهم للشعر يقولونه في الغزل 
والمهاجيات والمفاخرات وإذكاء العصبيات . 

كذلك كان القرآن من العوامل التي حرفت هذا النفر عن 
الشعرء فقد مبرهم القرآن بروعة أساليبه وبلاغته فآثروه على 
الشعر وعدلوا عنه الى الخطابة للحاجة اليها في استنهاض الهمم 
لنصرة الاسلام وتحريك الخواطر للجهاد. والخطابة شعر 
منثور. 

ولكن عندما اشتدت الخصومة بين قريش والرسول راح 
شعراء قريش بإيعاز من زعمائها يحاربون الرسول باللسان كما 
تحاربه قريش بالسنان. وكان اشدهم حملة عل الرسول عبد 
الله بن الزبعري. وعمرو بن العاص. وأبو سفيان بن 
الحارث . 

وما أسرف هؤلاء. قال الرسول للأنصار دما يمنع الذين 
نصروا الله بسلاحهم ان ينصروه بالسنتهم؟؛ وكأن هذه 
الكلمة كانت دعوة لشعراء المدينة بالرد على على ا لخصوم فكان من 
أشدهم ايجاعاً لقريش حسان بن ثابت» وكعب بن مالك». 
وعبد الله بن رواحة. 

فالشعر الذي قَلّ كا وكيفاً ومرضوعاً في عهد الرسول ظلّ 
جاهلباً في صورته ومضمونه وروحه ولم يتطور عن نجه القديمع 
إلا قليلا من حيث التطرق الى بعض المعاني الدينية. ولا كان 
النقد يتبع الأدب ويترسّم خطاه فقد جاء متأثراً بالمثل الجديدة 
التى جاء بها الاسلام. ولعلى الرسول خخير من اتجه بالنقد في 
عصره هذا الانجاه الجديد؛ كا يشهد بذلك بعض ما أثر عنه 
كقوله: «اتما الشعر كلام مؤلف ف)] وافق الحق منه فهو حسن». 
ومالم يوافق الحق منه فلا خيرٌ فيه؛ (الاصفهاني., الاغاني. 
الجزء الأول. ص 14). 

إن الشعر إذن عند النبي كلام من جنس كلام العرب يتميز 
بالتأليف اي النظم كا تمتاز ألفاظه بصفة الحزالة وقوة الأسر؛ 
أما ميزانه فيتمثل في مدى مطابقته للحق أو عدم مطابقته . 

وما من شك ان النبي قد استمدٌ ميزانه للشعر من تعاليم 
الاسلام. فالحق أو الصدق لا الكذب هو مقياس جودة الشعر 
وحسنه. وقد كان الرسول خير من يدرك ما يعنيه الشعر 
بالنسبة للعرب, فهو عمي متأصل في نفوسهم. وجزء من 
طبيعتهم التي فطروا عليها. كذلك ابدى رأيه فيمن هو أشعر 
شعراء الجاهلية والمشركين. إذ روي عنه في امرىء القيس: 
«انه أشعر الشعراء وقائدهم الى النار». (أبو عثهان عمرو بن 


الجاحظ. البيان والتبيين. الجزء الأول. ص 239). فامرؤ 


فنه وصناعته الشعرية» ولكنه يعتبره قائدهم الى النار لما تضمدء 


شعره من معانٍ تجاني الحق الذي اعتمده مقياساً للشعر. 

وقد أسهم الخلفاء الراشدون في الكلام عن الشعر ونقده؛ 
وإن ظلّ عمر ارجحهم كفة. فعمر يفضل الشعر الذي يجمع 
بين القيم الأخلاقية والقيم الآدبية. كما يفضل من الشعر ما 
يقوم على عنصر الحق أو الصدق مع الجودة والاتقان في 
اسلوب الأداء أو الصفة الشعرية. اما شعر الهجاء والمناقضات 
والمفاخرات والغزل الااباحي فإنه كان ينبى عنه ويعاقب عليه 
لأن فيه عودة الى روح الجاهلية . 

وقد امتدت رفابة عمر على الشعر الى المدح محافة ان ينزلق 
الشاعر بدافع الحاجة أو اي دافع آخر فيمدح الناس بغير ما 
فيهم» وبهذا يأقٍ شعره غير مطابق للحق» وني ذلك ما فيه من 
كذب على التاريخ , وامتهان لكرامة المادح واستعلاء بغير 
حق للمدوح, وشرّ على المجتمع . 

اما رقابته على شعر الهجاء فقد كانت أشد وأقسبى, لأن 
المجاء بطبيعته يقوم على النيل من أخلاق المهجو ومروءته 
وعرضه. وهذا نوع من القذف يحرّمه الاسلام ويعاقب عليه 
وقد روى الماحظ تعليق العائثبي على موقف عمر من ن الهجاء 
والهجائين فقال: «كان عمر بن الخطاب ‏ رحمه الله أعلم 
الناس بالشعرء ولكنه كان اذا اسل بالحكم بين النجاشئي 
والعجلاني. وبين الحطيئة والزبرقان, كره ان يتعرض 
للشعراء. واستشهد للفريقين رجالاً مل حسان بن ثابت من 
تبون عليه سبالهم. فإذا سمع كلامهم حكم يما يعلم. وكان 
الذي ظهر من كم :ذلك الشاعر مقنعاً للفريقين؛ ويكون هو 
قد تخلص بعرضه سليما» . 

ومن أقوال عمر عن الشعر والشعراء يتضح انه كان معجباً 
بشاعرين, هما النابغة الذبياني وزهير بن أبي سلمى . وإذا كان 
اعجابه بالنابغة قد دعاه للحكم عليه مرة بأنه أشعر شعراء 
غطفان. وأخرى بأنه أشعر العرب, فإن إعجابه بزهير كان 
أشد وأعظم . 

ومن الاعتبارات الفنية التي جعلت زهيراً شاعر الشعراء في 
رأي عمر: تنب حوشي الكلام, وتجنب المعاظلة . وحوشي 
الكلام ووحشيه هو الذي لا يتكرر في كلام العرب كثيراء فإذا 
ورد ورد مستهجناً. اي هو الغريب المستهجن من الألفاظ. 
والذي اذا ورد في الكلام: أل بفصاحته. أما المعاظلة في 
الكلام فهي اركاب بعض الفاظه رقاب بعض0. أو هي شدة 
تعليق الشاعر الفاظ البيت بعضها ببعض. وإن اختل المعنى 
بعض الاختلال. 

وخلو شعر زهير أولاً من الغريب المستهجن يعنى أنه كان 
بذوقه الأدبي يتخْير ألفاظه وينتقيها. وخلوه ثانياً من المعاظلة 
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يعني انه كان ينأى بشعره عن التعقيد اللفظي الذي يؤدي 
بدورة الى التعقيد المعنوي . 

أما عن أبي بكر فقال ابن رشيق القيرواني «كان ابو بكر 
رضي الله عنه يقدّم النابغة ويقول: هو أحتهم شعرأ. 
وأعذبهم بحراً. وأبعدهم تعرأ». 

فأبو بكر في كلمته هذه يفاضل بين النابغة وغيره من 
الشعراء ثم يحكم له بأنه أحستهم شعرا من حيث المعاني. 

غير أن عثمان بن عقان يفرر إعجابه بشعر زهير لما يتجل فيه 
من الصدق. ومقياس عثيان هو مقياس سائر أصحابه المتأثرين 
برأي الرسول المستمد من تعاليم الاسلام. والذي حاولوا 
بمقتضاه ان يتجهوا بالشعر اتجاهاً إسلامياً بحيث يعبر عن كل 
ماهو حق وصدق. 

كذلك حكي عن الإمام علي بن أبي طالب انه قال: «لو أن 
الشعراء المتقدمين ضمهم زمان واحد ونصبت لهم راية فجروا 
معأ لعلمنا من السابق منهم. وإذا لم يكن فالذي لم يقل لرغبةٍ 
أو لرهبةء فقيل: ومن هو؟ فقال: الكندي . قيل: و1؟ قال: 
لأني رأيته أحسنهم نادرة؛ وأسبقهم بادرة» وانه لم يقل لرغبة 
ولا لرهبة» . 

وإذا كان اساس الحكم عند الامام علي هو الموازنة بين 
الشعراء لمعرفة السايق منهم فقد اعتمد بعض النقاد هذه 
الموازنة منبجا كالحسن بن بشر الآمدي في الموازنة بين أبي تمام 
والبحتري . 

وقال نقاد الشعر في تفسير رأي الإمام على «إن امرأ القيس 
لم يتقدّم الشعراء لأنه قال مالم يقولواء ولكنه سَبَّق الى أشياء 
فاستحسنها الشعراء واتبعوه فيهاء لأنه ‏ قيل ‏ اول من لطف 
المعاني» واستوقف على الطلول. ووصف النساء بالظباء والمها 
والبّيض., وشبّه الخيل بالعقبان والعصئ» وفرّق بين النسيب 
وما سواه من القصيدء وقرّب ماخذ الكلام فقيّد الأوابد» 
وأجاد الاستعارة والتشبيه». 

لعل هذه النماذج من أرنى الأمثلة وأشدّهأ دلالة على طبيعة 
النقد الأدبي؛ قبل ان يصبح لهذا النقد كيان واضح. فهي 
تماذج مجمع بين النظرة التركيبية والتعميم والتعبير عن الانطباع 
الكلي. وتصوير ما يجول في النفس بصورة اقرب الى الشعر 
نفسهء وذلك هو شأن أكثر الأحكام التي نجدها منذ الجاهلية 
حتى قبيل أواخر القرن الثاني الحجري؛ واذا كانت هذه النماذج 
من ارقاها فإن الناذج الباقية ائما تتحدث عن شؤون خارجة 
عن الشعر نفسه أو جزئية فيه شؤون متصلة بالعرف أو 
بالمعارف التي يتضمتها الشعر أو بلفظة معجبة هنا ولفظة غير 
معجبة هنالك أو ببيت محكم المعنى والسبك . 
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هكذا قضى النقد العربي مدة طويلة من الزمن وهو يدور في 
يمال الانطباعية الخالصة والأحكام الجزئية الى أن أصبح درس 
الشعر في أواخر القرن الثاني المجري جزءاً من جهد علماء 
اللغة والنحوء فتبلورت لديهم قواعد اولية في النقد بعضها 
ضمني وبعضها صريح . ولربماكان الأصمعي 828-7740 فيم| 
نعتقد ‏ بداية النقد المنظم لأنه أحس بالمفارقة التي أخذت تبدو 
في افق الحياة الشعرية, غير أنه بدلا من ان ينظر الى المشكلة 
في ضوء تطوري. نظر اليها من خلال موقف ثابت. «نظر الى 
الشاعر ‏ أيَا كان فوجده احد اثنينء فهو إما فحل وإما غير 
فحل. ونظر الى منبع الشعر فوجده ايضاً واحداً من اثنين إما 
الخير وإما الشرء وليس بسبب تدينه قرن الشعر بالشرء ولكن 
لأن «الشر» عنده هو صورة النشاط الدنيوي جملة؛ والشعر 
ينبع من ذلك النشاط». 

وموقف الأصمعي من العلاقة بين الشعر والدين واضح في 
قوله الذي لا يزال يقتبس في هذا المعرض: «طريق الشعر إذا 
أدخلته في باب الخير لان, ألا ترى ان حسان بن ثابت كان 
علا في الجاهلية والاسلام فلم) دخل شعره في باب الخير- من 
مراثي الي (ص) وحمزة وجعفر رضوان الله عليهم| وغيرهم - 
لان شعره. وطريق الشعر هو طريق شعر الفحول مثل امرىء 
القيس وزهير والنابغة. من صفات الديار والرحل والهجاء 
والمدبح والتشبيب بالنساء وصفة الخمر والخيل والسروب 
والافتخار. فإذا ادخلته في باب الخير لان» (المرزباني» 
الموشح . ص 90-85) . 

ونقل ابن رشيق نصأ عن الأصمعي يذكر فيه كيف يصبح 
الشاعر فحلا قال: «لا يصير الشاعر في فريض الشعر فحلا 
حتى يروي اشعار العرب ويسمع الأخبار ويعرف المعاني وتدور 
في مسامعه الألفاظ. وأول ذلك ان يعلم العروض ليكون 
ميزانا له على قوله. والنحو ليصلح به لسانه وليقيم إعرابه. 
والنسب وأيام الناس ليستعين بذلك على معرفة المناقب 
والمثالب وذكرها بمدح أو بذم». 

ولبس من شك في ان هذه الفحولة تبين المجال الثقافني 
للشاعر وتعنى طرازاً رفيعاً في السبك وطاقة كبيرة في الشاعرية 
وسمي ة وائقة على المعاني . 

وظلت الرواية هي الصفة الغالية لا النقد المدون المعلل. 
حتى أن الرواة انفسهم لم يحسنوا الصبر عل لون واحد فييا 
يروونه» اذ ما اسرع ما يحدث تضييق المقاييس تقلبا في الذوق 
بين الحين والحين فكيف إذا كان المعتمد مقياسا واحدا هو 
مقياس الفحولة. وقد صور الحاحظ هذا التقلب في الأذواق 
لدى الرواة انفسهم فقال: «وقد ادركت رواة المسجديين 
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والمربديين» ومن لم يرو اشعار المجانين ولصوص الأعراب 
ونسيب الأعراب والأرجاز الأعرابية القصار واشعار اليهود 
والأشعار المصنفة فاههم كانوا لا يعدونه من الرواة». 

قياساً على هذه المعايير يمكننا ان نقول ان النقد في مطلع 
القرن الثالث كان قاصراً عن الوفاء بحاجة دارسي الأدب 
لضيق افقه. فبين) كان الشعر يشهد تغيراً كبيراً على يدي ابي 
نواس وأبي العتاهية وأبي تمام. ظلّ النقد حيث هو. 

ومبدأ الفحولة عند الأصمعي يعتبر صورة اخرى لا يمكن 
ان نسميه مبدأ الأولية الجاهلية .. فالشعر الجاهلي أولية تعبيرية 
والأولية هنا رمز للصحة لأنها رمز للفطرة وإذ يحدد ابن سلام 
اولية الشعر الجاهلي فيقول: «ان المهلهل بن ربيعة هو أول من 
قصد القصائد. وانه سمي مهلهلا لحلهلة شعره كهلهلة 
الثوب. وهو اضطرابه واختلافه». (ابن سلام الجمحي» 
طبقات فحول الشعراء. . ص 33). ولعبت العصبية القيلية 
دوراً بارزاً في الخلاف حول تحديد الشاعر الآول. فمن قائل 
انه عبيد بن الأبرص أو انه المرقش الأكبر ومن قائل وهذا رأي 
الجاحظ «انه امرؤالقيس». (الحاحظ. الحيوان...., 
ص 2.)74 ولا تعود بداية الشعر الجاهلي في رأيه الى أكثر من 
مئة وخمسين سنة قبل الاسلام وهناك روايات تقول «إن من 
الصعب تحديد أولية الشعر ومعسرفة الشاعر الأول فإن للشعر 
والشعراء أولاً لا يوقف عليه». (جلال الدين عبدال رحمن بن 
أبي السيوطي., المزهر في علوم اللغة وأنواعها. ص 477). 

لكن اذا كان ثمة تردد في تحديد اولية الشعر الجاهلي. فمما 
لا شك فيه ان القصائد التى وصلتنا من الجاهلية تكمل تقليداً 
سيا سَابقاً عليهنا ب .وما لنذلك لا بل هق ان تعثرف يتان 
عجزنا عن التحديد الدقيق لأولية الشعر العربي يجعلنا نفقد 
عناصر مهمة في دراسته ونقده وبخاصة ما اتصل منها بنشأته 
وكيفيتهاء وكأآن منطلقاتها كانت دينية وسحرية معاً. 

لذا فإن كل علم مكتسب انما هو علم ناقص بالقياس الى 
العلم الحاصل بالفطرة. وعلم العرب الذي هو الشعر علم 
حاصل بالفطرة. فهو غريزة العرب )ا يعبر الجاحظ. وصحة 
الفطرة والغريزة في الشعب دليل على كياله. وقد تحققت هذه 
الصحة في العرب ومن هنا اختصوا بالشعر رمز البيان الكامل 
والمعجز. من هنا ندرك ايضاًهأن القرآن حين تحدّى الشعر 
الجاهلي انما تحدّى اعظم رمز عربي. لذلك لم يجد العرب ما 
يشبهون القرآن به غير الشعر» (أدونيس. الثابت والمتحول: 
تأصيل الأصول. الجزء الثاني. ص 45) . 

واتخذت الأولية عند الحاحظ بُعداً حضارياً قومياً. فلم تعد 
الأولية شعرية وحسب وإنما اتخذت طابعاً عنصرياً: فالعرب في 


نظر الجاحظ اول الأمم شعراً ولغة وجنساً. والشعر يعود الى 
مقدار ما قسّم الله للقبائل من «الحظوظ والغرائز» كما انه يعود 
الى نوعية «الأعراق». 

فالشعر إذن أو هذا الطبع العجيب». هو خطوة يختص بها 
أشخاص دون أشخاص والغريزة العربية هي وحدها الغريزة 
الشعرية والعرق العربي هو وحده عرق الشعر وفي هذا يقول: 
«إن فضيلة الشعر مقصورة على العرب. وعلى من تكلّم بلسان 
العرب» . 

ولعل قصر فضيلة الشعر على العرب هو الذي دفع به الى 
القول بأن الشعر العربي لا يترجم: «والشعر لا يستطاع ان 
يترجم, ولا يجوز عليه النقل. ومتى حول تقطع نظمه وبطل 
وزنه. وذهب حسنهء وسقط موضع التعجب لا كالكلام 
المتشور... وقد نقلت كتب المهندء وترجمت حكم اليونان. 
وُولت آداب الفرسء. فبعضها ازداد حسناً ويعضها ما 
انتقص شيعاً. ولو حولت حكمة العربء. لبطل ذلك المعجز 
الذي هو الوزن مع انهم لو حولوها لم يجدوا في معانيها شيئاً ‏ 
تذكره العجم في كتبهم التي وضعت لمعاشهم وفطنهم 
وحكمهم». وكا ان فضيلة كتابة الشعر مقصورة على العرب. 
فإن فضيلة قراءته والافادة منه مقصورة هي كذلك على 
العرب: «ان نفع الشعر العربي مقصور على اهله وهو يعدٌ من 
الأدب المقصور وليس بالمبسوط» . 

ثم يقرر الجاحظ ان الفصاحة لغة لا فكر اي لفظ لا معنى 
أو هي كا نقول بتعبير أكثر حدائة شكل لا مضمون؛ ويميز بين 
اللفظ والمعنى ويجمل الأهمية الأولى للفظ ذلك ان «المعاني 
مطروحة في الطريق يعرفها العجمي والعربي والبدوي والقروي 
والمدني وائما الشأن في إقامة الوزن وتخير اللفظ. وسهولة 
المخرجء وكثرة المادة وفي صحة الطبع . وجودة السك : فانما 
الشعر صناعة وضرب من النسيج وجنس من التصوير» . 

ولم يفصل الجاحظ بين اللفظ والمعنى إلا ليؤكد فرادة اللغة 
العربية وتميزها الشكلي الأسلوبي. ولعلّ خير ما يوضح هذه 
الشكلية التي يقول بها الجاحظ مثل يضربه فيشبه المعنى 
بالجارية, واللفظ بالثوب : «صارت الألفاظ في معنى المعارض 
وصارت المعاني في معنى الجواري». 

إذن كل شيء للعرب انما هو بديهة وارتجال وكأنه إهام . 
وليست هناك معاناة ولا مكابدة ولا اجالة فكرة ولا استعانة 
لأن هذه تعد خروجاً على السنة العربية في البداهة والارتجال. 
ولكن 1 انجه الجاحظ هذا الاتجاه مع انه لم يكن من الشكليين 
في التطبيق ؟ . 

لهذا أسباب متها: ان الجاحظ المعتزلي النزعة والعقيدة لم 
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يتابع استاذه النظام في قوله بالصَّرّفَةٍ تفسيراً للاعجاز وانما 
وجد ان الاعجاز لا بفسر إلا عن طريق النظم. ومن آمن بأن 
النظم حري برفع البيان الى مستوى الاعجاز لم يعد قادرا على 
ان يتبنى نظرية تقديم المعنى على اللفظ. ومنها ان الحاحظ 
وعصره كانا يشهذان بوادر حملة عنيفة يقوم ها النقاد لتبيان 
السرقة في المعاني بين الشعراء. ولا نستبعد ان يكون الماحظ 
قد حاول الردٌ على هذا التيار مرتين: مرة بأنه لم يكثر من 
البحث عن المعاتي المروقة. ومرة بأن يقرر ان الأفضلية 
للشكل لأن المعان قدر مشترك بين الناس . 

غير ان الجاحظ لم يكن يتصور ان نظريته الي 2 تكن فل 
خطرا عليه ستصبح في ايدي رجال البيان خطرا على المقاييس 
البلاغية والنقدية لأنها ستجعل العناية بالشكل شغلهم 
الشاغل . 

واعقب ابن قتيبة الجاحظ وتأثر به وروى كتبه ونقل متهاء 
غير أن ابن قتيبة كثيرا ما حمل بشدّة على الحاحظ لأنه ينتصر 
للثىء وضده. ولكن هجومه هذا مقصور على الناحية المذهبية 
فون شواها: 

وإذا عدنا الى مقدمة كتاب الشعر والشعراء وجدنا ان هذه 
يمكن ان تمثل بياناً بموقف ابن قتيبة النقدي, بالرغم من التباين 
الواضح بينها وبين طبيعة الكتاب نفسه. فبينا دف المقدمة 
الى تصوير موقف المؤلف من الشعر يجيء الكتاب دليلا موجزا 
ليستعمله المتأدبون كي يتعرفوا الى اهم الشعراء القدماء 
والمحدثين. ولكن ابن قتيبة جرى في التبسيط بحرى بعيداً حين 
قيّد التراجم كيفما اتفق دون ان يهتم كثيراً بالناحية التاريخية» 
بمماقد يومىء الى انه لم يكن يحفل بدراسة الشعراء حسب 
العصور الأدبية. 

وكانت فكرة التوفيق والموازنة ابعد تسلطاً على مفهومات 
ابن قتيبة تما هي لدى الحاحظ لأن كليهم| جعل الجودة مقياساً 
للشعر دون اعتبار للقدم والحداثة, وني هذا الصدد يقول ابن 
قتيبة : «ولا نظرت الى المتقدم منهم بعين الجلالة لتقدمه. والى 
المتأخر منهم بععين الاحتقار لتأخره. بل نظرت بعين العدل 
الى الفريقين وأعطيت كلا حظه ووفرت عليه حقه . فإني رأيت 
من علمائنا من يستجيد الشعر السخيف لتقدم قائله ويضعه في 
متخيره ويرذل الشعر الرصين ولا عيب له عنده إلا انه قيل في 
زمانه او انه رأى قائله. ولم يقصر الله العلم والشعر والبلاغة 
على زمن دون زمن ولا خصٌ به قوماً دون قوم » بل جعل ذلك 
مقسوماً مشتركاً بين عباده في كل دهرء وجعل كل قديم حديشاً 
في عصره. . . فكل من اتى بحسن من قول أو فعل ذكرناه له 
واثنينا به عليه؛ ولم يضعه عندنا تأخر قائله أو فاعله أو حداثة 
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سنه. كما ان الرديء إذا ورد علينا للمتقدم او الشريف لم 
يرفعه عندنا شرف صاحبه ولا تقدمه». (ابن قتيبةء الشعر 
والشعراء. مقدمةالكتاب. ص 11-10). 

ولقد بسط مبدأ الاعتدال ظله على نظرة ابن قتيبة عامة 
وهذا مما يميزه عن الحاحظ في النظر الى مشكلة اللفظ والمعنى. 
لأن انحياز الجاحظ الى جاتن اللفظ كان سافراً في حين أن 
مذهب التسوية عند ابن قتيبة كان أدق وأسلم . 

لقد نظر ابن قتيبة الى مسألة الصلة بين المعنى واللفظ ليرى 
ان علاقة الجودة في كليهم| معاً هي المفضلة؟ وهذا يعني أن 
المعاني نفسها تتفاوت وانها ليست كما زعم الجاحظ «مطروحة 
في الطريق». ولكن احكام ابن قتيبة لم تتجاوز حد البيت أو 
البيتين او الثلاثة في الأكثر وقضية «اللفظ والمعنى» لم تتناول 
العمل الأدبي كله بحيث تتطور الى ما نسميه «الشكل 
والمضمون» ولعلّها كانت ذات اثر بعيد في حرف النقد عن 
تبِينَ وحدة الأثر الفنى في مبناه الكلى . 

وإذ تقابل لفظة الطبع عند ابن قتيبة ما سيّاه الباحظ 
بالغريزة. قلنا ان الطبع كلمة تتعدد دلالاتها فهي قد تعنني قوة 
الشاعرية أو الطاقة الشعرية أو المزاج «والشعراء ايضاً في الطبع 
متلفون. منهم من يسهل عليه المديح ويعسر عليه المجاء. 
ومنهم من يتيسر له المرائي ويتعذر عليه الغزل» لذا كان لا بد 
لابن قتيبة من ان يلتفت الى الحالات النفسية وعلاقتها بالشعر 
وقد تناوها من ثلاثئة جوانب: 

أ من جانب الحوافز النفسية الدافعة لقول الشعر. 
كالطمع والشوق والطرب والغضب. 

ب من جانب العلاقة بين الشاعر والزمن كأول الليل قبل 
تفشي الكرىء, والرحيل. ويوم شرب الدواء. وصدر النهار 


قبل الغداء . 
0 مراعاة الجالة النفسية في السامعين ومن هذه الناحية 


علل ابن قتيبة بناء القصيدة العربية من استهلاها ببعد 
رومنطيقي يتمحور في فجيعة الرحيل وغربة المكان والوقوف 
على الأطلال «ليميل نحمه القلوب ويصرف اليه الوجوه 
وليستدعي اصغاء الاساع لأن التشبيب قريب من النفوس 
لائظ بالقلوب لما جعل الله في تركيب العباد من محبة الغزل 
وإلف النساء. فليس يكاد احد يخلو من ان يكون متعلقاً منه 
بسبب وضارباً فيه بسهم حلال أو حرام فإذا استوئق من 
الاصغاء اليه والاستماع له عقب بإيجاب الحقوق». 

وبالالتفات الى هذا البعد النفسبي الجديد حرم ابن قتيبة 
التقليد الشكلي المضحك ودعا الى احلال مواد الحضارة محل 
مواد البداوة فقال: «وليس لتأخر الشعراء ان يخرج عن مذهب 
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المتقدمين في هذه الأقسام فيقف على منزل عامر أو يبكي عند 
مشيّد البنيان لأن المتقدمين وقفوا على المنزل الداثر والرسم 
العافي. أو يرحل على حمار أو بغل ويصفها لأن المتقدمين 
رحلوا على الناقة والبعيرء أو يرد على المياه العذاب الجواري 
لأن المتقدمين وردوا الاواجن والطوامي. أو تقطع الى الممدوح 
منابت النرجس والآس والورد لأن المتقدمين جروا على منابت 
الشيخ والحنوة والعرارة). 

لذا وبالرغم من فقر المصطلح النقدي لدى ابن قتيبة فقد 
كان من اوائل النقاد الذين لم يتهيبوا الوقوف عند القضايا 
النقدية الكبرى ومن ابرزها التفاته الى العوامل النفسيةء والبنى 
الفني الكلي. وتركيب البنية الشعرية من خلال قضية اللفظ 
والمعنى. والتكلف وجودة الصنعة وضرورة التناسب بين 
الموضوعات في القصيدة الواحدة وتلاحقها في سياق. واعتادها 
عل وحدة معنوية تقيم التلاحم والقران بين أبياتهاء وأخيراً 
عن علاقة الشاعرية بالأزمنة والأمكنة وتفاوت الشعراء في 
الطاقة الشعرية. 
” وإذ ننتفل من ابن قتيبة الى الاتججاهات النقدية في القرن 
الرابع نرى مردها الى ثلاثة فصول هي : الصراع النقدي حول 
ابي تمامء اثر الثقافة اليونانية في نقد القرن الرابع. والمعركة 
النيي دارت حول المتنبي . 

الى جانب هذه الفصول المحاور كانت محاولة ابن طباطبا في 
كتابه عيار الشعر ومبادىء الخطابي والرماني والباقلاني في دراسة 
الاعجاز القرآنٍ. 

ولكن حيث شغل النقد في القرن الرابع بالكشف عن 
سرقات ابي تمام في النصف الأول من ذلك القرن وقابله المتنبي 
في النصف الثاني. نرى الانصراف عن هذه الكفية الماع 
اكثر اصالة ومنبجية في الابداع الشعري والاعجاز القرآن . 

فإذا نظرنا الى عيار الشعر 7 طباطبا وجدنا ان السّنة أر 
الروك عر تسمل ل النقد لانه لا روى الشعو قينا تيدف 
عن البيئة والمثل الاخلاقية. فللعرب طريقة في التشبيه مستمدة 
من بيئتهم «لان صحونهم البوادي وسقوفهم السماء. فليست 
تعدو اوصافهم ما رأوه منها وفيها» (ابن طباطباء. عيار الشعرء 
ص 10) وللعرب مثل عليا هي متكأهم في المدح والحجاء «منها 
في الخلق: الجمال والبسطة, ومتها في الخلق: السخاف 
والشجاعة. والحلم, والحزم. والعزم. والوفاء. والعفاف. 
والبرٌء والعقل والأمانة». 

غير أن هذا الالتزام بالسّئة يعود عند ابن طباطبا ليقفي 
قضاء مبرماً على ما يسميه النقاد شعر الغريزة والطبع لأن 
القصيدة لديه كالرسالة تقوم على معنى يتوالد في الفكرء فإذا 


اراد الشاعر نظياً وضع العنى في فكره نثرأ ثم اخذ صياغته 
بألفاظ مطابقة. وقد تأتيه ابيات غير متناسقة فيأخذ في تنسيقها 
حتى تطرد وتنتظم لأن «المحنة على شعراء زماننا في اشعارهم 
اشد منها على من كان قبلهم لأنهم قد سبقوا الى كل معنى 
بديع ولفظ فصيح. فإن اتوابما يقصر عن معاني اولئك ولا 
يربي عليها لم يتلق بالقبول وكان كالمطروح الممول». 

ومن آمن بأن محال المعاني قد ضاق على الشاعر المحدث فلا 
بِدَّ له من قانون للأخذ والسرقة. وقد شبه ابن طباطبا عمل 
الأحذ والسرقة ة بعمل الصمائ نغ الذي يذيب الحجر الكريم 
ويعيد صياغته 0 «فإذا ابرز الصائغ ما صاعغعه 
في غير الحيئة التي عهد عليها التبس الآمر في المصوغ». 

ونا كان نظم الشعر في رأي ابن طباطبا عملا عقليا 
خالضاء كان تأثير الشعر عقلاً لأنه مقصود بمخاطبة الفهم . 

وما دام الفهم منبع الشعر ومصبه. فلا غرابة ة ان يمجعل ابن 
طباطبا عنصر الصدق اهم عناصر الشعر وأكبر مزاياه. 

غير أن ابن طباطبا لَا تنبّه الى مأزق الشاعر المحدث قال: 
«والمحنة على شعراء زماننا في اشعارهم اشدّ منها على من كان 
قبلهم . لأنهم قد سبقوا الى كل معنى ولفظ فصيح وحيلة 
لطيفة وخلابة ساحرة؛ فإن أتوا بما يقصر عن معاني اولئك ولا 
يري عليها لم يتلق بالقبول وكان كالمطروح المملول» لذا كان 
على الشاعر ان يستعمل «المعاني المأخوذة في غير الجنس الذي 
تناولها منه. فإذا وجد معنى لطيفاً في تشبيب أو غزل استعمله 
قُِ المديح . وإن وجده ف المدبح استعمله في المجاء وان وجذه 
في وصف ناقة او فرس استعمله في وصف الانسان» وان 
وجده في وصف الانسان استعمله في وصف بهيمة فإن عكس 
المعاني على اختلاف وجوهها غير متعذر على من احسن عكسها 
اللطيف في النثور من الكلام أو في الخطب والرسائل فتناوله 
وجعله شعرا كان اخفى واحسن» . 

وإذا اباح ابن طباطبا الأخذ والسرقة ودعا اليهما للخروج 
من مأزق المعاني كانت ظاهرة الصراع النقدي حول اب تام 
ومعانيه وسرقاته قد شغلت اللنقاد والمتذوقين ف القرن الثالث» 
ثم ورثها نقاد القرن الرابع وامعنوا فيهاء وكان الجانب الأكر 
من جهودهم يميل الى ابراز عيوبه وقد تحددت تلك العيوب في 
سرقته ليعض المعاني وق تعسفه للاستعارة وبعض وجوه البديع 
وفي الابتداءات البشعة وفي استعماله لألفاظ وحشية غريبة وفي 
استغلاق بعض معانيه؛ هذا الى جانب معتقد ابي تمام الديني 
بأنه كان يخل بفروضه ونسب اليه بعضهم قوله وقد دخل عليه 
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وبين يديه شعر ابي نواس ومسلم حين سأله الداخل عتهم|: 
«هما اللات والعزى وانا اعبدهما من دون الله منذ ثلاثين سنة» 
فدافع الصولي عن هذه الناحية بقوله «وما ظننت ان كفراً 
ينقص من شعر ولا ان ايمانا يزيد فيه» 

اما المؤلف الذي يعد وثبة في تاريخ النقد العربي فهو كتاب 
الموازتة للآمدي وذلك ما اجتمع له من خصائص الموازنة 
المعللة لا بما حققه من نتائيح. لأن الآأمدي في موازته بين ابي 
تمام والبحتري كان يؤثر طريقة البحتري ويميل اليها ومن أجل 
ذلك جعلها عمود الشعر ونسبها الى الأوائل وصرّح بأنه من 
هذا الفريق دون مواربة. 

والذي ذهب اليه الآمدي من الاحتكام الى طريقة العرب 
يقرب منبجه من المنبج الذي اختاره ابن طباطبا في عيار الشعر 
حين حدد طريقة العرب في التشبيه قائلا: «فما كان من التشبيه 
صادقاً قلت في وصفه «كأنه: أو قلت «ككذء؛ وما قارب 
الصدق قلت فيه : تراه او تخاله أو يكاده. فإذا خرج الشاعر 
عن الصدق انتقل الى الغلو والافراط. وذلك عيب. وقد وافق 
الآمدي ابن طباطبا في قوله: «وقد كان قوم من الرواة يقولون 
اجود الشعر أكذبه, لا واللَّه ما اجوده إلا اصدقه اذا كان له 
من يخلصه هذا التخليص ويورده هذا الؤإيراد على حقيقة 
الباب»: (ابو القاسم الحسن بن بشر الآمدي., الموازنة بين 
الطائيين. 2-1, الجزء الثاني» ص 58). 

ومن غريب أمر الآمدي الذي يسني اكثر نقده على الاحتكام 
الى طريقة العرب ان يستانس احياناً بثقافة فلسفية في الحديث 
عن صناعة الشعر التي «لا تجود ولا تستحكم إلا بأربعة اشياء 
وهي : جودة الآلة وإصابة الفرض المقصود وصحة التأليف 
والانتهاء الى تمام الصنعة من غير نقص فيها ولا زيادة عليهاء» 
ثم يذكر ان كل محدث مصنرع يحتاج الى اربع علل: علة 
هيولانية وعلة صورية وعلة فاعلة وعلة تمامية. وعلى هذا 
«فصحة التأليف في الشعر وني كل صناعة هي اقوى دعائمه. 
فكل من كان أصمٌ تأليفاً كان اقوم بتلك الصناعة ممن 
اضطرب تأليفه». و«غير خاف اننا لا نستطيع مناقشة الآمدي 
في هذا التشبيه الذي استمده من الفلسفة, لأنه لم يفهمه. 
فالعلتان الأولى والثانية (الهيولانية والصورية) تقابلان في الشعر 
ما أطلق عليه نقاد العرب اسمي (اللفظ والمعنى) اما العلة 
الفاعلة فهي «قوة الخلق) التي تجعل من الاتصال بين الهيولل 
والصورة تفرداً بميز بين قوام وقوام» وأما العلة التمامية فهي ان 
صدقنا الآمدي في استعمال المصطلح تساوي العلة الغائبة . 

ولا نستبعذ ان يكون الآمدي قد درس علم الكلام غير أنه 
لم يتأثر به في النقد إلا تأثراً شكلياًء لذلك يمكن ان نقول ان 
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نقده يحمل سيات أهل الظاهر إذ يؤكد على السنة العربية ولا 
يستطيع ان يتقبل ذوقياً إل المعنى القسريب دون إعمال خيال أو 
إجهاد فكر. 

وإذ كانت الثقافة اليونانية من ابرز المؤثرات في نقد القرن 
الرابع كان لا بد لها ان تنعكس في كتاب نقد الشعر لقدامة بن 
جعفر. الذي كان بحكم هذه الثقافة منحازا الى تقدير المعنى 
على حاب اللفظ . فحيث قال ارسطوطاليس إن الفضيلة 
وسط بين طرفين قال قدامة معلقاً: «إن الغلو عندي هو 
الأجود وهو ما ذهب اليه اهل الفهم بالشعر والشعراء قدياً. 
وقد بلغني عن بعضهم انه قال: احسن الشعر اكذبه. وكذا 
يرى فلاسفة اليونانيين في الشعر على مذهب لغتهم». (قدامة 
بن جعفرء نقد الشعر.ء صص26) . 00 

وقد كان قدامة في هذا الموقف يستوحي رأيا نقديا ورد عند 
ارسطوطاليس وهو: «أما فيما يتصل بالصدق الشعري فإن 
المستحيل المحتمل مفضل على شيء غير محتمل إلا انه ممكن؛. 
(ارسطوطاليس. في الشعر. ص 09). وإذا اخذنا بقانون 
الاحتمال الارسطوطاليسي وجدنا ان بعض انواع الغلو غير 
محتملة لكنها نمكنة وهي ما يؤثر ارسطو ان يبعده من حيز 
الشعرء وان بعض ما سه قدامة بن جعفر الممتنع بقع تحت 
المستحيل المحتمل وهو شيء أنكره ارسطو في الشعر لأنه يحطم 
منطق الأشياء وقانون السببية. ولكن القاعدة العامة التي 
وضعها قدامة لا تتقيد برأي أرسطو وربما لأن قدامة لم يستطع 
ان يفهم ما عناه الفيلسوف. 

ويأتي عبد القاهر بن عبد الرحمن الجرجاني في القرن 
الخامس ليطرح المشكلة النقدية الأبرز التي شغلت النقاد 
العرب قديمهم وحديثهم الا وهي الاعجاز القرآني فيقرر منذ 
البداية ان القرآن معجز لا بألفاظه لأن الألفاظ المفردة موجودة 
في الاستعمال قبل نزول القرآنء ولا في طبيعة الايقاع وقد 
تحقق هذا في حماقات مسيلمة الكذاب. ولا بالفواصل التي 
تعادل في الآي القوافي في الشعر إذن «لم يبق إلا ان يكون 
الاعجاز في النظم والتأليف» (الجُرّجاني. دلائل الاعجاز. 
ص 64) لأنه ليس للفظة في ذاتهاء لا في جرسها ودلالتها ميزة 
أو فضل ولا يحكم على اللفظة بأي حكم قبل دخومافي 
«سياق» معين,. وهذا كانت «المعاني» لا الألفاظ هى المقصودة 
في احداث النظم والساليك ولخذا وككان اللفظ صابعا للمعى 
بحسب ما يتم ترتب المعنى في النفس». 

وإذا كان عبد القاهر قد استمد نظرية النظم من الجاحظ. 
فقد خيل اليه ان الناس حين اساءوا فهم نظرية الجاحظ لم 
يلحظوا تفاوت الدلالات الناجم عن طريق الصياغة, اذ 
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ينتقل من دلالة اولية الى دلالة ثانية وغرض جديد وهذا ما 
سياه عبد القاهر بالمعنى. ومعنى المعنى «تعني بالمعنى المفهوم من 
ظاهر اللفظ والذي تصل اليه بغير واسطة وبمعنى المعنى ان 
تعقل من اللفظ معنى ثم يفضي بك ذلك المعنى الى معنى آخرة 
(الجرجاني. اسرار البلاغة. ص 102) ومن مرحلة المعنى 
يتكون علم المعاني ومن مرحلة معنى المعنى يجيء علم البيان 
ولهذا نستطيع القول ان كتاب دلائل الاعجاز يتحدث عن 
المعنى أما اسرار البلاغة فيتحدث عن معنى المعنى. وان من 
شاء ان يحكم على مدى الصواب والخطأ في النظم فلا بد له 
من ان يعالج قضايا التقديم والتأخير والفصل والوصل. 
والاظهار والاضمار والاستفهام والنفى. عند هذا الحد ينتهي 
نظر عبد القاهر في قضية الاعجاز لأن هذا النظم هو اساس 
الجمال في الشعر والنثر. ولم يقل لنا الى أي حد سما نظمالقرآن 
على ما عداه من صور النظم الجميل في الفنون الأدبية خاصة 
وان قضية الاعجاز القرآني تتطلب شيئاً ابعد من حدّ المشاركة 
في الجمال المشاع بين صور التعبيرات الأدبية المختلفة . 

ويستمر الصراع النقدي بين القدماء والمحدثين بعد ان 
تأصلت جذوره في نقد القرنين الثالث والرابع للهجرة ولكن 
يبقى ان المعجز القرآني هو البداية والنهاية أو المحور الذي منه 
تنطلق اللمبادىء والآراء النقدية واليه تعود. 

لذا قامت الحركات الثورية ‏ بتأثير من نقطة الاصطدام بين 
الدين العربي والثقافة غير العربية الآرامية: السريانية (الشرقية) 
من جهة والورسطية الترزونية (العترية) امن عجهبة ثانية ديفي 
حجية النقل بذاته. إذا لم يكن مؤيدا بالعقل. وهذا يعني انها 
اتمحذت العقل أساساً. فأدى ذلك الى تقديم الباطن على 
الظاهر التعليمى الشرعى . 

وإذا كان العول. باللقل يشمن القوك بصنسة انوك الثاسة 
المستمرة عبر الزمان والمكان فهذا يعني ان مجال التطور في 
المنقول ضيق أو مغلق؛ في حين ان القول بالعقل يتضمن 
الانفتاح وقابلية التطور المستمر بالضرورة. غير أن «الدين في 
هذا المفهوم يتجاوز التاريخ لأنه فيما وراء التغيّر. وليس له 
تاريخ ذلك انه هو التاريخ . ومن هنا يبدو في تناقض جوهري 
مع الثورة. فهذه تعد بعالم جديد أي رؤيا جديدة للعالم 
وللانسان. ولكن بما ان الاسلام هو خاتمة الكمال ويستحيل 
وجود ما هو اكمل منه فإنه ينفي الثورة نفيا مطلقا. وإذا جاز 
الكلام على ثورة فيه فائما تكون احتجاجاً على السقوط التاريخي 
للانسان المسلم ومطالبة بالعودة الى الاسلام النبع الأصلي. 
فالثورة هنا تقييم لما اعوج وترميم لما انهار وليست ابداعا لعالم 
جديد انها حركة ضمن الثابت الكامل وليست تجاوزا له في 


اتجاه التحول. بحثأ عن رؤيا جديدة. أدونيسء الشابت 
والمتحول «تأصيل الأصول»»ءالجزء الثاني. ص 206) . 

في هذا الاطار من الثوابت» كان للمعتزلة دور أول في 
رفض التقليد والاعتماد على العقل بحيث وصل الأمر بالنظام 
«الى رفض الأخذ بامنقول والمأثور. والى الشك في الحديث 
وآراء المفسرين والى انكار حجية الاجماع. وأخيرا انكر ان 
يكون اعجاز القرآن في نظمه وحسن تأليفه ورأى ان اعجازه 
في اخباره عن الغيوبء, فأما التأليف والنظم فإن البشر قادرون 
على الكتابة مثل القرآن وعلى ما هوافصح منه لولا ان الله 
حرفهم عن ذلك». (أبو منصور عبد القاهمر البغدادي» الملل 
والئحل. ص 98) . 

وقد أدى هذا المونف العقلي الى القول إن اللغة اصطلاح 
ووضع وليست توقيفاً أو وحياً. واقترنت هذه الفكرة بفكرة 
خلق القرآنونعني قدمه. وتجلت يالتالي أهمية التحول الذي 
نتج عن الاعتزال في ثلاثة أمور: الأول يتصل بالمعرفة وهو 
الاستدلال على الله والدين والأخلاق بالعقلء. والثاني يتصل 
بالمسؤولية وهو التوكيد على الارادة والحرية؛ والثالث يتصل 
بالممبج وباعتبار العقل أساساً ومقياساً للكشف عن الحقيقة . 

وكان ان اتصلت التجربة الصوفنية في شكلها الأعمق 
والأكمل بالتجربة الباطنية التي تقوم على تجاوز التاريخ 
المكتوب لأنبا تتجه الى المستقبل وتنتظر المجيء. وعلى تجاوز 
الظاهر المنظم في تعاليم وعقائد ذلك انما تنجه الى باطن العلم 
وتعنى بمعناه الخفي أو المستور. 

لذا تنطلق التجربة الصوفية من القول إن الوجود باطن 
وظاهر وإن الوجود الحقيقي هو الباطن. وقد ترتبت على هذا 
النطق تاتج كخيرة صبلى. بالعرقة وتيجهناء والعلة بين 
الانسان واللّهء استلزمت فهم القرآن فهر جديداً يغاير الفهم 
التقليدي, ورافقها اتهام التجربة الصوفية بأنها خروج على 
الشريعة. 

وإذا نقلت الصوفية تجربة الوجود والمعرفة من اطار العقل 
والنقل الى اطار القلب / يعد الوجود مفاهيم ومقولات مجردة 
وََطلَتَ المعرفة ان تكون شرحاً لمعطي قبل او تسليياً بقول 
مو بل اضيح:الرجود جرجة من التخول وامحت المحرفة 
معاناة لهذا التحول وكشفاً عنه الى ما لا ينتهي . 

أخيراً اذا كان على النقد او فلسفة النقد ان تواكب التحول 
من الخطابة الى الكتابة فلا بد ها ان تعي ان الخطابة نظرية 
تقوم على الارتجال والفطرة اما لكان فكسبية رم على المعاناة 
والمكابدة لذا فالكتابة لا متناهية شكلا وموضوعاء لأنها تواجه 
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عالاً لا متناهياً. وإذا كان الشعر شكلل من اشكاها فعلى 
الشاعر ان يبدع لا ان يرث وينسخ ويقلد. هذا تسقط مقولة 
الشكل الوعاء الحيادي القائم بذاته والموجود سلفا وتنفتح 
المقولات النقدية على مدى انفتاح التيارات» وتعدد الاساليب؛ 
وكلها ترد الى طابع القاتية الفردية اكثر من ارتدادها الى قواعد 
الماضي واصوله . 
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عصرء6ممناء عع2ةدكتههع" عل عتطاممدماتطط 


عتمطمهدهلتط2-عع د دددتهدعغ1 عطكتوووعتس علدا 


كان سقوط قرطبة سنة 1136م واستيلاء المسيحيين على 
ذخائر التراث العربي. وسقوط بغداد سنة 1258 على يد 
هولاكو ّم سقوط القسطنطينية أمام محمد الفاتح سنة 1453م . 
وهجرة علمائها ناقلين معهم الكثير من المصنفات الاغريقية الى 
غرب أوروباء إيذانا بأفول شمس الحضارة العربية وبداية 
بزوغ المغامرة الحضارية التي قادتها أوروبا منذ القرن السادس 
عشر الى اليوم . 

وقد انتقل الى أوروباء في هذه الفترة» العديد من العلوم 
والمعارف والتقنيات عن طريق العرب,. كاستخدام البارود في 
الحرب واستعهال الأسلحة النارية وغيرها. وقد أدى استخدام 
البارود والأسلحة النارية الى زيادة القوة العسكرية للبلدان 
الأوروبية,» هذه القوة التي تطلبت تنميتها دعم وتطوير 
الأبحاث الكيميائية وتشجيع الصناعات المعدنية» والأبحاث 
الرياضية ىا أدت الى تطوير الهندسة المعمارية لتصبح قادرة على 
الاستجابة للقوة التدميرية للمكتشفات الحربية. كما طور 
الأورويون اختراع الطباعة والورق والحبر. فبعد محاولات 
وتعثرات. وقف يوحنا غتنبرغ الى اكتشاف سر وآلية الطباعة 
سنة 1544 التي كانت بمثابة ثورة حضارية لا تناظرها إلا الثورة 
الاعلامية التى تتطور حوالينا الآن. وذلك بسبب دورها 
الفظيم .تقل وتعميم العآرف المتعتلقة: 

في نفس الفترة انطلقت الأكتشافات الجغرافية لارتياد مجاهل 
العالم. وكان أهمها رحلة الأميرال الاسباني كريستوف كولومب 
نحو العالم الجديد سنة 1462 ورحلة الأمير البرتغالي هدري 
الملاح سنة 1431 الى شواطىء إفريقيا ورحلة الرحالة البرتغالي 
برتليمي دياز الى جنوب إفريقيا سئة 1487 ورحلة فاسكودي 
غاما عبر رأس الرجاء الصالح في اتجاه الحند سئة 1494, ثم 
رحلة أمريكو فسبوثى ورحلة البحار البرتغالي ماجلان سنة 
9 الى الحند. وقد كانت هذه الرحلات استطلاعات مهدت 
لحركة الاستعمار في] بعد. 

في نفس الفترة شرع الأطباء قي تشريح الجئث البشرية تما 


أسهم في تقديم الطب. وقد نشأعلم التشريح مع أميرواز 
باري 29:6 ,15 1590-1527 . 

وكما غيرت الكشوف الجغرافية صورة العالم الأرضي 
بالكشف عن أراض وشعوب وعادات جديدة»ء فقد أسهم 
تطور علوم الفلك في تعديل صورة الكون على يد كويرنيك 
وكبلر وغاليلي. لقد أثبت علم الفلك االجديد أن الأرض 
ليست إلا كوكبا تابعا للشمس وليست هي مركز الكون. 
وذلك على خلاف ما قال به بطليموس الفلكي الاغريقي 
(القرن الثاني الميلادي). 

وهكذا أخذت صورة العالم المحدود تختفي تدريجياً لتحل 
محلها صورة الكون اللانمائي . 

أما حركة الإصلاح الديني البروتستانتي بنشرها للانجيل في 
اللغة المتداولة» بفضل توفر المطبعة. فقد جعلته في متناول 
أوسع الفئات وبذلك توجهت الى ضمير كل مؤمن لا فقط الى 
السلطة الكنسية الرومانية» فأصبح بإمكان كل فرد أن يتعرف 
على النصوص الدينية وأن يعمل فيها عقله ويفكر فيها بحرية 
وتلقائية . 

في عصر النهضة بدأت تتبلور ملامح حركة مزدوجة تتمثشل 
في العودة الى التراث اليوناني لاحيائه وتحقيقه وفي الانفصال 
عنه في نفس الوقت كما تجى ذلك في التبلور التدريجي لموقف 
مناهض لأرسطو. وقد أطلق على حركة إحياء التراث 
الكلاسيكي اللاتيني والاغريقي والتعرف عليه والتعريف به 
إسم الانسانيات أو النزعة الانسانية. فقد ظهرت في إيطاليا في 
القرن 15 حركة أفلاطونية أهتمت بمؤلفات أفلاطون مثلها 
جيمست بليتون 216108 .0 الذي تعرف على المخطوطات 
الفلسفية القديمة وقدم للندريس من مدينة فلورنسا سنة 
.١8‏ كا اهتم بالدراسات اليونانية كل من كريزولوراس 
5 وباربارو 836350 وفيللفى 111161 وغارينى 
أمأكقنا). وقد أسهم كل هؤلاء في التعتريف بمؤلفات 
أفلاطون وأرسطو. وقد تأسست سنة 1468 في فلورنسا 
الأكاديمية الأفلاطونية التي ضمت العديد من الباحثين في 
التراث اليوناني وكان من بين أعضائها دءفة8 .84 الذي قام 
بترحمة مؤلفات أفلاطون 150 وهو مشايع لارسطو. وقد 
قام 04.5108 بترجمة مؤلفات أفلوطين سنة 1492 وكتب 
الثيولوجيا الأفلاطونية حول خلود النفس محاولاً التوفيق بين 
الأفلاطونية والمسيحية ومناهضاً الرشدية المزدهرة في بادو 
©230011. وقد ظلت كتاباته إحدى المصادر الأساسية ‏ طيلة 
عصر النبضة ‏ في معرفة أفلاطون وأفلوطين. وقد ظلت فكرة 
التلاؤم بين الأفلاطونية المسيحية شائعة في هذا العصر حيث 


فلسفة النبضة (فكر أوروي) 


نجدها عند ايرازم 2135506 في كتابه: امتداح الجنون 
(1511). وقف وجد هؤلاء في فلسفة أفلاطون أفكاراً ممائلة 
لأفكار المسيحية: الإله الخالق. حرية وخلود النفس ووجودها 
المستقل. انفصاها واستقلالها عن الجسم الذي هو بمثابة عائق 
يحول بينهبا وبين تمل الحقائق السامية. وهذا هو جوهر 
الأفلاطونية المسيحية. إلا أن هذا التوفيق بين الفلسفة اليونانية 
والمسيحية الذي انتشر لدى دعاة النزعة الانسانية العقلية قد 
ولد رد فعل أنصار الإصلاح الديني الذين يعتبرون الحقيقة 
الدينية قائمة في الكتب المقدسة لا في مصنفات الفلاسفة. فقد 
دعا لوثر المؤمنين الى الارتماء في المسيح ومعاناة الصليب قبل 
تمارسة التفلسف. بل لعل التفلسف الحق لا يمر إلا عبر هذه 
المعاناة. أما الجمع بين التراث اليوناني والتراث المسيحي فليس 
إلا ضرباً من الوثنية أو نوعاً من الردة. وعلى العموم يمكن أن 
نقول أن دين النزعة الانسانية هو محاولة مسيحية لاستعادة 
وتمثل الثقافة اليونانية القديمة انطلاقاً من وحدة وشمولية الموقف 
الروحي لدى الانسانية بمقابل الدين الأورثوذوكسي الذي دافم 
عنه أنصار الإصلاح الديني بالمحافظة على صفاء العقيدة الأول 
دونما تأويل أو إضافة واتخذ ذلك صورة صراع بين التيار العقلي 
والتيار النقلي. 

غير أن موقف الموفقين بين اليونان والمسيحية المتمركزين في 
فلورنسا كان رداً على الفلاسفة التابعين لمدرسة بادو والمنأثرين 
بالرشدية والأرسطية القائلة بوحدة الفكر أو العقل الانساني. 

وبنفس الوقت تبلورت في أوروبا حركة مضادة لفلسفة 
أرسطو. فبفضل التعرف على النصوص القديمة. وبفعل 
ازدهار العلم الرياضي (الجبر) رتقدم التقنيات البصرية 
والصناعات. وبفعل تضاؤل السلطة الكهنوتية» وبفضل 
ازدهار روح الملاحظة والتجريب (نلك التي نظر لها ودعا إليها 
الفيلسوف الانكليزي فرنسيس بيكون (1561)» بدأت تترى 
الانتقادات الموجهة الى فلسفة أرسطو. ففى إيطاليا انتقد 
لورنزو فالا 72113 ..آ 1457-1407» فلسفة أرستطر الفاسدة. 
كها انتقد 224ذم6]دظ8 .1 1557-1529 تناقضات أرسطو مستخلصاً 
ضرورة الاقلاع عن تدريس مصنفاته. أما كامبانيلا -090 .1]' 
1639-8 12اءهدم. فقد أبان عن نزعة أفلاطونية وانتقد 
تصنيف أرسطو للكائنات . 

وفي فرنسا انتقد راموس 220005 1572-1515 فلسفة 
أرسطو في رسالته المقدمة بعنوان وكل ما قاله أرسطو وهم» 
وانتقد منطقه على وجه المخصوص لا فيه من تناقضات . 

في إسبانيا ناهض 1/1065 110 1030 أرسطو والمدرسيين وقد 
ذكر ذلك الفيلسوف الانكليزي فرنسيس بيكون الذي يعتبر 
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فلسفة النهضة (فكر أوروي) 


أكبر المناهضين لأرسطو. نقد أبرز بيكون نقائض المنطق 
الصوري وضرورة الاعتماد على التجربة مرسياً بذلك أساس 
العلم الحديث وخاصة في كتابه: الأورغاتون الجديد. فتكوين 
الأقكار والتصورات على أساس الاستقراء والملاحظة هو 
الكفيل بتخليصنا من الأوهام . وإذا كان الهدف من المعرفة هو 
السيطرة على الطبيعة فإننا لا يمكن أن نتغلب عليها إلا 
بالامتثال لقوانينها وبالتعرف عليها عن طرق التجربة 
والملاحظة. لقد اقترنت الثورة على سلطة أرسطو الفكرية وعلى 
منطقه بنشوء المنيج التجريبي القائم على أولوية الواقعة 
والملاحظة . 

وقد ازدهرت النزعة الانسانية أيضاً في بداية القرن السادس 
عشر في ألمانيا. وكان ايرازم 1469157255 -1536 وهو أحد 
أبرز وجوهها قد وجه النقد الى المبالغات التى سقط فيها العصر 
الذي يمي إليهء ووجه الذع النقذ للمسيحيين المزيفين الذين 
لا يتمسكون من الدين إلا بقشوره داعيا الى مسيحية متفتحة 
وخالية من التعصب وقائمة على التسامح والتفهم ومحبة 
الآخرين. وقد اشتهر بمعرفته بال إنجيل وبفكر الأقدمين. 

وف انكلترا استلهم صديفه توماس مور ع]1810 .1 
1535-0 جمهورية أفلاطون وكتب سنة 1516 اليوتوبيا. 
وكان مور قد رفض الاعتراف بالسلطة الروحية عندما أقر 
البرلمان أن الملك هو رئيس الكنيسة. وهذه اليوتوبيا عبارة عن 
جزيرة خيالية لا يوجد فيها مال ولا تجارة ولا ملكية خاصة 
والكل يبذل نصيبه من العمل ويقتسم مع الآخرين ما يشبع 
حاجاته. وكل المؤسسات الاجناعية القائمة في الجزيرة مسخرة 
لخدمة الناس ولتحقيق سعادتهم. 

كان ليوناردو داقنشي 1519-1425 خير مشل» لتطلعات 
وإرهاصات عصر التيضة الأورربي بروحه العلمية والشمولية. 
فقد كان فنانا ومهندسا وعالماء انتقد السيميائيين والمنجمين 
باعتبارهم مهرجين أو حمقى واتقد القياس وترك عدة مسودات 
تستيق المخترعات الحديثة (للطائرة والغواصة وغيرها) بالإضافة 
الى إسهاماته في ميدان الفن. فإنتاجاته المختلفة تعكس اهتاماً 
بالانسان وتمجيداً له كما تشهد على الاعجاب بعظمة الكون 
وجماله وعجائبه . 

أما جيور دانو برونوء 1600-1548. فتميز بطموحه الى 
ضرب من الفلسفة الشمولية؛ وبمعاداته لأرسطو. وبنزعته 
التوفيقية. فهو أفلوطيني رغم الانتقادات التي وجهها 
لأفلوطين. ونصير لكوبرنيك رغم تعديله لنظرية مركزية 
الشمس بإضافة فكرة لا نهائية العوالم وهو يدمج النزعة 
الذرية الديمقريطسية بفيزياء الجسيهات مع نزعة واحدية 
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بارمنيدسية. وهي توفيقات لا تخلو من حرج أو تناقض . 

قضى برونو حياة عاصفة عان فيها من التفتيش والاضطهاد 
والتعذيب الى أن انتهى به المسار الى الحرق منة 1600 وهو 
يبصق على الصليب الذي قدم له. بعد أن جادل في العديد 
من الحقائق القارة للاهوت المسيحي (مثل عذرية مريم 
والشالوث وبعض معجزات المسيح). كان معتقده الفلسفي 
حلوليا أو قريبا من مذهب وحدة الوجود. فالله عنده ليس 
منفصلاً عن العالم. وليس حكياً متعالياً على أحداثه بل هو 
جماع الواقع. وإذا كان الله والكون شيئا واحدا فإن الحوت 
ليس له بداية» وبالتالي فلا ضرورة لفكرة الخلق . الله هو 
الموناد الأعلى. وهو الوحدة الكلية أو اللامتناهي اللانمائي. 
والكون هو اللامتناهي النهائي لأنه مكون من آلاف المنظومات 
المهاثلة لمنظومتنا من حيث أن لكل منبا كوكبها وشمسها. 
وهكذا فهو عبارة عن محال متجانس ومتماثل تحركه قوة حياة 
تدفع كل الكائنات من كواكب ومعادن وأجسام ونباتات. الله 
عنده أقرب ما يكون الى ما يسميه سبينوزا الطبيعة الطابعة 
والطبيعة أقرب الى الطبيعة المطبوعة. 

وقد قام برونو بالرد على الذين ينككرون حركة الأرض 
ودورانها بقولهم أن حركتها تستلزم أن السحب ستسير الى 
الوراء وأن أوراق الشجر تطير كلها في اتجاه واحد. فاعتيرها 
أدلة ساذجة لأن حركة الأشياء مرتبطة بحركة الأرض تاماً مثلما 
ترتبط الأشياء الموجودة على ظهر السفينة بمسار هذه السفيئة . 
إلا أنه رغم إعجابه بكوبرنيك ونظريته رفض إرجاع أصل 
دوران الكواكب واستمراره الى الشكل الدائري الذي نسبه لا 
كوبرنيك. بل استبدله بتفسير حيوي نمائي يرى أن الكواكب 
تدور لتزيد الحياة فيهاء ولتعرض كل أطرافها أمام الشمس. 

وعلى وجه الأجمال فإن تصور الكون عند برونو تصور 
واحدي قريب من مذهب وحدة الوجود ومطبوع بنزعة إحيائية 
واضحة. يرى برونو أن الكون لا نهائى وان اللّه لا نهائى . 
لكن يجب أن فيز في اللّه بين المبدأ أو العلة المحايئة رو 
العالم» أي العلة الفاعلة المائلة في كل كائن. وكل كائن عبارة 
عن موناد حي يعيد سيرة الموناد الأعلى أو الكون - اللّه. 
وسيردد الكثير من آراء برونو وخاصة نظرية المونادات في 
الفلسفة الألمانية سواء عند لايبنتزء أو لدى الحلوليين. . . 

من الكتابات التي أحدئت ضجة في هذا العصر كتاب 
بعنوان حلول خلود النفس لبومبونازي 0828221م228002 سنئة 
6ه وفيه يحاول المؤلف دحض الحجج المتداولة حول خلود 
النفس. فكل الحجج المقدمة على خلود النفس لا تقوم على 


فلسفة النيضة (فكر أوروبي) 





أي سبب طبيعى . ولذلك فمن المستحسن أن يحيا المرء حياته 
وفقاً للفضيلة دونما أمل في الحياة الخالدة. والمعجزات ليست 
إلا من صنع خيال العامة لأنها جاهلة ولا تعرف قوانين 
الطبيعة. وقد حوكم صاحب هذه الأفكار وأحرق. . 

أما دااءعه م020 .7 1639-1568 فهو ينطلق في فلسفته 
من. نوع من الكوجيتو شبيه بكوجيتو ديكارت: فالحنواس هن 
مصدر المعرفة لكنها مورد الخطأ أيضا. لذلك فالمرء ليس 
متأكداً من وجوده الخارجى لكنه موقن بواسطة حِسَّهُ الباطنى 
بوجوده الخاص. 1 1 

من الوجوه المحددة في عصر النبضة الفيلسوف نيقولا دوكيز 
دعن ع1 هزوءز20, 1464-1401 في إعطاء النزعة الأفلاطونية 
ويعكس الصراع الحاد الدائر بين أنصار النظرية الكلاسيكية 
عن الكون والأفكار الجديدة التي أق بها عصر النبضة. وقد 
بين دوكيز أن العقل إرث منقسم يعدل بين الناس» وأن لكل 
نصيبه منه. وهي الفكرة الى سنجدها عند ديكارت فيا بعد. 

وتتميز أفكار نيقولا دوكيز بالتأرجح بين التجديد والتقليد 
وكأن هذه الأفكار الجحديدة تتردد أو تتلكاً في الاعلان عن 
نفسها. ىا نجد لديه موقفاً وسطاً يكاد يكون ملتبساً بين 
اللاهوت السلبي واللاهوت الإيجابي. بين وحدة الوجود. 
والتعالي. بين لا نهائية الله ولا محدودية الكون. فالانسان 
بوعيه بعدم قدرته على إدراكه اللانهائي والتوصل إليه. 
يكتشف في نفسه الآن حدود معرفته ويحاول أن يرسم 
حدودهاء وهذه الفكرة المنحدرة من القديس أوغسطين 
تنعكس في النباية في تساؤل كانط عير إمكانية المعرفة 
وحدودها. وإن كان دوكيز قد حاول رسم حدود المعرفة 
البشرية بالقياس الى المعرفة الإلهية اللا محدودة فإن كانط قد 
جعل المعرفة البشرية لا تتجاوز حدود لجسن الحسي 
والمقولات الذهنية. وقد بذل نيقولا دوكيز جهداً كبيراً في 
التوفيق بين المتناقضات وخاصة بين المتناهي واللامتناهي . 


أما في مجال التفكير الاجتماعي فيعتبير ماكيافيلي» 
1527-9 . بجانب توماس مور وإتيان البويسي أحد 
مفكري عصر النبضة الذين فكروا تفكيرا جديدا في قضايا 
السياسة والمجتمع. بل يعتبر ماكيافيلٍ أحد المؤسسين الأوائل 
لعلم السياسة وخاصة في كتابه الأمير لأنه انفصل عن اليوتوبيا 
وعما يجب أن يكونء, وركز على تحليل آلية الواقع السياسي أو 
واقع السلطة وفن الحكم وقد دعي بغاليلي علم السياسة. وقد 
تميز موقفه بنوع من الواقعية السياسية التي تصف آليات الحكم 
والمحافظة على السلطة أكثر مما مهتم بالدعوة الى الشدعة. وني 


الأغلب الأعم لم يكن ماكيافيلي من دعاة ما سمي تجاوزاً 
بالمكيافيلية. لقد حاول الفصل بين اليوتوبيا والواقع. بين 
الأخلاق والسياسة وذلك انطلاقا من طبيعة الانسان الحيوانية 
فالانسان في تصوره كائن تحركه الأهواء أكثر نما يحفزه العقل. 
والناس على العموم: «قلب وناكرون للجميل وجشعون» 
ولذلك فإن خوقهم ما يخشون بأسه خوف لا يتقطع . والأمثشل 
للأميرال يؤسس علاقته مع الناس على الجمع بين الحب 
والخشية. إن القسوة المفبوطة هي أداة الحكم . . وكل أمير 
يميز قدر المزيج اللازم من القسوة والحب اللازمة لاستمراره في 
السلطة. أما في) بخص مسألة وفاء الأمير بتعهداته وإنجازه 
لكلامه. فيبين ماكيافيلٍ أن الأمراء الذين وفقوا في حكمهم 
كانوا ثعالب أي لا يحافظون على العهد عندما يكون ذلك في 
غير مصلحتهم . والأمير الناجم هوالذي يجسع بين دهاء 
الثعالب وشراسة الأسود. شريطة أن يوفق الى إخفاء هذه 
الفضائل الثعلبية. ودأن يظهر رحيرأء أميناً إنسانياً. متدينأء 
صادقاً. .» إلا أنه «كثيراً ما يضطره من أجل صون الدولةء 
إلى العمل ضد الانسانية وضد المحبة» بل وضد الدين». وأن 
يكون ذهنه مرناً وقابلاً للالتواء. حتى يدور مع الأشياء. 
حسب ما تأمر به انجاهات الرياح وصدق الحظ» كما لا يتعين 
على الأمير أن يمس بحق الملكية لآن الانسان ينسبى بسرعة موت 
والده ولكنه لا ينسبى افتقاده للممتلكاته . 

ولعل الواقع السياسي في إيطاليا كدولة ممزقة الأوصال بين 
عدة إمارات متناحرة قد هيأ الظرف الموضوعي لتأملات رجل 
كماكيافيلي ركز تفكيره على الأسئلة التالية: كيف يتوصل الى 
السلطة؟ كيف تمارس السلطة؟ كيف يحافظ عليها؟. لقد قطع 
ماكيافيلي مع التساؤلات حول مشروعية أو عدم مشر وعية 
السلطة؛ أي لم يهتم بمسألة الحق لمن؟ بل ركز على مسألة 
الواقع أي كيف تمارس السلطة. وهو لا مهتم بتصنيف الأنظمة 
السياسية من حيث الأحقية والمشروعية بل من حيث الأدوات 
والوسائل التي تمكن الحكم من الاستمرار والاستقرار. إن 
كتاب الأمير يسجل بداية التفكير في السياسة بعيداً عن 
الأخلاق وعن الدين. 

في كتاب الكلمات والأشياء لم يعالج المفكر الفرنبي ميشيل 
فوكو. 1985-1926. عصر النبضة الأوروي من حيث هو 
عصر الاكتشافات الجغرافية والتقنية والكونية والإصلاح الديني 
والازدهار الفني وعصر بزوغ الاهتام بالانسان ويداية تأسيس 
العلوم الانسانية وتبشم التصور القديم للكون وبزوغ العقل 
واستلهام التراث اليوناني والروماني في مناهضة العصور 
الوسطىء وازدهار النزعة الانسانية وغيرها من السهات 
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الظاهرة المنداولة بل راح يتنب عن سمات العصر من زاوية 
اخحرى هي زاوية النظام الفكري الضمني لمذا العصر. وقد 
وجد أن هذا النظام الفكري يرتكز على البحث الدؤوب عن 
أشكال التناظر والتشابه بين الأشياء . 

فالتشابه هو الذي يحكم في عملية تأويل وتفسير النصو 
وهو الذي نظم لعبة الرموز وأناح معرفة الأشياء المرئية 1 
المرئية ووجه كيفية تمثيلها. ويقسم فوكو التشابه الى (1) تلاؤم 
وهو تشابه يتعلق بالفضاء الذي توجد فيه الأشياء ولا يتعلق 
مباشرة بهذه الأشياء نفسها (2) التقابل 5210120108 وهو 
العتلاقة الى ريط بين لوعنين تيا يدن وذ ل يكونا 
متجاورين» فوجه الانسان يقابل السماء والعينان تقابلان 
الشمس والقمر والفم يقابل فينوس.ء الى غير ذلك من 
التقابلات. (3) التناظر أاع40210 وهو التناسب أو 
التساوي بين عدة علاقات . فالعلاقة بين النجوم والسماء تناظر 
العلاقة بين العشب والأرض والكائنات الحية بالأرض التي 
تعيش عليهاء والعلاقة بين المعادن والصخور التي تحيطها. (4) 
التعاطف حيث تبقى الأشياء. بواسطة التجاذب أو التنافر وهو 
ما يجعل الكون مطابقاً لذاته. 

كان المدف الأساسبى للمعرفة إذن هو البحث عن 
التشاببات بين الأشياء. إلا أن إقامة التشابهات لا يمكن أن 
تتم إلا إذا كانت هناك علامات تدل عليها. وهذه العلامة 
وضعها الله على سطح الأشياء لتؤشر على وجودها وتبدي 
الانسان إليها. وهذه العلامات هي المؤشر الذي يحيلنا على 
هذه التشابيات. ولكي يضع الانسان حداً لمناهة التشابهات 
ابتدع مقولتي الكون الأكبر والكون الأصغر. 

أما اللغة فلم تكن مجموعة من العلامات المستقلة عن 
مراجعها ومدلولاتهاء بل إن الأسماء كانت مودعة في الأشياء 
التي تدل عليها كالقوة الماثلة في جسم الأسد أو الملمح الملكي 

وهكذالم تكن الكلمات منفصلة عن الأشياء ولم تكن 
علاقتها بها علاقة اعتباطية بل علاقة طبيعية. لقد كان هناك 
اتحاد عميق بين اللغة والعالمء بين الكليات والأشياء» وكأن 
الكلات في النباية هى الأشياء ذاتها. بيد أن هذه العلاقة 
الانصهارية ستتغير كلياً في العصر اللاحق إذ ستصبح اللغة 
اعتباطية وسيرتفع الغموض الذي خيم في العصر السابق» 
وسيتايز الدال عن المدلول ابتداء من العصر الكلاسيكي 
(القرنان السابع عشر والثامن عشر) . 

وإذا كان هذا التشخيص صئبا في بعض جوانبه فإنه يظل 
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من العسير كل العسر الحديث عن عصر النبضة ى! لو كان 
عصراً واحداً متنسقاً ومتجانساً لأنه كان عصر مخاض واعتمال» 
عصراً شهد الانكسار التدريجي لبنيات مجتمعية وفكرية قديمة 
وبزوغ بنيات جديدة. ولعل مثل هذا الحكم الشمولي يرتبط 
ببعض الانتقائية والتعسف أحيانا خاصة وأن واقع الفكر أكثر 
نتوءا وتشعيا من هذه الصورة النسقية المنسجمة. 

وعلى وجه الا جمال فإن عصر النبضة الأوروبية قد شهد 
تحولات اجتماعية وسياسية وتقنية وفكرية كانت أساساً لتطور 
لاحق ستتبلور آثاره العملية في عصر الغبضة الأوروبية. كما 
ستحدد ملامحه وآثاره الفكرية في فلسفة الأنوار. والاتجاهات 
العقلانية والتجريبية . لم يكن هذا العصرء. عصر قطيعة تامة 
مع العصور الوسطى» بل لعل هذه العصور نفسها لم تكن 
عصور ظلام دامسء ولم تكن أوروبا لتفيق ذات صباح وتجد 
نفسها قد خرجت نبائيا من عهود الظلام الى عهد العقل 
والأنوار. 

لقد اعتملت بذور عصر النبضة في القرون الوسطى 
نفسهاء وجاء عصر النبضة ليشهد بداية تذبذب البنية الفكرية 
العامة للعصور الوسطى الأوروبية» ليقطع مع بعض مكوناتها 
وليطور مكونات وبذور أخرى إما بالرجوع الى التراث اليوناني 
الروماني والمسيحي أو بدونه. لقد هيا هذا العصر الفرصة أمام 
مظاهر الجرأة في طرح الأفكار الجديدة. لكنه بنفس الوقت 
تسبب في إزهاق الكثير من الأرواح المستنيرة التي انتهت إما الى 
المشنقة أو الى المحرقة (برونو- بوميونازي ‏ دولي ‏ 
سيرفي. . .) أو الى السجن (كامبانيلا ‏ ماكيافيلي ‏ جاليلي) . 
لكنه مع ذلك ظل مطبوعاً بتفتق الكثير من العقول المتمردة 
التي نذكر منها بالإضافة الى الأعلام السابقة اسماء مثل لورئز 
وفالا - فيسان وكوبرنيك وغيرهم . 

خلال قرن ونصف القرن شهدت اوروبا ثورة فكرية قوية 
ستتجلى آثارها في كل الميادين وعبر كل أنحاء القارة بالتدريج . 
لقد حدث تغير تدريجي في العادات والأخلاق وطرائق العيش 
والاعتقاد والتفكير. وأخذ دور رجال الدين يتضاءل قليلاً وهم 
الذين كانوا في العصور الوسطى رواد المجتمع ومثليه وسلطته 
العليا التي تضع نفسها فوق السلطة الزمنية كها تعبر عن ذلك 
قولة البابا بولس الثاني: «نحن نحمل في صدورنا كل 
الحقوق». وبدأت السلطة الزمنية تستعيد مكانتها وأصبحت 
متلكات الكنيسة ممتلكات للدولة في الكثير من دول اوروبا. 
لقد انبئقت في هذا العصر روح دنيوية قوية تتمثل في محاولة 
الفصل بين الدين والدنياء بين السلطة الزمنية والسلطة 
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الروحية. وفي نقد سلطة رجال الدين. ولننصت الى رابليه 
يدعونا الى أن برب من «أولئك الرعاع ذوي العقول الزائغة» 
الماكرين والقديسين المزورين» الوقوري الهيئة المرائين مدّعى 
الايمان. الاخحوان الخشئين. الرهبان الذين يليسون النعال ومن 
كان على شاكلتهم من الناس الدذين يتنكرون كلابسي التقاليع 
ليخدعوا العالم. إهرب من هؤلاء الرجال. عليك بكراهيتهم 
واحتقارهم قدر ما أكرههم أنا. وإني لأقسم لك إن فعلت 
فستجد نفسك أفضل حالا. وإذا كنت ترغب في أن تعيش في 
سلام وفرح وعافية وسرور دائم فإياك أن تثق بأولئك الرجال 
الذين يتلصصون من خلال ثقب صغير» . (عن راندال: تكون 
العقل الحديث. ج 1. ص 217). 

وإذا كان من سهات الحداثة انها القدرة على التمييز بين ما 
هو ذاتي وما هو موضوعي بين الواقعة والقيمة فإن هذا التمييز 
يضرب بجذوره في عصر النبضة, من خلال إشكالية النزعة 
الاسمية والنزعة الشيئية والتساؤل عن الصفات الأولية 
والصفات الثانوية» والذي يعتبر التمييز بين المشالية الذاتية 
والمثالية اللامادية والمثالية المورضوعية أحد معالمه. وهذا ما نجد 
صداه في نص لغاليليو: 

«بمجرد أن أكون نصورا عن شيء ما. أشعر على التو بأن 
من الضروري أن أنظر إليه على أن له حدوداً بشكل أو آخرء 
وإنه أكر وأصغر بالنسبة للأشياء الأخرى وإنه في هذا المكان 
أو ذاك أو في هذا الزمن أو ذاك؛ وإنه في حالة حركة أو 
سكون. وإنه في تماس مع جسم آخر أولاً. . ولكن لا أجد 
نفسبى اطلاقاً مضطراً الى تحديد ما إذا كان ابيض أو أحمرء مراً 
أو حلراء انا او هاما طن الزائية أو يكيان زلذا اعفد 
أن هذه المذاقات والروائح والألوان. . إلخ. ما هي إلا أسماء 
بالنسبة للأشياء التي تصدر عنها أو تتسم بها إنها لا توجد إلا 
فيمن يلاحظها. . . وأنا أعتقد أن أي شيء في الأجسام 
الخارجية تسبب المذاق والروائح والأصوات. . إلخ. سوى 
الحجم والشكل والكم والحرة. (العالم والغرب. ج 1 سلسلة 
المعرفة؛ الكويت. 85. ص 267). 

لقد تمئلت الروح الوثابة لعصر النبضة في اكتشافاته 
المختلفة. اكتشاف الأراضى والقارات المجهولة. اكتشاف أبعاد 
ومجاهل الكون وموضع الانسان منهء اكتشاف الانسان ذاته 
وإقرار فعاليته. ى) جلت هذه الروح في تجديداته المختلفة: 
تجديد قُِ الفكر الديني يعمثله الإصلاح الديني , وتجديد في الفكر 
السياسي مثّله ماكيافيلي. وتجديد في الفكر العلمي مثله برونو 
وغاليليو وكوبرنيك . 

وفي هذا العصر بدأ يتكسر بالتدرج النسق المعرفي المنحدر 


من العصور الوسطى وبرزت أسس معرفة جديدة قائمة على 
إعطاء الأولوية للانسان وللعقل والتجربة والشك. وهذه 
القرنين السابع عشر والثامن عشر من أوروبا. 
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لقد اهتمت أبحاث كثيرة بالتيارات الفكرية المتصارعة في 
مجال النظر العربي المعاصرء وتم التركيز ني أغلب هذه 
الأبحاث على المسّويات الإصلاحية., والمسشّويات 
الإيديولوجية» بدون أي محاولة لإبراز حدود ومستويات القول 
الفلسفي. فمن النادر أن نعثر في هذه الأبحاث على أية متابعة 
لبدايات تشكل الخطاب الفلسفي في الفكر العربي المعاصر. 
قد تُيرّر هذه الندرة بعامل غياب الأنساق الفلسفية عن بجال 
الفكر العربي؛ كما قد تُبرر بالانفطاع الملحوظ للحضور 
الفلسفي المتَكَرء أو باعتبار أن الحضور الفلسفي ني مجال 
النظر العربي لا يتجاوز نقل وترجمة بعض التيارات الفلسفية 
الغربية. ومع ذلك. فإن كل الاعتبارات التي ذكرنا لا تعفينا 
من تسجيل التقصير الملحوظ في هذا الباب. 
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تتجه محاولتنا نحو المساهمة في بحث موضوع بدايات 
الفلسفة العربية المعاصرة» وهي محاولة تسلم بوجود مباحث. 
وأطروحات, ومفاهيم فلفية. ظاهرة ومضمرة في الكتابة 
العربية» رغم غياب المدارس الفلسفية بمعناها المعروف في 
تاريخ الفلسفة؛ ورغم غياب الإبداع الفلسفي . 

ولا بد من الإشارة في هذا التمهيد, إلى أننا لا نريد البحث 
في الفلسفى في الفكر العربي العاصر على وجه الإطلاق. إننا 
تشجه افقط عسوب النضصوص المنتجة في الحقبة التى. اعتنا 
تسميتها ب عصر النبضة؛. أي النصوص التي أنتجت في الفترة 
الزمنية الممتدة من منتصف القرن التاسع عشر إلى منتصف 
القرن العشرين. 

فما هي طبيعة الحضرر الفلسفي في الكتابة العربيية 
المعاصرة ؟ وبأي معنى بمكتنا أن نتحدث عن فلسفة وفيلسوف 
داخل دائرة الوعي الإصلاحي النبضوي ؟ 

قبل محاولة تركيب جواب تمهيدي في هذا الباب» نريد 
الانطلاق من الأوليات الآنية: 

1 - قد يتضمن الإقرار بائتماء نص من نصوص خطابات 
النبضة العربية إلى دائرة القول الفلسفي نوعاً من المجازفة. 
ونحن لا نملك هنا إلا أن نجازف, وذلك لاعتقادنا بأن 
المحافظة على تموذج ثابت؛ واحد ووحيد للقول الفلسفي» 
يرسخ فرضية قابلة للأخذ والرد. ومن هنا فإن بحثنا في القول 
الفلسفي في خطاب النهضة العربية لا يروم فقط استحضار 
حدود ومجال ومستويات الفلسفي في الفكر العربي» بقدر ما 
همه أيضاً إعادة النظر في النماذج المعروفة للقول الفلسفي . 
وذلك بإبراز طبيعة الآداب الفلسفية الى سادت في محيط النظر 
العربي المعاصر. ١‏ 

فلا يمكن باسم فرضية مستقاة من صيرورة تاريخ الفلسفة, 
أن نرتب ونصنف أغفاطاً وحدوداً للقول الفلسفى. بدون أن 
نعيد التفكير فيها. فعندما تتوفر معطيات تاريخية جديدة» 
يلزمنا أن نعيد النظر ني القوالب والنماذج. ونحن نملك في 
سياق تاريخ الفلسفة كثيراً من الأمئلة التي تدعم هذا المسعى. 
فلا أحد يخرج أدبيات فلسفة الأنوار من دائرة الاهتمامات 
الفلسفية., ولا أحد يستطيع اليوم بعد كل التحولات التي 
عرفها مفهوم الكتابة على رجه العموم. ومفهوم الكتابة في 
سياق الفلسفة المعاصرة, الركون إلى نموذج مغلق ونهائي 
للقول الفلسفي . 

2 - عندما نبحث في وضع نظام القول الفلسفي في كتابات 
المصلحين العرب المعاصرين.» فإننا لا نروم ممائلة نظام الفلسفة 


1000 


في عصر النبضة الأوروبية» بالمعطيات الفلسفية المتولدة في 
الخطاب العربي المعاصرء فلا أهمية في نظرنا للقيام بماثلة من 
هذا القبيل. 

فقد كان للفلسفة في عصر النبضة الأوروبي. كما هو 
معروف., 2 ها التاريخية» وقواعدها النظرية» ضمن صيرورة 
تاريخ الفلسفة. وتاريخ العلى وتاريخ المجتمع . وحصل 
شأن آخر لمصير تاريخ الفلسفة في العالم العربي الاسلامي . 
وستتيح لنا هذه المساهمة. حصر مساحة وحجم الفلسفي في 
الفكر العربي المعاصر. 

3- لايمكن التفكير في الفلسفي. في الفكر النبضويء 
دون استحضار الصعوبات والعوائق التي واجهت ووجهت 
النظر العقلي, والنظر التأمليٍ النقدي في تاريخ الاسلام. فمن 
المؤكد أن اللحظة الزمنية المسماة عصر الغبضة. تندرج في سياق 
زماني أوسع » هو تاريخ الفكر العربي الاسلامي, ومعنى هذا 
أن كل حديث عن نظام القول الفلسفي في عصر النبضة. 
يتطلب استرجاع المنظومة المرجعية المؤسسة في فلك الفلسفة 
الإسلامية الوسيطية, في توجيهاتها الكبرى, ومفاهيمها. 
ومصطلحاتها الرئيسية . 

4 أما الأولية الرابعة. فهي عدم إغفال أهمية التحول 
التاريخي الذي عرفه العالم العربي. منذ نباية القرن التاسع 
عشرء وذلك في إطار التحولات التي أفرزتها الهيمنة الإمبريالية 
مختلف أصعدة الوجود التاريخي العربي . فقدتوقف من ذلك 
الوقت النمو الذاتي لهذه المجتمعات, وانتقلت جوانب من 
المنظومة الفكرية الغربية الى مجال النظر العربي. مما ترتب عنهء 
ازدواجية ملحوظة في مجال الفكر, فأصبح الإنتاج النظري 
العربي على وجه العموم. محكوماً بمنظومتين مرجعيتين 
متناقضتين» منظومة تراثية وسيطية (المنظومة الاسلامية). 
ومنظومة فكرية غربية؛ (المنظومة الليبرالية) . 

تقف الأوليات المذكورة. وراء تصورنا لبنية الفلسفي في 
خطاب النبضة العربية. ذلك أننا لا نستطيع أن نتقدم في فهم 
آلية الفكر الفلسفي العربي المعاصر, دون ربطه بصيرورة 
التاريخ العربي المعاصر. في مستوياته التاريخية والنظرية 
المختلفة. ودون مساءلته في ضوء أسئلته وإشكالات تاريخ 
الفلسفة. 

وانطلاقاً مما سبق. نتساءل مرة أخرى» كيف تشكلت 
بدايات الفلسفة في الكتابة العربية المعاصرة ؟ 

ستحاول الجواب عن هذا السؤال. من خلال عرض 
وتحليل المحاور الآتية : 


فلسفة النبضة (فكر عري معاصر) 





21و قات افلدفة البغية الدرعة: 
2 - الفلسفة. السياسة: حدود ومستويات . 


3 - الكاتب الفيلسوف. 


1 في مرجعيات فلسفة النهضة العربية : 


أمران تحكا وما زالا يتحكان إلى يومنا هذاء في خطاب 
الفلسفة في الوطن العربي. أولهما حمولة تاريخ الفلسفة. وثانيههما 
الموروث الفلسفي الإسلامي. بالإضافة إلى الأطر التاريخية 
والمعرفية العامة. وبين المحدد الأول والثاني. وفي سياق 
المجرى التاريخي الذي يؤطر اللحظة العربية المسماة عصر 
ليقن ابعقرت عادة إنتاج القول الفلسفي مُحَدَّدةَ غطها 
الخاص والمتميز. 

وإذا كان التقاطع التاريخي الوسيطي». بين الفلسفة اليونانية 
ومجال النظر الاسلامي. قد أنتج الفلسفة الإسلامية الوسيطية» 
بكل مالها وما عليهاء. فإن التقاطع التاريخي العنيف الذي 


حصل في العالم العربي ضمن محددات تاريخية جديدة ‏ محالفة. 


لعصورنا الوسطى - في اية القرن الماضي» أنتج بدوره ردود 
فعل فلسفية متعددة في الفكر العربي المعاصر. وقد اتسمت 
ردود الفعل هذه بسيات غلب عليها طابع رجع الصدى. أكثر 
من طابع المشاركة الندية في الابتكار. والمساهمة في إغناء تاريخ 
الفلسفة. 

وبدون أن ندخل في استعراض مفصل لكل النتائج التي 
ترتبت عن انتقال لحظة من صيرورة تاريخ الفلسفة. إلى مجال 
الفكر العربي المعاصرء نشير إلى مسألة أساسية. توضح 
خصوصية الحضور الفلسفي في كتابة النبضة. وذلك بحكم 
الموجهات التاريخية. والمنظومات النظرية المرجعية المؤطرة لهذا 
الحضور. يتعلق الأمر بععدم وجود أنساق فلسفية بالمعنى 
التقليدي الذي تحدده عادة مصطلحات من قبيل نسق 
فلسفي. تيار فلسفي, مذهب فلسفي . فلم تنتسج النهضة 
العربية مدارس فلسفية» من قبيل الديكارتية» والكانطية. لقد 
أدت المشاقفة العسيرة الحاصلة بين المشرق العربي والغرب 
الأوروي» في.مرحلته الاستعارية. في القرن الماضي» وبدايات 
هذا القرن» إلى تعرف المثقفين العرب. في مرحلة أولى على 
المنظومة الفلسفية الفرنسية. المؤطرة بالتوجه الفكري العام 
لفلسفة الأنوار. ثم تعرفواء في مرحلة ثانية» على الليبرالية 
الانكليزية» والفلسفة الوضعية, مما جعل المكتوب الفلسفي 
العربي يتخذ طابعاً سياسياً تاريخيآ. بدون أن يتمكن من 
صياغة أبئية في فلسفة السياسة. فسادت النزعات الليبرالية. 


الداعية إلى الحرية والتقدم. والنزعات الوضعية المواكبة 
لطموحات العلم والمتحمسة لدعاويه. حيث وظفت الأبعاد 
الايديولوجية للتوجه الوضعي بدون أذدى اهتمام جدي بأيعاده 
الأخرى . 

لا تعنى السيادة هنا الانتشار والتغلغل والمساهمة في توجيه 
التاريخ» إنها تعني بالدرجة الأولى. تعرف النخبة المثقفة في 
العالم العربي على هذه التيارات, والمدارس الفلسفية. ومحاولة 
نقلها بواسطة الترجمة والتأويل من أجل توظيفها في أفق التوجه 
الاصلاحي المهيمن على الفكر العربي المعاصر. 

ويستطيع المهتم بالنصوص ذات الصيغة الفلسفية في الفكر 
العربيء أن يلمس ثقل المنظومتين المرجعيتين الإسلامية 
والغربية. في صياغة منطوق الكتابة الفلسفية» كما يستطيع 
تبين الدور الذي لعبته المرجعية التاريخية» الناظمة للمنظومتين 
السابقتين. ولمتمثلة في متطلبات زمن التأخر العري الشامل» 
في تلوين الترجمة والنأويلء وفي توجبه الكتابة الفلسفية نحو 
قضايا ذات صبعة تاريخية» ونحو سياسة محددة . 

لم تكن إذن عملية تكون النص الفلسفي في الكتابة العربية 
المعاصرة. مجرد عملية نظرية مُدَعمة بمرجعية مزدوجة. وسياق 
تاريخي معين. بقدر ما كانت عملية معقدة ومركبة. لقد 
سرت هذه العملية زمناً اندثرت فيه أصول الدرس 
الفلسفي الإسلامي» بل اندثرت فبه كل أشكال الاجتهاد 
التاريخية المتولدة في العصر الوسيط الإسلامي . وعاصرت في 
الوقت نفسه مرحلة من مراحل تاريخ القلئقة أنتجت فيه 
الفلسفة الأوروبية نزعات ومذاهب فلسفية مرتبطة بصيرورة 
تاريخية معرفية تميزت أساساً بمنعطفها الإمبريالي» ويكل 
متطلبات هذا المنعطف التاريخية والفكرية» ما أنتج في نهاية 
التحليل كتابة فلسفية ملكت من الخصوصيات ما جعلها 
تتأرجح بين دوائر معرفية متعددة, ودوائر عقائدية تاريخية 
متناقضة» وأزمنة متباعدة في الزمان والمكان. ترى كيف 
تشكلت ملامح ومظاهر وأطروحات هذه الكتابة ؟ 


2 الفلسفة, السياسة. حدود ومستويات: 

تسمح لنا مراجعة النصوص الفكرية النبضوية بالتأكد من 
الفلسفة., الى حدود القرن الشامن عشر. فنحن لا نعثر في 
الكتابة العربية المعاصرة على حديث فلسفي نسقي» منتج» أو 
معدل. أو مطور للمشكلات الميتافيزيقية الأساسية في تاريخ 
الفلسفة. كما أننا لا نستطيع أن نتبين في النصوص المكتوبة في 
تلك الفترة موضوع هذه المساهمة. أي محاورة جدية لتاريخ 
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فلسفة النيضة (فكر عوي بعاصص) 





الفلسفة. ففي النصوص الي نعترف لما بالطابع الفلسفي. 
نواجه كثيرآ من البياضات . كثيراً من الفراغ الفلسفي . إلا أن 
هذا الفراغ لا يعني الغياب الكل لكل المعطيات الفكرية 
المرتبطة بالفلسفة وتاريخها. 

.فقد تبلورت في الكتابة العربية المعاصرة. قضايا فلسفية 
أخرى, تنتمي إلى دائوة الفلسفة السياسية. ومنذ بدايات 
تشكل الوعي العربي المعاصرء لاحظنا محاورة مستمرة للفلسفة 
السياسية الليبرالية في أطروحاتها الكبرى. ومفاهيمها الرئيسية. 
كا لاحظنا المنحى التأويل التميز الذي اتخذته هذه المحاورة في 
الفكر السياسي العربي المعاصر. 

ونحن نفسر غياب النسقية المينافيزيقية. وحضور نمط من 
الكتابة السياسية في الفكر العربي» بعامل سيادة فلسفة الأنوار 
والفلسفة السياسية. والفلسفات التاريخية» على تاريخ الفلسفة 
في المرحلة التى تمت فيها عملية المثاقفة بين الفكر العربي 
والفلسفة الخرية: كما تفسره بعامل سيادة التأخر والاستبداد. 
في مستوى الواقع التاريخي الؤطر لزمانية المثاقفة. 

انتقلت إذن إلى مناخ القكر العربي المعاصر. بعض مفاهيم 
المعتقد السيامبي الليرالي (العقل والمحرية والدستور 
والمصلحة). كما انتقل مفهمم التقدم الأنواري» وتم التعرف 
على العقلانية في صورتها الوضعية المتحمسة للعلم التجريبي. 
ومن كل المصادر السابقة. صاغ بعض المثقفين العرب ملامح 
رهيفة للقول الفلسفي في الفكر العربي. وقد تم ذلك في 
غياب كلي لتقاليد الدَّرّس الفلسفى من محيط الثقافة العربية. 
فلم تكن مثلا في المجتمعات العربية إذ ذاك. مدارس ولا 
جامعات. ترعى أصول الفلسفة وتاريخهاء بالإضافة إلى سيادة 
النصية الوثوقية في محال الفكر. حيث كانت الأفكار السائدة 
تكتفي بنظم الموروثء ولقل القديم. 

وما نريد أن نؤكد عليه هناء هو هيمنة السياسي على كل 
مظاهر القول الفلسفي الأخرى. في الكتابة العربية» فإذا كان 
القول الفلسفي يعلن حضوره في مظاهر قولية متعددة» ويغذي 
اهتيامات فكرية لا حصر طاء فإنه قد برز في الفكر العربيء 
وبشكل واضح في مبحث السياسة والإصلاح السيامي . 

لم تتمكن رسالة التوحيد لمحمد عبده 1849 - 1905 من 
إنجاز مشروع علم كلام جديد, في الكتابة العربية المعاصرة. 
ولم تتمكن ترجمة الشميل 1850 - 1917 لمقالات بوخنر في 
فلسفة النشوء والارتقاء. ولا مواد يجلة المقتسعطف, من دعم 
التوجه الفلسفي الوضعي في نظرية المعرفة. وذلك لأن نمو 
المعارف الفلسفية. في تاريخ الفلسفة. يؤطره الساريخ العام 
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بصراعاته المختلفة. كما تؤطره المعارف العلمية والشورات 
العلمية, ونظراً لغياب المباحث العلمية من الثقافة العربية 
المعاصرة. نظراً واختباراً. فقد غابت المباحث والتأملات التي 
تدور في فلك الإبتمولوجيا . 

ويمكن أن تشير أيضاً في نفس السياق إلى أن الحديث عن 
الرشدية مع فرح أنطون ومحمد عبده. والعناية اللاحقة بابن 
خلدون داحل الأزهر ثم داخل الجامعات العربية. / يولد 
تجديداً ني النلر الفلسفى المحقق والمطور لمصادر وأصول 
الفلسفة الاسلامية الوسيطية. وباستئناء الاهتمام الملحوظ 
بالنص السياسي الليبرالي والمفاهيم السياسية المحددة له» من 
قبيل التسامح . والحرية., والعلمانية. والتقدم. تظل كل 
الإشارات الأخرى. المتعلقة بتاريخ الفلسفة., عبارة عن 
محاولات فريدة. محاولات لم تغتن في سياق تطوري لاحق. ولم 
تُولّد الاجتهاد الذي يغني النظرء ويساهم في تطوير تاريخ 
الفلسفة. 

مسألة فلسفية أساسية هيمنت على نواحي القول الفلسفي 
الأخرى في الفكر العربي. هي المألة السياسية. رغم أن 
الكتابة العربية الناشئة داخل حدود هذه المسألة» لم تتمكن من 
إدراك فعلها الذاتي» بصورة نقدية. لقد تشكلت المسألة 
السياسية في الفكر العربي في دائرة الإصلاح السياسي. وداخل 
هذه الدائرة» تم التسليم بأوليات السياسة الليبرالية.» بدون 
أدنى مساءلة للميادىء الكبرى الناظمة لأصوها الفلسفية, لقد 
تركز البحث في الجانب العمل المتعلق بالإصلاح السياسي. 
يدون أن تتاح للفكر فرصة إعادة إنتاج الأسس الفلسفية 
لليبرالية. وهذا هو السبب الذي جعل المفاهيم السياسية 
الموظفة في خطاب النبضة العربية بدون فلسفة سياسية. أي 
بدون أدن توسيع أو تعديل للأسس الفلسفية المشكلة للمعتقد 
الليبرالي. 

نحن نستثني هنا المساهمة الأولية التي دشنها علي عبدالرازق 
88 - 1966 في باب البحث في الاسلام وأصول الحكم. 
ونوضح في نفس الوقت كيف أن الفكر التأصيلي الذي يطبع 
الكتابة السياسية العربية لا ينفي عنها صفة ايجابية» تتمثل في 
كونها ساهمت في بلورة لغة احتجاج جديدة في الخطاب العربي 
المعاصر . 


لقد ساهمت نصوص الطهطاوي 1801 - 1873. وفرح 
أنطون 1874 - 1922. وأديب إسحق 1856 - 1871. ولطفي 
السيد 1872 - 1963. في صياغة أكثر من تأويل للمفاهيم 
السياسية الليبرالية . واذا كنا قد أشرنا إلى الطابع العمل الذي 


فلسفة النبضة (فكر عربي معاصر) 





اكتسبته هذه النصوص. فإن مرد ذلك يعود إلى متطلبات 
أحوال الوقت. وشروط النظر المواكبة هذه الأحوال» والْمساهمة 
في تشكيل البنية النظرية لهذه النصوص . فبواسطة هذ العوامل 
المشتركة» نستطيع تفسير الانتقال من الفلسفة إلى السياسةء 
ومن الفلسفة السياسية إلى الاصلاح السياسي. وهو ما يعني 
تقلص عمليات التأمل, والتنظير. والمساءلة, ثم بناء 
الأنساق. وطغيان آليات الدعوة. ومقتضيات الإصلاح. وقد 
نج عن الآليات المذكورة سيادة النقل والعرض. وتحويل 
المفاهيم إلى شعارات. فأئمرت السياسة في الخطاب العربي في 
نماية المطاف التعليقات الانتقائية» الشروح التبسيطية». 
والممائلات العمياء. ثم المفارقات النظرية الكبرى . 

هناك منزع آخر برز في الكتابة الفلسفية في عصر النبضة. 
وقد غذى. ومازال يغذي في نظرناء التأملات الفلسفية 
العربية. إلى يومنا هذاء يتعلق الأمر ببدايات فلسفة حضارية 
عربية. ويعنود سبب بروز هذا المنزع. إلى لحظة التاريخ 
الكبرى المؤطرة لِبنِيَةٍ الوعي العربي عموماً. فقد كان 
للاصطدام التاريخي الحضاري بين الغرب والشرق. بين 
أوروبا الامبريالية والعالم العربي المستعمر والتابع» تأثير رهيب 
على الحساسية والعقل. فنشأت مفاهيم الذات والهوية 
والأصالة. وكان لهذه النشأة بكل عنفوانها ورومانسيتهاء 
مبررات قوية في المجتمع العربي. فمقابل الشعور بالدونية أمام 
جبروت أوروبا الامبريالية تبلورت ثنائيات مفهومية حادة» من 
قيل الإسلام والنصرانية؛ التسامح والاضطهاد. التأخر 
والتقدمء. الخرافة والعلم. القوة والضعف. الأصالة 
والمعاصرة. . ورغم أن أغلب الكتابات المنشأة في هذا الباب. 
امتلأت بطغيان الحماسة, التي لا تسعف بالتجريد النظري 
الشمولي والنقدي. فقد حاول أصحابا صياغة البيانات 
والنصوص المحرضة على الفعل, وقد كان وراء الفقر الفلسفي 
البارز في هذه النصوص معداة أغلب منتجيها للفكر 
الفلسفي . (نحن نشير هنا إلى بعض كتابات الأفغاني» ومحمد 
عبده. ورشيد رضا المتعلقة بالرد على دعاوى بعض 
المستشرقين. الذين تناولوا بعض مراحل أو مظاهر الفكر 
الإسلامي . بالدراسة والتحليل). يمكن أن نضيف إلى كل ما 
سبق ملاحظة تتعلق بالحركات الاجتماعية والتربوية المهتمة 
بتحرر المرأة» وتطوير أساليب التعليم» وكذلك الحركات 
الأدبية واللغوية. فنحن نعتقد أن وراء أغلب الحركات 
المذكورة؛ فلسفات معلئة أحياناً» ومضمرة أخرى. ويمكننا أن 
نتبيين في النصوص التي عبرت عن هذه الحركات اهتاماً بأعلام 
الفلسفة الوضعية, من قبيل أوغست كونت» وهربرت 


سبنسرء كما يمكن أن نتبين إحالات الى المرجعية الأنوارية 
والمرجعية الإسلامية السنية. الا أن الأمر المؤكد في هذا 
السياق. هو أن الحركات التي ذكرنا لم تعتن بالتأصيل 
الفلسفي. وقد ساهمت فعلا كحركات معتمدة على نصوص 
فلسفية مستعارة من القرن التاسع عشرء في مباشرة تأثير 
متفاوت القيمة في المجتمع العربيء لكنها لم تتمكن من ترسيخ 
قواعد القول الفلسفي , في الكتابة العربية المعاصرة . 

يتضح من كل ما سبق أن يؤرة القول الفلسفي في خطاب 
الغنبضة العربية, تركزت في المتوى السياسي., وبالضبط في 
مستوى الدعرة السياسية والإصلاح السياسي» وهو ما يعني 
الركون إلى مقتضبات المارسة السياسية, والإهمال الواضح 
لمتطلبات النظر. فد يُعَلْل الأمر بكون النخبة المثقفة في العالم 
العربي؛ تعرفت على الفلسفة السياسية الليبرالية في القرن 
التاسع عشر. وهو قرن لم يكن مهتماً بصياغة أصول وأسس 
هذه الفلسفة. فقد ساهمت الفلسفات المتبلورة في القرن 
السابع عشرء والشامن عشر في بلورة هذه الأصولء. ولقد 
كانت التيارات السياسية الليبرالية السائدة في القرن التاسع 
عشر تسلم يتلك الأصولء. وتحارل تطوير القضايا العملية 
والتطبيقية في مجال الممارسة السياسية الفعلية» ومن هنا تأثر 
الكتاب العرب بالجوانب العملية في هذه الفلسفة. ولا شك 
أن لهذا التفسير فيمته في توضيح الشروط الموجهة للكتابة 
السياسية في العالم العربي. الا أنه لا ينفي ولا يبعد الصبغة 
الانتقائية» والصبغة التبسيطية الى اتخذتها الفلسفة السياسية 
الليبرالية في النص السيامى العربي. وذلك في الوقت الذي 
كان فيه العقل العري وما يزال في حاجة ماسة إلى التأصيل 
الفلسفي السياسي. 


الفلسفة قِ الكتابة العربية المعاصرة» وهي تتعلق بصورة 
الفيلسوف في الفكر العربي المعاصر. 

للفيلسوف كى] هو معروف وضع خاص ومتميز في تاريخ 
الفلسفةء. ورغم صعوية إنجاز صورة نهائية ومغلقة 
للفيلوف. من خلال مراجعة تاريخ الفلسفة. وخاصة بعد 
الوضع الخاص. الذي عرفته هذه الصورة في القرن الثامن 
عشر والتاسع عشرء ثم في القرن العشرين» فإن هذه الصورة 
ظلت متهاسكة إلى حدود القرنين الأخيرين. وانطلاقاآً من هذا 
التياسك المفترض» والذي نمحدد عناصره في المفكر المنتج 
لمنظومة فكرية ذات أسس واضحة رمحددةء وجهاز مفاهيمي» 
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وسلسلة من الافتراضات و«العمليات البرهانية العقلية. انطلاقاً 
من هذا التصور سنحاول أن نفكر في صورة المشتغل بالنص 
الفلسفي. في الثقافة العربية العاصرة. 

إننا لا نعثر على ما يماثل صورة أرسطو وديكارت وهويز 
وكانط وهيغل» في دائرة المتجين للفكر العربي المعاصر. 
وأغلب الذين اهتموا بالقول الفلسفيء في الكتابة العربية 
منذ نهاية القرن الماضبى » وإلى حدود منتصف هذا القرن» 
بندرجون في دائرة الأدب . والصحافة, والإصلاح السيامي» 
والتعليم . فالفيلسوف هنا بجرد أديب» صحاق. مصلح . 
ومعلم, وهو في النهاية مجحرد كاتب. 

فلم تتمكن الشروط النظرية والتاريخية المؤطرة للانتاج 
النظري في عصر النبضة. من توليد النص الفلسفي الفاعل في 
تاريخ الفلسفة, والفيلسوف المنتج لبناء فلسفي. مستوعب 
ومطور لصيرورة نظام تاريخ الفلسقة . 

وتذكرنا صورة الكاتب الفيلسوف. تموذج المشتغل بمجال 
القول الفلسفي في الفكر العربي المعاصرء بفلاسفة الأنوار 
الكتابء, فقد أنتجت كتابات هؤلاء نمطا جديداً من القول 
الفلسفي, وهو غط لم يشتغل بالموضوعات التقليدية في تاريخ 
الفلسفة, بل اتجه نحو تدعيم ما يطور ويوسع دائرة البحث 
الفلسفي. فقد ساهم فلاسفة الأنوار كا هو معروف في تدعيم 
الانتربولوجيا السياسية التي بلورتها الفلسفة السياسية الحديثة. 
كما حاولوا في ضوء مقتضيات الصعود التاريخي للبرجوازية» 
بلورة أطروحات متفائلة في مجال التاريخ . وذلك بدفاعهم عن 
العقل والتقدم. وتغنيهم بالساواة والتسامح. وقد مهدت 
كتاباتهم الموسوعية؛ بجانب عوامل أخرى للفلسفة الوضعية. 
والمنزع التاريخي في تاريخ الفلسفة. ى)| رسمت شخصياتهم 
الفلسفية نموذجاً للفيلسوف الكاتب. 

الكاتب الفيلسوف هو تموذج للفيلسوف الجديد في القرن 
الثامن عشر: فولتير» ديدرو. روسو. ويمائل هذا الفيلسوف في 
الفكر العربي كتاب أمثال فرح أنطون ولطفي السيد وعلي 
عبدالرازق» وقد كان هؤلاء الكتاب يستعيدون بعض مفاهيم 
فلسفة الأنوارء وبعض ملامح الفلسفة الوضعية, من اجل 
محاولة تفسير مظاهر التأخر العربي» الثقافية والسياسية ومحاولة 
إصلاحها. ومن المؤكدء أن قراءة هؤلاء الكتاب للنص 
الأنواري» والنص السيامي الليبرالي» وتشبع بعضهم ببعض 
مبادىء الفلسفة الوضعية. لم ينتج البناء النظري المطابق 
لتاريخه الذاتي» ولم يتمكن من نحت مفاهيم جديدة» وظل في 
الأغلب الأعم. مجرد رجع صدىء شرحآ على الشرح. 
وتبسيطاً للأصول. إلا أن هذه المسألة لا يجب أن تفهم في 
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نظرنا في ذاتهاء أو تفهم باعتبارها قصوراً ذاتياً في الكاتب 
الفيلسوف, وفي النص الذي أنتجه؛ بل علينا محاولة فهمهاء 
عن طريق ربطها بشروطها العامة» الشروط التاريخية والنظرية 
التى واكبت عملية تولدها العسير في الثقافة العربية . 

#3 ١ 

أتاحت لنا المحاور السابقة. حصر مرجعيات القول 
الفلسفى في الكتابة العربية المعاصرة. كا أتاحت لنا معرفة 
المجال النظري الذي تمركز فيه هذا القول. حيث وضحنا 
مستويات التداخل والتايز بين الفلسفي, والسيامي؛ في 
خطاب النبضةء وحاولنا إبراز محدودية الحضور الفلسفي 
العربي في تاريخ الفلسفة. 

فلم تشارك الكتابة العربية المعاصرة. في التأصيل الفلسفي 
الخلاق. لقد اكتفت النصوص المنتمية إلى دائرة القول 
الفلسفي السياسي. باستدعاء أطروحات الليبرالية. 
ومفاهيمهاء بدون أن تتمكن من إخصابها بمحاورتها. ولىم 
يتمكن الكاتب الداعية من قراءة تاريخ الفلسفة في ضوء 
المغايرة التاريخية» ولم يمتلك فضيلة النظرء رغم امتلاكه, في 
أغلب ما كتب الحاسة الداعية المتنور. 
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نظرية في الفلسفة الاجتماعية والسياسية محورها رفض جميع 
انواع السلطة في تنظيم المجتمعات والمناداة بحرية الفرد المطلقة 
وبالقضاء على الملكية الفردية من أجل الوصول الى وجود 
انساني عادل عن طرق التآلف الطوعي . 

ينقل هذا الصطلح اق العربية مفهوم كلمة يوثائية الأصل 
شاعت في معظم اللغات الأوروبية كرديف لواقع أو لتطلع 
يحدد مرحلة في تاريخ مجتمع ما أويصف - وذلك منذ اربعينات 
القرن التاسع عشر خاصة ‏ ايديولوجية سياسية. تؤرخ كلمة 
«انعدام الحكم» (800«م20) لعصر الشلاثين طاغية الذي 
عمت فيه الفوضى في تاريخ مديئة اثينا. ولما لم تخل حقبة من 
مثل هذا الواقع أو ممن حاول الفيام على السلطة ورفض جميع 
اشكالماء دولة كانت أم جماعة أم اسرة ام تنظي| آخرء صح 
القول أن هذه النزعة وجدت مع وجود المجتمعات. فهي ممثلة 
لدى المدارس الفلسفية القديبمة بالمدرسة الكلبية والابيقورية 
ولدى بعض البدع المسيحية الأولى وني العصور المتوسطة كى| لا 
تخلو حركة الخوارج في الاسلام من بعض مبادىء هذه النزعة. 

اما في العصور الحديثة فقد ثبتت التسمية على تيارات 
فكرية واجتاعية تناهض السلطة في جميع انواعهاء وسلطة 
الدولة وقيادة المجتمع خاصة كا انها تصف اليسار المنطرف في 
الثورات السبياسية والاجتاعية منذ الحرب الأهلية في انكلترا 
والنورة الفرنسية, أو تصورات بديلة لتنظيم المجتمعات كا 
عرضها كتاب ومصلحون في القرن التاسع عشر. أهم 
قواعدها تحقيق العدالة الاجتماعية عن طريق المشاعية في 
الملكية والقضاء على الدولة وعلى جميع انواع الحكم . 

وم تنبت الفوضوية كنظرية متكاملة تقود أو تؤثر في حركة 
سياسية واجتاعية متفردة الا منذ منتصف القرن التاسع عشر. 
ولهذا التطور اسباب عدة اهمها التغيرات في المجتمعات وتأثير 
بعض النظريات الفلسفية . فالثورة الفرنسية والثورة الصناعية 
والثورة العلمية قد حولت وجه المجتمعات الاوروبية المتطورة 
تحويلاً جذرياً حينما حدثت الانقلابات السياسية والشورات 
المنتالية وتقوضت اسس افاط الانتاج السابقة واصبحت 
التنظيمات السائدة والتآلفات الطبقية والايديولوجية هشة في 
معظمهاء. غير قادرة على معاللجة تضخم بؤس وشقاء السواد 


الاعظم من الناس في المدن والارياف. وكان الجواب في تعدد 
المحاولات الاصلاحية وتضارب النظريات فكثرت العروض 
لتأكيد صيغ وجود جديدة تنمض بالمجتمعات وتبث فيها روحاً 
مطابقة لحاجات العصر وكانت الفوضوية احدى هذه الصيغ . 

وعلى الصعيد الفكري انتشرت الفلسفة الميغلية في تلك 
الاجواء وتعددت ردود الفعل عليها خاصة لدى ما يسمى 
باليسار الميغلي ولدى اولئك الذين حاولوا وضع اطر عقلانية 
جديدة تحتضن الخارجين على هيمنة النظريات الفلسفية 
والاجتاعية السابقة. وعلى الرغم من تناحر الفوضويين حول 
الاهداف والوسائل فهم يجمعون على مبدأ الحرية المطلقة 
والمساواة وعلى العداء التام لجميع اشكال تسلط الانسان على 
الانسانء ويدفعهم في معتقدهم هذا ايمان كلي بحركة تطور 
التاريخ قدما وبحقوق الانسان الفرد المقدسة. 

قد تقسم التيارات في الفوضوية الى عدة فروع أهمها: 

الفوضوية النظرية :.وهي تجابه الوضع الاجتماعي القائم 
بمجموعة مبادىء فلسفية تتسم بالعداء للهيغلية وبالتحليل 
النظري . 

الفوضوية الاسمية : التي تناهض الشقاء والظلم بالاصرار 
على اخلاقية انسانية» مسيحية أو جذرية . 

ومن حيث الممارسة والتطبيق نجد ني تاريخ التكتلات 
الاجتماعية ونخاصة في الحركة العمالية اتججاهات فوضوية بارزة 
أهمها: 

الفوضوية الثورية. فوضوية الفعل والفوضوية النقابية. 
لكن هذه التقسيهات تبقى متداخلة ومتكاملة فيصعب الفصل 
التام بينها. ومن هنا كان التبويب صحيحاً ليس من باب 
تناقض في النظرية بل تبعاً لضرورة الوضوح في التنسيق 


والعرض . 
الفوضوية النظرية 


نادى بهذا النسى المفكر الاجتاعي ويليام غودوين .7/7 
000018 في كتابه دراسة في العدالة السياسية 1793 الذي 
يحمل مبادىء الثورة الفرنسية الى المجتمع البريطاني في بدايات 
الرأسمالية الصناعية. فهو يؤكد ان العقل هو سيد الانسان 
الاوحد ومحرره من العبودية السياسية والدينية وذلك بالقضاء 
على النظم الاجتاعية السائدة واحلال علاقات شيوعية بدلا 
عنها. وفي نظر غردوين ان اسباب الشقاء والظلم واللامساواة 
كما وأسباب الاستعياد والجهل والحروب. قابعة في الملكية 
الخاصة وسلطة الدولة ولن تخلص المجتمعات من ججميع هذه 
الويلات الا بإلغاء الملكية الخاصة وتحطيم الدولة. اما السبيل 
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الى ذلك فهو توعية الاتسان وتربيته وتثقيفه فيسيطر العقل 
وتنتشر العدالة وتتحقق الخرية. 

وفي المانيا كتب ماكس شتيرنر 505865 .80 واسمه الحقيقيى 
قر يرمان كسان ع نيك عه و علق الميغلين الْشِييَاب في 
برلين كتاباً بعنوان الوحيد وملكيته 1844 يبين فيه عن طريق 
الحجة الفلسفية ان الانان ليس فرداً يحدد بالنفس والجسد 
بل هو وعي لذاتهى «انا». وجودها هو وعي هذا الوجود. 
وبهذا يريد شتيرنر ان يرد على الحيغلية التي تخضع الفرد 
لمتطلبات الشمولية وعلى نريرباخ في نظرته الى الانسان من 
خلال الجنس البشري وعلى المعتقدات الدينية التي تسلط على 
الفرد قيراً إلهية؛ كما أنه يرد على الليرالية القائلة بالمشاركة 
التعادلية وعلى الاشتراكية في جميع صيغها. 

وعند رأيه ان جميع هذه المذاهب تستعبد الانسان باسم 
شمولية ما تفقده ذاته وتجعل منه مظهراً للروح الكلي. وما 
الاديان والمذاهب الفلسفية والعقائد السياسية والاجتاعية التى 
توجه الانسان نحو الله أوالانسانية أو المجتمع أو الدولة او 
الحقيقة الا سلياً للذات وتغرباً. وبالتالي وجب على الأنا سيدة 
ذاتها المطلقة ان ترفض كل مبدأ أو قدرة تحدها والا تقر بقيمة 
غربية عنها. 

أما اهتيام الذات الرئيسي فيجب ان يكون في تحرير الانا 
من كل النزعات التي تنوي حل الخلاف بين الفردية والمجتمع 
بأسر الأولى في اطر ثابتة أو جماعية. ورغم هذا التأكيد يعتبر 
شتيرئر ان الحياة الاجتاعية ممكنة من خلال العلاقات 
الشخصية الفردية كونها ليست بحاجة الى وساطة مجتمع أو 
مؤسسة أو قيمة ما. لذا تكون تنشئة الفرد على ان يكون 
مواطناً صاحاً استعباداً له ونصراً للشمولية عليه» وما الشيوعية 
سوى اتمام للليبرالية وهذه انام للمسيحية. وفي نظر شتيرنر ان 
لا وجود لقيمة أو خير أومبدأ يفرض على الانسان من 
الخارج. وكل هذا شكل من أشكال استعباد له. بما في ذلك 
الحضارة والمدنية» أكانت لغة أو أدباً أو فنا أو قانونء يجب على 
الفرد ان يناهضها ويقابلها بأصالته حمطا اياها بتأكيد الذات 
وانعتاق الوعي الذي هو عمل فكري في حقيقته . 

ولا تفهم الآنافي نظر شتيرنر الا بنفي ما تبقى من العالم. 
وليس عليها أي التزام تجاه الدولة او المجتمع بل لها الحق على 
كل ما يمكنها ان تصل اليه؛ فهكذا مشلا أن استطاع مجرم ان 
ينجو من العقاب يكون الحق الى جانبه. وان وقع تحت 
العقاب يكون الحق عليه لأنه لم يستطع أن يبرب منهء ذاك ان 
الاجرام هو من مفاهيم القانون وهذا يعبر عن مصالح الدولة 
أو الجماعة وكلها من أشكال اغتصاب الأنا أي الاجرام 
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الحقيقي . ويقر شتيرنر امكانية العيش مع الآخرين ولكن شرط 
الآ يأسر الذات وان يتم على اساس كونه عملية متجددة وحرة 
يخرج الفرد من اطارها متى شاء ودون اي عقاب او خسارة. 

ثل فوضوية شتيرنر اشد اشكال الرد عنفاً على الفلسفة 
الميغلية. وقد رأى البعض فيها اولى بذور الفلسفة الوجودية. 
وهي تعتير دون شك نفياً ورفضاً لتاريخية وصيرورة العلاقات 
بين الئاس والمجتمعات.. ومع ان هذه الفلسفة لم تجد لحا تطبيقاً 
في الواقع الا انها غذت العديد من الاتجاهات في الفوضوية 
وقد تأثر بها كتاب أمثال ماكي [113©13 .1.11. وتوكر .11.8 
17 وتولستوي وباكونين. 


الفوضوية الاسمية 

في جواب عن جوهر الملكية قال بيير جوزيف برودون .2.1 
مم2 : «ان الملكية سرقة). عنها ينبع البؤس والشقاء 
وهي كانت على مر العصور مشكلة الانسانية الكبرى وسبب 
أزمة الانسان والمجتمع. وقد فشلت جميع الثورات والانظمة 
السابقة في تحقيق العدل والمساواة لأنها أبقت على الملكية. ولن 
تنجح الانظمة السائدة في الحفاظ على حرية الانسان وسيادته 
الشخصية لأنها تقوم على المنافسة وتثبت الظلم والاستغلال ما 
دامت تقوم بحماية الملكية . 

وقد رأى برودون الذي يذكر كممثل للاشتراكية الطوباوية, 
أن لدى الانسان قدرة تحدد وجوده تحديداً شاملا هي قوة عمله 
المنتتج وهي مصدر جميع قواه العقلية والجسدية. وقد طغى 
مرض على المجتمعات فغرب معظم الناس عن هذا الوجود 
الحقيقي واتاح لقلة أن تستبد بالاكثرية من خلال الغنى 
والتملك دون عملء. وهذا ما يحدد به برودون الملكية الي 
يحخارمهاء فإن عفونة هذه الملكية نابعة من لا اخلاقيتها اي من 
سرقتها من اصحابها وهم الذين لم يجنوها من عملهم بل من 
الربا والاستغلال بشتى اشكاله. ومن يعمل يكون وحده 
صاحب حق التصرف بما يجنيه مقابل عمله. وان ملك اكثر 
من غيره تصبح ملكيته سرقة يقتنيها ويحميها بالعنف. ومن هنا 
قال برودون ان الملكية هي عين العنف والتسلط وان الرأسمالي 
وملاك الأراضى هما عدوا الاننان العامل وتجسيد للعنف في 
هه ولانين ين القسامخق اللكية در السق . الشرقة لبس 
عن طريق شيوعية الملكية بل بتحطيم جميع انواع الملكية دون 
عمل . 

وقد نظر برودون في المجال السياسى الى الدولة كأداة في يد 
المالكين يجب القضاء عليهاء إلا انه ل ينبت على هذا الرأي في 
جميع مراحل تفكيره بل تردد بين تصور منظومة عقود تبرم بين 


الفوضوية 





المتجين وبين دولة توكل اليها مهمة التنظيم. وهو يطالب 
الدولة ومؤسساتها احياناً بتحقيق المثشل الانسانية. وق رفضه 
للثورة وحتى للاضراب كسلاح بيد غير المالكين, اعتقاداً منه 
بأن العنف ضد الالكين سيؤدي حتما الى الاستبداد ويزيد من 
حدة التناقضات بين الطبقات الاجتماعيةء يظهر برودون بعيداً 
عن الفكر والمنيج الفوضوي, لا بل ان النداء الذي يوجهه في 
مؤلفاته الى البورجوازية مطالبا اياها بالاصلاح يؤكد رأي من 
حمل على برودون كعدو للطبقة العاملة. غير أنه في مؤلف حول 
قدرة الطبقات العالية السياسية 1865, الذي نشر بعد وفاته 
يخص برودون الطبقة البروليتارية بحق التفرد في العمل على 
تحقيق العدالة الاجنماعية. وتسمح سمة التناقض هذه في 
افكار برودون لمن يدعي صحة موقف كما ولمن يدعي صحة 
نقيضه ان يجد شاهدا في المؤلفات الكاملة يبرر به ادعاءه. 
وهكذا يعتمد من يناهض الدولة أو من يواليهاء ومن يريد 
العنف او يرفضه كما ومن ينادي بالحرب فرصة لتفتح الفضائل 
الانسانية أو يقاوم الحرب. جميع هؤلاء يجدون أقوالا برودونية 
اصيلة تمكنهم من ادعاء صحة ما يقولون. 

لكن ظاهرة التناقض هذه لم تمنع من تأثير الفكر البرودونٍ 
على الاتجاه الفوضوي خاصة في منحاه الباكونيني وقد سيطرت 
على الرغم من كونها وليدة ظروف عابرة وصدف متعلقة بحياته 
الشخصية على بعض مراحل الحركة النقابية الفرنسية في 
ستينات القرن التاسع عشر. وقد رفضت هذه الحركة الصراع 
السياسي وطالبت بتحرير الطبقة العاملة عن طريق تنظيم 
جمعيات تعاونية واصلاحات اجتاعية وفقا لتعاليم برودون؛ كما 
كان معظم الاعضاء الفرنسبين في الأئمية الأولى من اتباع 
برودون وهم الذين رفضوا الاحزاب والثورة السياسية اداة 
للكفاح الاجتماعي الطبقي . وعلى الرغم من أن برودون هو 
أول من دعا نفسه فوضويا وقال بالفوضوية كمذهب فكري 
ومبج حياتي » الا ان مذهبه خال من تنماسك, توحد أجزاءه قدرة 
تحليلية وفهم للواقع الاقنصادي والسياسي والاجتماعي أو ارادة 
ثابتة تلاحق تصورا مبتكراً لتغيير المجتمعات . 


الفوضوية الثورية 

يرى انطونيو غرامشي ان الفوضوية ليست وليدة الفكر 
الاشتراكي بل هي مكملة للفكر الليبرالي» في حين يعتبر اتباع 
التوضرية التورية انفسيهم اشتراقيين تحترقيين لا خالفنون 
الاشتراكية الماركسية الا بآلية الممارسة المؤدية الى تحقيق المجتمع 
العادل. وفي الواقع قد أدت التطورات التي طرات على الحركة 
العالية في ستينات القرن التاسع عشر الى تجمع مختلف 


الاتجاهات ضمنبا في الائمية الأولى 1864. فوجد النقابيون 
الفرنسيون البرودونيون انفسهم الى جانب الاشتراكيين 
الماركسيين والى جانب الفوضويين الباكونينيين والحركات 
الاشتراكية الااخرى من كل من انكلترا وايطاليا وبولونيا والمانيا 
(ومعظم هؤلاء منظيات في المنفى). ووضع هذا التكتل هدفاً 
لنفسه. هو تحرير الطبقة العاملة الاوروبية من بؤسها الذي 
نجم وتعاظم بسبب الملكية والاستخلال الرأسمالي. وقد اجمعت 
الاطراف على المجابهة بحركة علية متحدة تمثل البروليتاريا 
التي لا يحل محلها ولا يمئلها احد. فهي سيدة امرها وهي 
القادرة على ازالة الفروق القائمة والاستيلاء على مقدرات 
المجتمع السياسية. وفي حضن هذه الامية اصطدم كبيرا ممثلٍ 
الحركة الثورية في القرن التاسع عشر: كارل ماركس وميخائيل 
الكسندروفيتش باكونين بالمواضيع الرئيسية المطروحة: الثورة. 
الدولة؛ الاشتراكية والطبقة العاملة . 

أسس باكونين عام 1864 الاخوة الدولية منظمة سرية انتشر 
اتباعها في سويسرا واسبانيا وايطالياء وفي سنة 1868 اسس 
أول تنظيم فوضوي في التاريخ باسم ائتلاف الديموقراطية 
الاشتراكية الدولي الذي انضمت بعض فروعه الى الاثمية 
الأولى. ونجحت في اقرار بعض المبادىء رغم معارضة الجناح 
الماركسي مثل الغاء حق الارث. وانجهت نحو البروليتاريا الرثة 
والفلاحين موجهة اليهم كل اهتامها للقيام بالثورة الاجتاعية . 
وكان الداعي الى هذا التوجه ادعاء الباكونينيين أن نظرية 
ماركس ستؤدي الى شيوعية الدولة وهي لا تراعي سوى 
مصلحة العمال لا غير. 

انطلق باكونين من أن الفلسفة المادية هى الفلسفة الحقيقية 
وأن الالحاد ونكران وجود حياة أو عالم ار هر عاد مذهبه. 
وفي رده على الماركسية يعتقد أن هذه قد وضعت المادية 
التاريخية بمرتبة مطلق جديد أو قدر متسلط لا يبقى لحرية 
الارادة الفردية مكاناً. ولما كانت للحياة الاولية على الافكار 
اعتبر باكونين أن الاشتراكية العلمية هي اطار فولاذي يقضي 
عل الأسان واطياة. فهو يوتش رتفا عاطها ميظرة لكان 
العلماء على الشعب مما ولد لديه منحى «ثورة الحياة ضد 
العلم؛ ولدى بعض الفوضويين لاحقاً عداء لدوداً ضد العلماء 
والمثقفين . 

وقد تختصر نظرية باكونين بالحرية. وهو يتمثل كل عداء لا 
في صيغة الدولة. والحرية لديه هي حرية الفرد والمجتمم 
والانسانية التى تحققها المساواة الاقتصادية. من هنا كان على 
الانسان ان يدمر جميع الميزّات واللكية الخاصة والدولة 
خاصة؛ وهي اداة استعباد الشعب وحامية مصالح وامتيازات 
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الفوضوية 





اقلية كنسية أو اقطاعية أو بررجوازية أو عامة. لذا كان واجب 
الثورة الأول تحطيم الدولة واستبدالها بعلاقات تربط القمة 
بالقاعدة على شكل كومرنات مستقلة توفر لكل الاعضاء 
الحرية المطلقة . ويقتضى هذا التصور الغاء القوانين والحقوق 
والقضاة والاسرة كي لا يكون الانسان مواطناً بل انساناً. 
وهذا التطلع قابع في قلب كل انسان روم لكن الانسان ل" 
يثور كي يسلط فوق رأسه سيفاً واستبداداً بشكل ايديولوجية او 
كنيسة او حزب أو دولة . وقد تشكل العداء اللدود بين 
الفوضوية الباكونينية والاشتراكية الماركسية حول شكل وجود 
الدولة. ففي حين يقيل ماكس بالدولة ك «إدارة للأشياء» 
يرفض باكونين كل وجود ها ويحمل على «الالمانٍ» بسبب تعلقه 
بروح الدولة الذي يبدو أيضاً عند زعمه في قبول ماركس 
بالتحالف الموقت مع التيارات الديمقراطية البورجوازية» بينما 
يؤكد باكونين ان النشاط السيامي الأوحد الذي يقبل به 
الثوري هو تحطيم الدولة وكل مظاهر وجودها. 

ومع اندحار كومونة باريس التي ساهم فيها البرودونيون 
والفوضويون الثوريون انشقت صفوف الاعية الاولى وخرجت 
منها النقابات البريطانية وانشقت عنها المنظمات الباكونينية التي 
عادت فظهرت في فرنسا وايطاليا وبلجيكا وسويسرا واسبانيا 
واتحدت في رابطة مستقلة . وعلى الرغم من انه لم يكتب لها 
ولزعامة باكونين النجاح فقد ظهر تأثير بارز للأفكار الباكونينية 
في حركات فوضوية جديدة كان من أهمها في نبهاية سبعينات 
القرن التاسع عشر دعاة الفعل. 


فرضوية المحل 

يتخذ الصراع ضد جميع انواع السلطة ابعاده الحقيقية حين 
يقوم بتحطيم شامل ‏ يدعى ثورة ‏ لقواعد وجودها. وتستمد 
شرعية هذه الشورة من الانتقام من تمثلي النظام المسيطر. وقد 
دعاالى هذه المنظرة نبتشايف "21605012[2 .5.0 تلميذ 
باكونين تحت شعار «دعاية الفعل» والامير كروبوتكين .ه.م2 
ملكاغممه0يك] وبعض من سمي في تاريخ الحركة الاشتراكية 
بالفوضويين الشيوعيين. وبنضم اليهم كثيرون مثل جورج 
سوريل 50661 .0 يقفون بين الماركسية والفوضوية ليرفضوا 
من كل منها اسساً باسم الاخرى وينتقوا ما يتوافق وتصورهم 
الخاص. فهكذا يرفض سوريل من منطلقى مناهض للماركسية 


حتمية الاشتراكية كونها من رواسب الفكر الهيغلي. ولكنه يؤكد- 


على ضرورة تدمير الاستمرارية الحضارية. كما يقاوم من جهة 
اخرى الفوضوية التقليدية وفوضوية عصره لأنها ترفض الطابع 
الطبقي للثورة ويبقى في الوقت نفسه قريبا منها باصراره على 
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ضرورة ازالة الدولة ورفضه للعبة البرلمانية وتنديده بالاشتراكية 
السياسية . 

وقد ضم الفكر الفوضوي في ثانينات القرن الماضي وحتى 
الحرب العالمية الأولى عددا من المفكرين بيهم كروبوتكين 
ومالتيستا 8021)65]2 ودريكلوس كنااءء:12 وفريد برغ - 1160 
868 الذين تأرجحوا بين فوضوية الفعل والفوضوية النقابية. 
وكل منهم يحمل تصوراً خاصاً به لتغيير المجتمع وإحلال 
العدالة. وهم يجمعون في معظمهم على أن الناس بطبيعتهم 
وبالسجية قادرون على ايجاد مجتمع خال من الصراع . ولكن 
حين تنظمه الدولة ومؤسساتها وطابعها غير الشخصي يحتد 
التناقض بين الافراد الحقيقيين والمؤسسة النكرة فتفسد علاقة 
الصداقة بين الافراد. وقد كانت قادرة على تأهيل الانسان 
للحياة العادلة والسعيدة. وفي مؤلفين الاخلاق ثم التعاون 
المتبادل في عالم الحيوان وعالم الانسان حاول كروبوتكين ان 
يظهر ان الكائن الحي لا ينطوي على الخصومة والعنف بل على 
التعاون والتوافق وكذلك الطبيعة الانسانية الفردية والمجتمعات 
العادلة راداً بذلك على نظرية ماكس شتيرنر وغيره. الا ان 
الشرط الضروري لقيام هذه المجتمعات هو التحرر من 
السلطة الدينية والسياسية وهو وغيره من اتباع هذا الاتهاه 
يناهض الاشتراكية الماركسية لكونها عند زعمهم محاولة جديدة 
لاحلال السيطرة والطغيان باسم البروليتاريا. وقد رفض هؤلاء 
ايضاً النظريات الاصلاحية أو قبول شكل دولة ديمقراطية أو 
برمانية بحجة ان التوفيق بين الدولة والديمقراطية يأتي بمكانة 
تحقيق معادلة مستحيلة. ويخص كروبوتكين الفكر الفوضوي 
وحده بالقدرة على حل التناقض بين المدينة والريف وبين 
العمل العقلي والعمل اليدوي بحيث يزداد الانتاج بفضل 
التقدم التقني والعلمي ويكتمل التعاون ويعم الرفه. 


الفوضوية التقابية 

شاع في نهاية القرن التاسع عشر اعتقاد بأن التنظيم النقابي 
هو المخرج الوحيد من أزمة الحركة العالية. فهو الذي 
سيقودها الى النجاح لا بل هو الشكل الاداري المستقبلٍ لادارة 
العمال والعمل بعد انيار النظام الرأسمالي. وامتدت هذه 
الحركة من فرنسا الى سائر البلدان الاوروبية واميركا الجنوبية 
واشتد تأثيرها حتى بداية الحرب العالمية الأول وبقي مؤثراً في 
اسبانيا حتى نهاية الحرب الاهلية فيها. وقد برز في النقابية 
جتاح قتوضوي ترففن اشرورة الكمجاع الميئاي اللطيقة 
العاملة» وينكر دور البروليتاريا والحزب فيه مطاليا باستقلال 
التنظييات العالية المهنية عن الاحزاب السياسية. وينصب 
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النقابات اداة الصراع الفعالة ضد الرأسمالية اعتقاداً منه بأن 
اضراباً عاماً قادر على قلب النظام الرأسهالي دون ثورة سياسية 
وعلى تأميم وسائل الانتاج وادارته. وهذا ما نادى به سوريل 
ولاغارديل 1282:0116 وفريد برغ وقد رفض هذا التيار كل 
حالف سياسي مع فئات أو احزاب اخرى. 

وعند ظنهم ان التحالفات ستهبط عزم الطبقة العاملة 
وتساهم في اصلاح وتحسين الرأسالية وتعمل بالتالي عل 
استمراريتها. اما الكفاح عبر البرلمانات فيرى فيه الجناح النقابي 
الفوضوي خيانة لمصير الحركة العمالية . 


ويرى البعض آثاراً للفكر الفوضوي بشتى نزعاته في الحركة 
الطلابية التي قامت في ستينات القرن العشرين. ولكن عل 
الرغم مما ابداه بعض قادة هذه الحركة من ميل الى سلوك 
قريب من المارسات الفوضوية تبقى ايديولوجيتهم ونسق 
عملهم بعيدين عن الفكر الفوضوي الحقيقي الاشد عمقاً 
والأكثر شمولية. وان انتزاع هذه النظرية من تاريخيتها ومنشئها 
ومحيطها واهدافها يساعد على سوء فهمها والتجني عليها. 
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تعود الفيثاغورية الى مؤسسها فيتاغورس 12801585]/ا2 
حوالى 58/0 حوالى 500 ق.م. الذي عاش عل الأرجح بين 
سنتى 572 و 497 قبل الميلاد. وقد اكتسبت مدرسته شهرة 
خامة لأعطافيا العلرم لتاقن أموة. بالغة بها ماهم من سدية 
بتقدم هذا العلم وما يترافق معه كتقدم الحساب والتجارة 
والهندسة وفن العمارة وما شابه. والى فيشاغورس تنسب بعض 
النظريات الرياضية افندسية التي كانت أساس الهندسة 
التقليدية فيا بعد. ومن جهة أخرى اكتسب العدد. وهوما 
بنى عليه الفيناغوريون فلسفهتم النظرية, قيمة مجردة. بعبارة 
أخرى لقد امتزجت الرياضيات بالفلسفة امتزاجا محكا. حتى 
ان افلاطون 428/427-347 ١10:0‏ ق. م. كان مديناً 
للفيتاغورية فيه! بعد بتصوره المشل أجناساً واعداداً لما قيمتها 
المثالية المجردة وها وجودها المفارق المستقل والقائم بذاته. 
وكان أفلاطون قد تعرف مباشرة في صقلية على أتباع مقربين 
من فيثاغورس . 

إن ما نعلمه عن فيشاغورس فليل نسبياً فالأسطورة 
أضافت اليه الشيء الكثير. ومع ذلك فحياته لا تنفصل عن 
مدرسته. فقد عاش فيثاغورس في جزيرة ساموس وكان 
معاصراً للطاغية بوليكرانس الذي قتله الفرس عام 523 ق.م. 
وقد تسنى لفيشاغورس الاطلاع في تلك الفترة على الحياة 
الثقافية والعلمية المزدهرة في تلك الجزيرة أنذاك. كما تعرف 
على بعض الأطباء ومنهم من كان في حاشية بعض ملوك 
الفرس. وقد غادر فيثاغورس هذه الجزيرة عام 538 ق.م. 
هربا من الطغيان عل, الأرجح. وقام بجولة في العديد من 
المدن الايطالية والجزر الايونية. كما زار بلاد الشرق وتعرف 
على العديد من العلاء ولا سيما المصريين الذين أدهشته 
حكمتهم كى! ينقل عنه بعض المؤرخين. وقد ذهب بعضهم ال 
حد اعتباره مدينا بعلومه الرياضية لهم. مما يعزز هذه الرواية 
تحالف الطاغية بوليكراتس حاكم ساموس مع أمازيس ملك 
مصر في الفترة نفسها. بلى إن الروايات تتحدث عن زيارته 
لمصر في تلك الفترة والاطلاع مباشرة من عتلمائها وحكائها . 

يعتبر فيئاغورس الذي ولد من أب كان يعمل في مقالع 
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الحجارة كما جاء في بعض النقوش على العملة. شخصية 
اسطورية. فهو واضع أسس العلوم وبشكل خاص علوم 
الرياضيات والصوتيات . وقد نسبت اليه اختراعات متعددة في 
مجال الفلك . الى جانب ذلك يعتير لاهوتياً وصاحب مذهب 
ديني واسع له أتباعه وله بمارساته وطرقه الخاصة. وقد أشار 
معظم المؤرخين لمذه الموانب المتعددة في شخصيته. بل لقد 
امتدحه وأشاد به عدد من الفلاسفة الكبار المعاصرين والتالين 
» مشل امبادوقليس 5ع16ء600م01ثآ 0 ”7 -430 ق.م. 

الذي اعتيره شخصية تحارقة الذكاء. وفيلسوفاً ملأ بكل أصول 
الحكمة. ومما تجدر اليه الاشارة أن فيثاغورس هو الواضع 
لكلمة فيلسوف؛ إذ تسمى بهذا الاسم معتبراً أن الانسان لا 
يمكن أن يكون حكيماء وهذه كانت التمية القديمة لمن يتعامل 
مع العلوم النظرية والتطبيقية. ذلك أن الحكمة لا تنسب إلا 
للإله وحده. والانسان لا يمكن الا أن يكون فيلسوفاً أي محباً 
للحكمة. ومع ذلك فقد اعتبر فيتاغورس بنظر أتباعه على 
الأقل إبناً مرمس الذي يعشبر إله الحكمة. كذلك رأى فيه 
هيراقليطس .81621»1©105 480-7576 ق . م . وكان معاصراً له 
شخصية دفعت بالعلوم الى حدودها القصوى. وبالرغم من 
عدم وصول مؤلفات فيثاغورس الينا فقد ساد الاعتقاد أنه أّف 
كتباً مقدسة وأناشيد دينية كان بعضها في تأليه الأعداد. كذلك 
نسبت اليه رسائل في امتداح البنات وأخرى تقدم ارشادات 
طبية وهذا ما يبدو منسجم) مع مبادئه في الامتناع عن أكل 
اللحوم والاكتفاء بالأكولات النباتية. الا أنه من الصعوبة 
بمكان فصل مؤلفات فيثاغورس عن مؤلفات اتباعه التى كانت 
تنسب اليه غالب الأحيان؛ وهذا ما أشار اليه ارسطو بالذات 
اذا كان يتجنب القول أن هذه أو تلك من الكتابات هى 
لفيشاغورس. بل كان ينسبها لمدرمة عامة. أو للسدرية 
الايطالية حيث بدأت الفيثاغورية ثم راحت تنتشر. 

بدأ فيثاغورس حياته العلمية مع إنشائه لمدرسته أو بعبارة 
أصح مع تنظيمه لطلابه تنظيياً سياسياً وفلسفياً ودينياً في ان 
واحد. وقد تم ذلك ابتداء من العام 00 ق.م. ففي احدى 
المدن الايطالية» مدينة كروتون أسس فيثاغورس أولى جمعياته 
ثم راحت الفيثاغورية بالانتشار والتوسع في المدن الايطالية 
واليونانية الأخحرى. 

تسعى الفلسفة الفيثافورية شأن الفلسفة عامة الى فهم 
الكون أو تفسيره. والمحاولة هذه لا تنفصل عن تاريخ 
الفلسفة. واليونانية بشكل خاص إلا من حيث نقل مركز 
الاهنمام من الأشياء الى المبادىء التي تتحكم بهذه الأشياء 
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فتضفى عليها الوجود والاستمرار. من هذه الناحية نجد أن 
الففاغوزية فد خالقت القليفة الطيعية الساكةة اننداك 
بوضعها أسساً نظرية مختلفة. ولعل أهم تصورات الفيثاغورية 
هي آراؤهم في العدد. معتقداتهم الدينية والأخلاقية آراؤهم 

في الكون والنفس وأخيراً ار الرياضية والعلمية. كل 
ذلك دون أن نميز بين الفيثاغورية كما وضعها مؤسسها وبين 
الفيناغورية الجديدة الي تعتبر تطزيراً وتطتكيك] وتتوسييا 
للمدرشة الأول علنيا وفلسفياً: 

العدد: يؤلف العدد جوهر الفلسفة الفيثاغورية. والواقع أن 
الأصل في نظريتهم هذه يعود الى اعتبارهم وجود نسب محددة 
عليها يقوم الانسجام بين أشياء هذا الكون وموجوداته. ولا 
كان تحديد النسب وقياس التناغم لايتم الا بتقدير قيمة 
حسابية عددية معينة فقد ذهب الفيثاغوريون الى تجريد الأعداد 
واعتبارها بحد ذاتها اصلل أو جوهراً أو ماهية تقوم بها الأشياء 
وتتحدد. فيا دام الانسجام والتناغم قائمين في الكون بأفلاكه 
وموجوداته فلا بد أن يكون المقدر للانسجام والتناغم أيضاً 
موجوداً قائأً بذاته. بل لقد نقل ارسطو عنهم قوهم إن الأشياء 
تحاكي العدد. فالعدد نموذج موجود مستقل بوجوده عن 
الأشياء , وبذلك يقترب العدد النموذج أو المشال من الأفكار 
والمثل الأفلاطونية المستقلة المفارقة والقائمة بذاتها. والأرجح 
أن الفيئاغورية قد توصلت الى الاعتقاد باستقلالية الأعداد من 
خلال تهايز الأشياء والموجودات. فالفكر يقدر وجود الأشياء 
ولا يجد رابطاً يجمعها ويعممها جميعاً سوى العدد. فنحن نقول 
هذه كرسبى وهذه 3 طاولات وخمسة جدران ومئة شجرة 
الخ. . . فالرابط بين هذه الموجودات على اختلافها هو العدد. 
فالعدد إذن هو أعم الموجودات. وما كان أعمها وأشملها جميعاً 
حري أن يكون موجوداً ومستقال بوجوده عنها جميعاً. ومع ذلك 
فقد ذهب بعض الدارسين الى اعتبار الاعداد صورة وهيولى 
للأشياء. بينما ذهب البعض الآخر لاعتبارها علاقة أو نسباً 
بين الأشياء, وهذا ما ينسجم مع نظرتمم في اقتباس هذه 
النظرية من خلال دراستهم للانسجام والتناغم في الكون بين 
الموجودات . 

ثمة رأي آخر لا بد من تقديمه هنا وهو ارتباط نظريتهم في 
العدد بالموسيقى. وللموسيقى في التراث وفي الفلسفة 
الفيناغورية اثر ديني يرتبط بتطهير النفس. فمن خلال 
دراستهم للتناغم الزسيقي اكتشف الفيئاغوريون العلاقات 
العددية لما نسميه الآن بالمسافات الموسيقية. فالقيئارة اليونانية 
آنذاك كان لما 7 أوتار. مسافة ثلاثة منها مختلفة. أما الأربعة 
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الباقية فتستعمل لعزف كل المسافات. وقد اكتشفف 
الفيشاغوريون أن المسافة بين الأوتار الأربعة توازي النسب 
التالية 12-0-8-6. وقد تم هذا الاكتشاف دون صعوبة ومرٍ 
خلال التجربة على وتر واحد. ثم ان الرقمين 12 و6هما 
الحدان الأقصى والأدن والعدد 8 هو الوسط المتناغم اذ 
(ه - 12 - كل - 6 + م والعدد 9 هو الواسطة 
الحسابية التي توازي بحساباتهم (9 - 3-12 6+ 3). 
والواقع أن الأمر لا يتعدى هنا أكثر من واقعة حسابية ولكن 
الفيئاغورية أحسنت استغلالها على ضوء الفلسفة الدينية وعلى 
ضوء الاعتبارات الأخرى التي ربطت العدد بصفات وميزات 
سرية غامضة. فالوتر الشدود يصدر عنه الصوت الثامن». 
الأوكتاف. إذا قسم طوله الى النصف. وبا مثل فإذا انقص الى 
الثلئين حصلنا على الخامس. والصوتان الرابع والخامس يولدان 
معاً الصوت الثامن» الأوكتاف. مهما يكن من أمر فإن هذه 
النظرية تسعى كما سعت الفلسفة دائيا الى التوحيد بين الأضداد 
بهدف الوصول الى الانسجام أو الى فكرة الانسجام والتناغم . 
بل قد يكون هذه الفكرة أبعاد أخرى بحيث يتحتم عليناء كما 
يقول الفيلسوف برترندرسل. من أجل فهم العالم المحيط بناء 
أن نمتدي الى العدد في الأشياء, وما أن ندرك البناء العددي 
حتى تتحقق لنا السيطرة على العالم. بعبارة أخرى أن العدد في 
الأشياء يعنى اكتشاف كيفية تركيبه وعلاقته بمحيطه. أي 
اكتشاف كنية الكون من أجل السيطرة عليه . بالرغم من صحة 
هذه الفكرة عامة, فهي لا تنطبق فعلاً على الفيثاغورية التي ل 
تفرق كلياً بين ما هو ديني صرف وما هو علمي . 

بعد هذا القول في أصل الأعداد وماهيتهاء قسم 
الفيناغوريون العدد الل قفسمين: فردي ومزدوج: وقد اعتبر 
العدد الفردي موازيا للمحدود أما العدد المزدوج فيوازي 
اللا محدود. وهذا ما يستخلص من قابلية العدد المزدوج 
للقسمة على ائنين. فيها يشذ العدد الممرد عن ذلك اذ يقف 
عند حده هو. ثم ان الفيثاغورية قد ربطت هذا التقسيم 
الحسابي بقيم أخلاقية فاعتبرت المحدود موازيا للخير 
واللاحدود موازياً للشر. هذا ولم ير الفيشاغوريون في هذا 
التقسيم التعارضي الوحيد الموجود في الكون. بل لقد قسموا 
الموجودات جميعها الى سلسلة من المتعارضاتء. وإن كانوا قد 
حصروا عددها بعشرة انسجاماً مع رأيهم في طبيعة الأعداد 
وتسلسلها ىا سيظهر .: فمن المتقابلات الأخرى نذكر الوحدة 
والكثرة. المذكر والمؤنث النور والظلمة, اليمين واليسار 
الساكن والمتحرك والمستوي والمعوج الخ . . أما ارتباط هذا 


التعارضص بقيمة أخلاقية محددة فله ما يقابله في الفلسفات 
الصينية أو الشرقية عامة كيا اظهر جورج طومسون في دراسته 
عن الثنائية الفيناغورية. يكفى أن نذكر أن النور والظلمة هما 
في أصل الفلسفة الفارسية القديمة أيضاً. تجدر الاشارة أخيراً 
الى أن هذه السلسلة من المتقابلات لم تكتمل مع فيثاغورس 
ولا نجدها بهذا الشكل إلا مع فيلولاوس وهو من أركان 
المدرسة الفيناغورية المحدثة. تأصل العدد عندهم اذن هو 
الوحدة. وعنها تصدر الثنائية . أما الوحدة بحد ذاتها فليست 
سوى مصدر الخيرء أو انها تحاكي الخير في فلسفة افلاطون أو 
الواحد القائم بذاته عند افلوطين مزغها 270-204. أما 
الثنائية فهي أصل الشر أو مصدره لارتباطها بالأشياء أو بالمادة 
عامة. أو أنبها توازي الكثرة التى ترتبط بالمادة. والسؤال الذي 
يتبادر للذهن الآن يتعلق 01 الثنائية عن الوحدة 
وهنا ينسب للفيثاغورية القول بنوع من الصدور على حد ما 
هو معروف في الفلسفة الأفلاطونية المحدثة. ولكن من 
المحتمل أن تكون هذه أفكار الفيشاغورية المتأخرة لا أفكار 
فيثاغورس ومدرسته الأولى . وهكذا ربط الفيئاغوريون رأءهم 
بالعدد. وهو مادة الحساب أصلاء بنظرية في الكون وفي أصل 
الموجودات . 

من ناحية أخرى. اعطى الفيشاغوريون العدد قيمة 
هندسية, اذ جعلوا أصل العدد النقطة وعنها تتفرع باقي 
الأشكال المندسية الأخحرى. فالخط هوامتداد للنقطة. 
والسطح امتداد للخط والجسم التقاء أكثر من خط واحد. 
هكذا يمكن شرح تكوين العالم ايضاً انطلاقاً من الأشكال 
الهمندسية. بمعنى أن تكون هذه الأشكال اصل الأشياء 
وماهيتها. وهكذا تفقد الاعداد نيمتها الحسابية لتأخذ قيمة 
انطولوجية . والواقع أننا لا نستطيع الجزم هنا كذلك بشأن 
صحة نسبة هذه الأراء مباشرة الى الفيثئاغورية. أو الى شراحها 
الذين شكلت أتاويلهم مادة المدارس الفيثاغورية المتأخرة. بل 
لقد نسب اليهم القول ان الواحد يناسب النقطة والاثنين الخط 
والثلاثئة السطح والأربعة الجمسم. وبذلك يتم التماثئل أو التناظر 
بين الأعداد وبين الأشكال المندسية وبين هذه جميعاً 
والموجودات. 

انطلاقاً من اعتبارهم الأعداد جواهر وماهيات الأشياء اعتبر 
الفيتاغوريون أن للأعداد خصائص وصفات معينة. وبخاصة 
الأعداد الأولى من واحد الى عشرة. وقد انطلقوا في ذلك من 
اعتبارات حسابية بسيطة, إلا أنهم. وتبعاً لبعض معتقداتهم 
السرية الموروثة عن الأورفية وسواها قد اطنبوا في نسبة قيم 
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اخلاقية وسحرية الى الأعداد المذكورة. هكذا إعتيروا الواحد 
أصل الأعداد وهو لا ينقسم بذاته. وهو الخير. أما العدد 2 
فهو أول عدد زوجي وهوبثابة المادة أو الحيولى وهو أول عدد 
منقسم . آنا العده 3 فهر أول عدد حاصل من جمع العدد 
واحد مع المزدوج . والعدد أربعة هو حاصل ضرب أول عدد 
مزدوج بنفسه. أما العدد خمسة فهو رمز لمبدأ الزواج لأنه 
حاصل جمع عدد مزدوج مع عدد مفرد. وكذلك العدد سبعة 
أيضا. هذا مع العلم أن هذا العدد الأخير قيمة دينية مقدسة, 
إن في المعتقدات القديمة البدائية وخاصة الغنوصية وفي 
الفلسفات الباطنية الاسلامية كالاساعيلية وفلسفة اخوان 
الصفاء وجميع هؤلاء تأثروا بالفيناغورية. أما العدد 10[ 
(عشرة) فهو اكمل الأعداد لأن كل ما عداه (ما يليه) من 
أعداد فهو تكرار للأعداد التسعة الأول . 

إلا ان اتباع فيثاغورس المتأخرين ذهبوا الى ابعد من ذلك. 
اذ جعلوا لعناصر الكون مقابلات في الاشكال الهندسية. 
وهكذا يوازي التراب الشكل المكعب. والنار توازي الشكل 
الحرمي. واطهواء يوازي الشكل المنتظم ذا الشمانية اوجه. 
وهكذا بالنسبة لعناصر أخرى. وان كنا نجهل نسبة هذه الآراء 
لفيئاغررس نفسه فمن غبر المستبعد ان تكون قد وردت في 
الكتابات المتأخرة؛ ولا سيما لدى فيلولاوس 05م اهانطم 
(اواخر القرن الخامس) الذي احيا المدرسة الفيتاغورية لاحقاً. 
والذي اعتبر ان تنظيم الكون لا يمكن ان يكون الا تنظيً 
هندسياً. وذلك من أجل فهم كل الظاهرات اذ لا يجوز ان 
تشذ ظاهرة معينة عن التناغم والانسجام في الكون أو ني 
الأشياء . 

تقابل الاعداد العشرة الأولى كذلك الكواكب أو الاجرام 
المعروفة 9 لا عشرة أكمل الفيئاغوريون السلسلة وذهبوا الى 
حد استحداث جرم جديد وهو الجرم المقابل للأرض ومركزه 
ما بين الشمس والأرض وهو الذي يحدث الليل والنهار. ولكن 
هذا القول ما لبث ان تراجع خاصة حين ساد رأي هيكتاس 
15 وهو من المدرسة الفيثاغورية المتأخرة الذي جزم 
بدوران الأرض حول مركزها لا بدوران السماء حول الارض 
كا كان الاعتقاد السائد آنذاك. كذلك تراجعت الفيثاغورية 
المتأخرة عن فكرة النار المركزية التي تدور حوها الأرض لتقول 
بالدوران حول مركزها. كما تراجعت عن فكرة وجود أرض 
مقابلة» وذلك حين علم أن أحد الرحالة وهو هنون 113002 قد 
عبر الحدود الغربية المعروفة دون أن يجد الأرض المقابلة ولا حتى 
النار المركزية. كذلك نم اكتشاف حركات بعض الكواكب 
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الديانة ‏ الاعتقادات ‏ الشعائر 

تعتبر الفيثاغورية في العديد من وجوهها امتداداً لبعض 
الحركات الدينية والعبادات السرية المعروفة آنذاك. ويأتي في 
طليعة هذه الحركات الحركة الاورفية. والاورفية بدورها حركة 
صوفية شعبية شهدت انتشاراً عريضاً. خاصة في الارياف 
وكانت لما تطلعات سياسية في الوقت الذي كانت تعد افرادها 
اعداداً دينياً يستمد الى عقائد موروثة وعبادات تتجاذب فيها 
رضا الآلحة المعروفة آنذاك. وقد انطلقت الاورفية من موقم 
طبقي في صراعها مع الحكام اذ كانت تمثل في الاغلبية 
الفلاحين بتقاليدهم وشعائرهم التي ارتفعت لتصبح شعائر 
دينية منظمة . وكذلك الفيثاغورية التى تلت الاورفية مباشرة 
كانت بنظر بعض الدارسين امتداداً طبيعياً أو تطويراً للأورفية 
باتجاه تعميق الاسس النظرية التى تقوم عليها الحركة. أية 
حركة. كذلك كانت إذن حركة سياسية في جانب معين كما 
كانت حركة صوفية منظمة تنظيماً سريا محكماً في جوانبها 
الأخرى. إلا أن الدراسات قد أظهرت الفيتاغورية بالرغم من 
استنادها الى سواهاء أو ما شابهها من افكار سالفة فهي ليست 
بالضرورة امتداداً لتلك الحركات السابقة. إلا ان اوجه الشبه 
مع الأورفية واضحة بحيث لا يجوز تغافلها. اذ عمدت 
الفيناغورية الى تأليف جمعيات سرية أو علنية, ولكنه جمعيات 
منظمة تنظياً يشبه تنظيم الطرق الصوفية الذي ساد بعد ذلك 
في الاديان المختلفة. وقد اعتمدت الفيثاغورية مبدأ التلقين 
والتدريب في اجتذاب الاعضاء وتنظيم علاقتهم بعضهم أو 
برؤسائهم كما لو كانوا بالفعل مريدين في حلقات صوفية 
يسعون للتدرج من مقام الى آخر. وقد اعتمدت السرية التامة 
في نشر المذهب. وقد يكون لهذا المبدأ أسباب سياسية. بحيث 
لا تعطى المعلومات الا لمن اكمل انتسابه للحركة واظهر طاعة 
كلية. وصار من الناحية العلمية والخلقية قابلاً لتلقي العلوم 
والمعارف خاصة ما كان سرياً منها. وقد الزم الاعضاء بالتزام 
الصمت وبحفظ اقوال المعلم فيثاغورسء» هذا برغم اتسام 
عباراته واحكامه احيانا بالغموض. وهذا ما نجد له شبيها 
أيضاً في الحركات السرية السالفة كالأورفية» او الالوزيةء 
(نسبة لمدينة الوزيس) اذ تعتير هذه المدارس ان للاقوال 
والاحكام معاني غامضة أو معان عميقة ولا يدركها الا الذين 
يحق لهم الاطلاع عليها وذلك تبعاً لتدرجهم وتبحرهم في 
العلوم الني تعطى في الحلقات والتجمعات والتدوات 
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المخصصة لتلقين المريدين وشرح مبادىء العقيدة لهم . 

ومن القواعد الحياتية التي وضعها الفيئاغوريون وطبقوها في 
حلقاتهم. نشير الى امتناعهم عن أكل لحوم الحيوانات. 
صحيح ان هذا التحريم كان مطبقاً أيضا في الأورفيّة في 
الاحتفالات الدينية المقدسة,. إلا ان الفيتاغورية قد ربطت 
هذا التحريم باعتبارات دينية اكثر تشدداً. اذ قادهم الايمان 
بتناسخ الارواح الى امكانية دخول الارواح الى اجسام بعض 
الحيوانات. من هنا جاء الامتناع كلياً عن اكل لحوم 
الحيوانات. وقد وصلتنا بعض الكتابات الفيثتاغورية النى تؤيد 
هذا التحريم فعلاً. وقد أشار فورفوريوس وواء ناطامعه8 
34-3 في كتابه عن حياة فيئاغورس الى هذا المبدأ. وروى 
عنه تأثره لمرأى كلب يعدّب محتجاً انه قد عاين في هذا الكلب 
روح أحد اصدقائه. ومعلوم ان الاورفية قد اخحذت ايضاً 
بمبدأ التناسخ هذاء فاذا لم تستقم نفس الانسان اثناء وجودها 
في الجسم الذي يعتير بمشابة سجن لماء تعاد الى الحياة مرة أو 
مرتين» واذا لم تستقم كلياً تعاد الى اجسام الحيوانات حتى 
تتلاثى وتفنى كلياً. فمن المعقول اذن ان تحرم اكل لحوم 
الحيوانات كي لا تكون هذه الاجسام مستقراً لنفوس بعض 
الناس. مما يعزز تأثر الفيشاغورية بالأورفية كون المدرسة الأول 
قد انطلقت من نفس المدن التى انتهت اليها تلك الفلسفة. 
اي المدن الايطالية الجنوبية التي انطلقت منها الفيثاغورية يجدداً 
الى مراكز الفلسفة اليونانية في الجزر الايونية التي شهدت عل 
الدوام ازدهار الفلسفة البونانية . ْ 

من حملة المعاملات الأخرىء بلغة التصوف التقليدي. 
نشير الى ان الجمعيات الفيثاغورية قد اتخذت لباساً موحداً وهو 
لبس الثياب ذات اللون الأبيض. ويشار احياناً الى انهم كانوا 
بسيرون حفاة. وقد امتنع اعضاء المدرسة الفيثاغورية عن 
الزواج أو عن مجامعة النساء. إن بدافع التقوى او رفقا بعذاب 
النفوس. في محاولة لتقليل دورة التناسخ . كذلك امتنع افراد 
هذه المدرمة عن دخول البيوت الي يسجن فيها الموق. ولم 
ينع الفيتاعؤريوت عن اكل اللسوم وسسب» جل عن اقل 
البيض وا حبوب أيضا. فكانت حياتهم اليومية جملة من التعاليم 
القاسية والمحرمات التي اتخذت طابعاً تحرياً 01 بلغة علم 
النفس والانتربولوجيا . 

اما على الصعيد السياسى الصرف فقد اعد الفيناغوريوذ 
انفسهم لتولي القيام تعمل ستانق: اذ جعلوا التضحية شعاراً 
لهم. فكانوا يقدرون من يصاب في وجهه. وهذا دليل على 
تفضيلهم الاقدام على التراجع. ى آمنوا بالمشاركة في الملكية 


العامة. ولا نعلم فعلاً مدى تطيقهم لهذه المبادىء. قتمط 
حباتهم الزهدي لا يسمح لنا بالقول انمع كانوا اصحاب 
ملكيات. ومع ذلك وبالرغم من تناقض هذه الحياة العملية 
مع تصوراتهم الصوفية والمردية فقد دفعت الحياة السياسية 
المتأرجحة والاضطهاد والطغيان بالفيئاغوريين للمشاركة وان 
جزئياً بالحياة السياسيةء بل إن المصادر تشير الى مقتل اكثر من 
00 من الشبان اتباع فيثاغورس في اواسط القرن الخامس قبل 
الميلاد. وذلك اثناء الاضطرابات التى حصلت في كروتون 
وسباريس ونوافنا من المدث الابطالية . غلا أن ازمة: اقتضادية 
وسياسية واخلاقية خانقة قد سادت مديئنة كروتون اثناء وجود 
فيشاغورس فيها. وقد تجلت هذه الأزمة بعدم التساوي بين 
المواطنين وبتغلغل المواد الكمالة المستوردة من الشرق الى 
جانب التراخي الاخلاقي الذي ربما كان تمهيداً للفلسفة 
السفسطائية ولردود الفعل عليها من سقراط الى افلاطون. 
وتفيدنا المعلومات ان صهر فيثاغررس قد قاد الشورة في مدينة 
كروتون. واستكمالاً لنظرتهم الدينية بمواقف سياسية سعى 
الفيناغوريون لتربية بدنية قاسية تعتمد الشجاعة والاقدام. 
فلم تكن الفيثاغورية مدرسة معزولة كا يتبادر الى الذهن. بل 
انهم حبذوا الحرب ما دامت ضرورية بين الرجال. 

اما بشأن العبادات بشكل عام فقد اظهرت الفيثاغورية 
ميلا شديداً نحوعبادة الإله ابولون» بينها كانت الأورفيّة تؤله 
ديونيزوس . وقد نسب الى فيثاغورس اهتامه بمذبح الاله 
ابولون حيث تقدم القرابين والضحايا وتقام المراسيم 
والشعائر. وربما كان لهذا التأليه علاقة بموطن فيشاغورس 
الاصلي. اذ كان من الجزر الايونية التي كان ابولون 
لاديونيزوس الها لها. وبصفته فيلسوفاً حمل اهتامات عصره. 
تارك وعاعورتن ف اعلا اللمدابية وار العيانيه الينالة 
للفلفة بشقيها العلمي والنظري. من الناحية العلمية اولت 
الفيثاغورية اهتراداً كبيراً بالموسيقى واعتبرتها طريقة او اداة في 
تطهير النفوس . والموسيقى كانت على الدوام من جملة العلوم 
التي لا بد منها لثقافة الفرد وكانت جزءاً فيها بعد من التربية 
التي اقئرحها افلاطون في جمهورينه. ثم ان الفيشاغورية كانت 
أول من اكتشف العلاقة بين الموسيقى والرياضيات من حيث 
التركيز على التناغم والانسجام بين الحركة والعدد والنغم وتأثير 
كل ذلك على النفس لتتطهر من ادران البدن ولتحقق بذلك 
كماها . 

وعلى الرغم من شخصية فيثاغررس ومن الاعجاب الشديد 
الذي كان يكنه له مريدوه فقد رفض ان تؤدّى العبادات له 
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معتبراً ان من يتبع الاله يفرق بكشير من يتبع البشر. وفي هذا 
الصدد نسب الى فيثاغورس اطلاعه على الكتابات اللاهوتية . 
كيا يستفاد من بعض الكتابات الفيشاغورية اشارات الى النبي 
موسى. وقد يكون ذلك فد حدث في المدرمة الفيشاغورية 
الجديدة التي انديحت تعاليمها مع الفيتاغورية الأولى بحيث 
يصعب التفريق بين ما كان لفيشاغورس مؤسس المدرسة وما 
كان لهذه المدرسة في مراحلها المتأخرة حيث انفتحت على 
معارف وعلوم متنوعة. والاشارة الغامضة للنبي مومبى قد 
توحي باطلاعه على كتابات أو على تعاليم عبرية استقى منها 
عبادة الإله الواحد الحق. 

ولكن رغم هذا الاطلاع فقد ظلت المعتقدات الشعبية ‏ 
وهذا ما عرفته الاورفة ابضا عصب الديانة الفيثاغورية. 
ولكنامع جدينها وتعركها بن التواتت من اخل ديد سالك 
جديد في الحياة العامة واحباة السياسية. اخيرا تجدر الاشارة في 
هذا الصدد ان فيثاغورس كان بنظر العديد من اتباعه - خاصة 
فيها بعد او فيها يعرف بالفيثاغورية الجديدة ‏ بمثابة اله او تجسد 
المي . وغالباً ما كان يوصف بأنه جميل جمال الآلهة. أو انه يمتاز 
بجيال ابولون او ما شابه من عبارات تقارنه بالآلمة. وهذا ما 
يستفاد من مؤرخي الفلسفة القديمة ولا سيها ديوجينس اللايرقي 
نا[ 1ع2| ونوعوه11 7323-7412 ى. م. وقد اعتبره 
اريستوكسين احد اتباع زرادشت. بل لقد كان برأيه احد 
الانياء. هذا في) خص الحوانب العلمية. اما الفائدة النظرية 
التي ترجى من جملة هذه المارسات فهي ايجاد علاقة مباشرة 
بين الانسان وبين العالم العلوي. بين الانساني وبين الالهي. 
وبواسطة هذا الرباط اوهذه العلاقة يستطيع الفرد تخطي 
حدود حياته الدنيوية. فهدف الطريقة اذن من خلال ممارساتها 
وقوانينها وشعائرها المتعددة. ايجاد طريقة في الخلاص» فٍ 
التطهر ى| تقول التعاليم الأورفية ثم الفيشاغورية, في التطهر 
من العالم الدنوي للاتحاد بالعالم الالمي هكذا يبدو الاثتمار 
بتعاليم المعلم والتزام الصمت نوعاً من التأمل المهادف المنظم 
الذي يعى للتعالي عن ماهو دنوي . اذ ينسى الانسان جسده 
وارتباطه بالمادة ليلتحق بالجرء الالمي فيه. بالروح التي تربطه 
بالخالق. من هنا يبدو التشابه وثيقا بين الفيشاغورية وبين 
الافلاطونية المحدثة بل وبين سائر الافكار الصوفية والعرفانية 
التي جعلت التأمل طريقة في الخلاص . 


الكون ‏ النفس 
اعتبر الفيئاغوريون الكون كائناً حياً ‏ أو حيواناً كبيراً 
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5.05 يستوعب خلاء لا حد له وهوالى جانب 
ذلك في غاية اللطافة. والأشياء الي تحدث فيه ا فيه 
اما تتكون من خلال التكاشف والتخلخل بالتحول من جنس 
الى آخر. ونظرا لتصورهم الكون كائاً حياً فقد ذهيوا 
لافتراض وجود نفس للعالم تدبره وتديره وتضفي عليه 
الانسجام وتمنحه الحياة. والحق ان الباعث على هذا الرأي هو 
الفرضية السائدة آنذاك من ان الروح هي مبدأ الحركة والحياة 
وبالتالي لا يمكن تصور الكون أو أي جرم متحرك فيه دون ان 
يكون فيه نفسه او روح تحركه. وبذلك يلتقي الفيئاغوريون 
مع الافلاطونية المحدثة ومع الفلسفة الرواقية. فالنظام الذي 
يسود الكواكب لا يمحكن تصوره دون روح تضفي عليكة 
الانسجام وتؤمن التناغم. بل يمكننا القول ان كون العام منظما 
لهذا الحد نما يؤكد خضوعه لقانون الاعداد. 

أما كيف تصور الفيشاغوريون بناء الكون. فهم لم يشيروا 
الى أي اصل أو مبدأ زماني للكون. والارجح ان نظريتهم في 
مبدأ الكون تتلاقى مع النظريات البدائية القديمة اذ جعلوا 
الكون وليد تلاق او تزاوج بين المحدود واللامحدود. 
فاللا حدود هنا هو المادة. بين! المحدود هو النظام. فنحن هنا 
ازاء خرافة او اسطورة لا تخلو من التجميد. ولكن الارجح ان 
يكون المحدود واللامحدود المقصودان هنا عبارة عن قيم عددية 
كأن يكون ال الكون النقطة الني تمد تصبح 
خطاً. والخط الذي ب يلتف حول ذاته ليصبح سطحاً ثم جسأً 
اذا تلاقى مع خط آخره. وهكذا كما اوردنا في آرائهم 0 
العدد اصلا ووظيفة, اذ يمثل العدد عندهم عنصراً من 
العناصر التى اعتبرتها الفلسفة اليونانية اصل الكون ومبدأه 
يضاف الى ذلك قوهم بنماذج الاضداد العشرة المشار اليها آنفاً 
وعن هذه النماذج يتكون الكون وان كان الغموض يلف 
اقوالهم لضياع النصوص وتضارب الروايات. 

ميز فيئاغورس بين عالم الكواكب وهو عالم الحقائق الثابتة 
والمنظمة. وبين العالم لم الخاضع للكون والفساد. وقد قالوا أيضاً 
بالعودة الدورية للأشياء وبذلك تشارك الأشياء الفانية تبعاً 
لطبيعتها بالحياة التي لا غباية لهاء أي حياة العالم الالمي. الا 
أن المشاركة الفعلية التي تربط العالم الال مي بهذا العالم فهي 
تلك الشعلة الخالدة: النفس. 

والنفس بنظر فيشاغورس هي الحقيقة الأولى التي يمكن 
الانطلاق منها. والنفس أزلية خالدة تتعالى على عالم الأشياء 
الزائلة» وبذلك كان يمهد فيناغورس الطريق لأفلاطون في 
القول بعالمين منفصلين. عام الموجودات وعالم الماهفيات 


الفيئافورية ‏ الفيثئاغورية الجديدة 





المجردة. والدليل الأول الذي استعمله فيناغورس في التدليل 
على روحانية النفسء, وهو ما أصبح فيم] بعد دليلاً تقليدياً 
تتداوله الفلسفة اليونانية يقوم على تمايز النفس عن الجسد 
كونها المحرك له. وهذا يعني الحاقها بعالم مغاير لعالم الأجسامء 
الم الكون والفمناد غير القادر عق الحركة من ذاته . فالنفس 
قادرة على تحريك ذاتها وعلى تحريك الجسد كما تستطيع أن 
تحرك النفس الكلية الفلك والاجرام. وقد عبر كسانوقراطس 
عن رأي مشابه حين اعتير النفس عددا يحرك ذاته بذاته. 

صحيح أن أفلاطون كان الأول بين الفلاسفقة اليونان الذي 
أولى مسألة النفس اهتماماً وافياً إن من حيث ماهيتها أو من 
حيث قيمتها المعرفية. لكن علاقته بالفيشاغورية التي لم تترك 
ثانا عدريفا كوبا :وعية عل التسادك ها اذا كانت هده 
الآراء أو بعضها للفيتاغورية نفسها. ولعل أبرز الأفكار 
الفيشاغورية في هذا الصدد هي اعتبار النفس سجينة في 
البدن. فالفيثاغوريون هم أول من وضع فكرة عقاب النفس 
ودخوها الجسد تكفيرا عن أخطائها. والانسان لا يستطيع 
اتخلص من هذا السجن إلا بالموت الذي يعني تحرر النفس 
وانفصالها لتحيا حياة جديدة تكون محكومة بسلوكها في حياتها 
الأول. فاذا كان السلوك جيداً اتتقلت الى جسم بشري آخر 
تكمل فيه دورة اكتم الها لتصبح آخر الأمر ذرة تحلق في الفضاء . 

أما اذا سيطر الجسد وغليت الشهوة عليه انتقلت النفس الى 
جسم حيوان حتى يتضاعف عذابها أو ريبما انتقلت كذلك الى 
جهنم في هادس لتحيا قي العذاب الدائم . 

وقد انتقلت أقواههم هذه في كيفية حلول النفس وفي التناسخ 
الى افلاطون. وقد رن أعلاه الى السبب الذي حملهم على 
تحريم أكل اللحوم منعاً لأي التباس تكون فيه النفس ال حيوانية 
انحداراً عن نفس انساية . والواضح ف هذه الآراء أنها تنم 
عن عقيدة دينية أكثر مما تنم عن رأي فلسفي منظم . 

وليس رأيهم بماهية النقس أكثر اتفاقاً مع الآراء الفلسفية. 
وإن كنا لا نستطيع ترجيح قوهم بنفس كلية تدبر العالم فإننا لا 
نستطيع كذلك أن ننفي وجود مثل هذه النفس انطلاقاً من 
الفرضية التى تجعل الحركة والحياة منوطتين بالنفس. أما 
النفوس الاسياتية الجزئية. فهي برأي الفيشاغورية عدد أو 
انسجام . إنها انسجام البدن. أو الأداة التي تحمل للبدن 
انسجامه وتؤمن فيه الحياة والحركة . ومع انه لا يجال للشك أن 
النفس عند الفيثاغوريين هي انسجام للبدن, إلا أن غموض 
الأفكار الفيتاغورية لا يوضح ماهية هذا الانسجام. واعتبار 
النفس عددا لا يضيف الى تصورنا لحا شيئا يتعدى الانسجام 


والتناغم الذي تؤمنه النسب العددية. بل إن ما ينسب 
للفيناغورية من اعتبارها النفس ناراً أو حرارة لا يتعدى القول 
أنبا اصل الحرارة والحياة في الانسان. هذا برغم الصورة 
المجسمة الى تقول أحياناً أن النفس ذرة نارية حتى يسهل 
عليها النفاذ الى عالم الأجسام والتخلخل فيه. 
الأخلاق 

أولت الفيشاغورية مسألة الأخلاق عناية خاصة. ومن 
الطبيعي أن ينصب الاهتام عندهم على الممارسات العملية 
بالدرجة الأولى, وذلك تبعاً لتكوينهم جماعات صوفية - دينية 
تعنى بتربية الطلاب والمريدين المنتمين اليها. وقد اسهم 
الفيناغوريون في تقديم افكار جديدة مثئل القول بأن للأعداد 
خصائص اخلانية, إلا أن ذلك ( يرتفع بهم الى درجة إغناء 
الفلسفة بنظرية جديدة كما فعل أرسطو على سبيل المثشال 
عاأماولءى 322-384 ق. م . ربا يعود ذلك لانعدام الكتابات 
النظرية ككل ضمن هذه المدرسة خاصة في المراحل الأولى 
ولتركيزها عادة على الناحية السلوكية في العمل والحياة. ولقد, 
أشارت بعض المصادر والدراسات إلى أن الفيئاغورية كانت 
تقول بالصراع بين المتضادات وبالتالي بالصراع بين الخير 
والشر. وقد توصلت الفيثاغورية بعد نقاش طويل ومن منطلق 


'توفيقي الى القول بالحد الوسط؛ تلك القاعدة الذهبية التي 


انتقلت بعد ذلك عبر أفلاطون. الى ارسطو الذي جعل 
الفضيلة حداً ونتطا بين رذيلتين. كذلك اعتيرت الفيثاغورية 
الصحة توافقاً بين الأمزجة الأربعة, والمرض هو اخلال بهذا 
التوافق. إلا أن الفيثاغورية لم نر في الحد الوسط نقطة شابتة 
وحسب بل اعتيرت ذلك وحدة جديدة. أو ركنا عتديندا 
يتجاوز المتقابلات الى تشكيل جديد. 

أما في حقل الارشادات أو النصائح الأخلاقية؛ فمن جملة 
معتقداتهم نشير الى قوهمٍ بالمسؤولية المدنية عن كل عمل يقوم 
المرء به. اذ دعوا أيضا لعدم تجاوز ميزان العدالة. وقد 
وضعت الفيشاغورية نظاماً أخلافياً عملياً أوجبت فيه على 
الاتباع ضرورة محاسبة أنفسهم . فمن جملة تعاليمهم أن يسأل 
الفرد نفسه آخمر النبار اين أخطأ واين أصاب وماذا يجب عليه 
أن يفعل كي يصحح من أخطائه وأين أساء الى نفسه أي الى 
الجوهر الخالد فيه. وإن تشاببت طريقتهم هذه مع ما يعرف 
الآن بالاستبطان في علم النفس الحديث. فهي ربما كانت أكثر 
انسجاماً مع الأخلاق اليونانية القديمة التي تجلت عند سقراط 
2520600015 حوالى 399-0 ق .م . والتي كانت العبارة المحفورة 
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الفيضية 





على معبد دلفى «أعرف نفسك» أصدق تعبير عنها. 

هكذا تبدو الفيئاغورية مزيجاً من الاعتقادات المتباينة ] حياناً 
والتي لا ينظمها فلسفياً إلاذلك الرابط العددي الذي يراعي 
دانيا عل حفظ الاسجام والتناغم . إلا أن هذا الرابط سهم 
بالرغم من عدم وضوحه . فالفيثاغورية من الفلسفات الأولى 
التى ارتقت عن الفلسفة الطبيعية لتجعل مجال البحث نظريا لا 
طبيعياً. وبذلك قلبت الفيثاغورية الاتجاه الفلسفي وكانت 
الممهد الفعلى للآراء المثالية ولا سيا آراء افلاطون. هذا من 
جهة, أما ُ الجهة الأخرى فإن التركيز على القيم العددية 
والحسابية فيعني أيضاً أن كل الأمور القابلة للبحث يجب أن 
تجد أجوبة عليها من ضمن نظام حسابي. أي من ضمن نظام 
خاضع للقياس . فالحساب هو مادة القياس الوحيدة التي يجب 
أن تجد كل الأمور الأخرى تفسيراً لما من ضمنه وإلا لا وجود 
لتقدير صحيح لا يمكن نياسه. من هذه الزاوية كانت 
الفيناغورية بالفعل رائد فلسفة عملية صريحة. ومن هذه 
الزاوية أيضاً انتجت الفيثاغورية في الميدان العلمي تراثا ما زال 
الى اليوم غَنيا وشتروزيا. 

وربما كان فيئاغورس على حد تعبير اريستوكسين أول من 
رفع الرياضيات فوق حاجيات التجار. أي جعل منها علماً 
منظأ بدل أن يكون برد عمليات حسابية عملية. وبذلك 
تفوقت الرياضيات الفيثاغورية على الرياضيات المصرية التي 
ارتبطت يحاجيات الماحة والقياس لما هو ضروري في 
المعاملات اليومية . 

مع فيثاغورس صارت الرياضيات علياً برهانياً يقوم على 
قواعد ومسائل . نذكر هنابما ينسب لفيشاغورس من اكتشافه 
لمائل ما زالت تحمل اسمه. كتساوي مربع ضلع المثلث 
المقابل للزاوية القائمة مجموع مربع الضلعين الآأخرين. وقد 
كانت الهندسة الفيئاغورية الممهد الفعل لهندسة اقليدس التي 
تقوم عليها كل العلوم المندسية التعليذيةكذلك ينبب 
لفيشاغورس اكتشافه بعض الأشكال المهندسية المنتظمة | 
ينسب اليه بداية البحث في ما يعرف في أيامنا بحساب 
النسب. هكذا اغنت الفشاغورية التراث الفلسفي بمادة 
مزدوجة. دينية صوفية في جانب منها وعلمية نقدية في جانبها 
الآخر. كل ذلك دون أن بتم الاخلال بالانسجام الذي ظل 
بالنسبة للفيئاغورية القاعدة الذهبية لكل فكر فلسفي . أما 
الفيناغورية المحدثة فكان لما اليد الطولى في تهذيب المعتقدات 
القديمة. لكن كون التراث الفيشاغوري تراثا غير مكتوب 
بالدرجة الأولى قد جعله عرضة لتأولات متعددة. لذلك نجد 
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مفكراً كأرسطو شديد الحذر حين يتعرض للفيشاغورية فيذكر 
المدرسة ويتجاهل الأشخاص. بمن فيهم فيثاغورس بالذات . 

استمرت الفيثاغورية حتى العصر الروماني وقد شهدت 
صقلية حركة فيثاغورية ناشطة خاصة فيما يتعلق بالعلوم 
الفلكية وقد قاد هكتاس وارشميدس جزءاً منها. كذلك قام 
ارستاك ‏ وهو من الفيناغوريين المتأخرين بمحاولة لقياس 
المسافة بين الشمس والأرض كا تكلم عن حركة الارض حول 
الشمس. ولعل المحاولة التي قام بها اتباع الفيثاغورية الجديدة 
في القرن الثاني بعد الميلاد يشرح محاورة افلاطونء. طيياوس 
من المحاولات التي تربط ربط فعلياً بين الأفلاطونية 
والفيئاغورية. كذلك توصلت الفيثشاغورية المحدثة وبتأثير 
افلاطوني الى فكرة التعالي الالمي. أي وجود اله متعال معقول 
بالفكر ومفصول عن عللم الكون والفساد. كذلك تطعمت 
الفيئاغورية في فتراتها الأخيرة أواسط القرن الخامس بعد الميلاد 
بعناصر ارسطوية وأخرى شرقية. 
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الفيض مقولة فلسفية ترتبط بالنظرة الجدلية للعالم» أي أنها 


النضة 





تحاول تفسير العلاقة بين العالم المفارق والعالم المحسوس. عالم 
الموجود الحقيقي او عالم المثل بلغة افلاطون والعالم الخسيس او 
عالم الظل. ويمكن القول إنها شكل آخر من اشكال القول 
«بوحدة الوجوده. لأن هذه المقولة تقوم على اساس المفهوم 
القائل بأن كل الأشياء والظواهر هى وحدات اضداد. 
وحدات وجود ولا وجود. ا رائد المادية 
القديمة والقائل بالتحول المستمر للأشياء والظواهر. اول من 
عبر عن نظرية الفيض بصيغته الشهيرة «كل الاشياء تفيض». 
ولا يجد الباحث صعوبة في وجود نفحات وتعابير فيضية في 
شتى الفلسفات والمذاهب الدينية» فنظرية أفلاطون التي تشرح 

العلاقة بين اللّه والعام تعتير بداية التأسيس الحقيقي 
لنظرية الفيض . حيث بين افلاطون ان كل شيء في عالمنا 
الحسبي, له ما يقابله او يتطابق معه. كتطابق الظل مع صاحب 
الظل. وعالم المشل او الافكار هو عالم الوجود الحقيقيء 
وموجودات هذا العالم هي موجودات ازلية لا يناهها النشوء ولا 
الزوال. وهي منزهة عن الأعراض الحسية كلهاء كأعراض 
الحركة والتغير والصيرورة والفناء. اما عالم الفناء (عالم المادة 
الصرف) فهو معارض كلياً لعالم الأفكار. وبالطبع لم يحل 
افلاطون اشكالية انبثاق العالم الحسي عن عالم الافكار. حتى 
كان ذلك على يد رجال الافلاطونية المحدثة التي سهلت فهم 
العلاقة الجدلية بين العالمين عن طريق الفيض . ويتفق 
الافلاطونيون المحدثون مع افلاطون على ان العالم الحقيقي هو 
عالم الفكرة. غير انهم تقدموا بحل المسألة: كيف نشأ العالم 
الحسبى من الفكرة؟ اي كيف تحولت الفكرة فأصبحت عالنا 
هذا؟ لقد ظلت الفكرة عند افلاطون في حالة الثبات المطلق 
بينها طبق الافلاطونيون المحدثون الديالكتيك على العمليات 
التي تجري في العالم الموضوعي . بينما كان الحوار والنقاش اي 
الديالكتيك عند افلاطون ديالكتيكياً ذاتياً. حاول افلوطين 
تفسير العالم على اساس حركته وتغيره. . 

لقد طور هيغل رائد الديالكتيك الحديث مقولة الفيض 
بطريقة حاسمة: فالفيض في فلسفته هو الحقيقة الاولى التي 
تشكل العنصر لكل تطور تال للتعريفات المنطقية للفكرة اي 
المقولة ويعير الفيض - بوصفه وحدة الوجود والعدم ‏ 
الشكل الكلي المجرد لانبثاق ونشوء ووجود كل الأشياء 
والظواهر: لا وجود لشيء ليس حالة وسطأ من الوجود 
والعدم». 

وصلت نظرية الفيض الى العرب عن طريق الخطأ كا هو 
معروف. وذلك عندما نسب كتاب اوتولوجيا الافلوطيتي 
الاصل الى ارسطو. وبما ان ارسطو كان يتمتع بثقة عميقة عند 


فلاسفة العرب. فقد اعتمدوا هذه النظرية بناء على كونها 
ارسطية . 

ويعتبر الفارابي اول من وضع نظرية الفيض الأفلوطينية في 
سياق التطور التاريخي للفلسفة العربية. كعلم وكايديولوجية. 
وبينا برى عبدالرحمن بدوي ان حظ افلوطين مع العرب كان 
حظاً عاثر فلم يعرفوه باسمه الصريح بل عرفوه بكنية هي 
الشيخ اليوناني كما ورد في الفهرست لابن النديم وفي الملل 
والنحل للشهرستاني. ولم يذكروا شيئاً عن حياته جرياً على 
عادتهم في التوسع في الحكايات والاخبار عن الحكاء 
اليونانيين. ووقعوا في الخطأ الفادح عندما نسبوا كتابه 
التاسوعات 065 الى ارسطو.ء يرى حسين مروة في 
كتابه النزعات امادية في الفلسفة العربية الاسلامية. ج 2, ان 
فلاسفة العرب تشبثوا بنظرية الفيض» رغم انهم رأوها تناقض 
تعاليم ارسطو الفلسفية كما عرفوها في كتبه الاصلية لأنهم 
استخدموا هذه النظرية ايدبولوجياً. بدافع المعارضة 
الايديولوجية الرسمية الي تفصل بين اللّه والعالم وتحصر الصلة 
في النبي والوحي المنزل عليه. 

ومهما كانت الحقيقة فقد حظبت مقولة الفيض بأهمية كبيرة 
في الفلسفة العربية الاسلامية. 

وفي اللغة فاض لماء والدمع ونحوهما يفيض فيضاً وفُيسوضة 
وفيوضاً وفيضاناً وفيضوضة أي كثر حتى سال على ضفة 
الوادي. وفاضت عينه تفيض فيضاً اذا سالت,. وفاضيى الماء 
والمطر والخير اذا كثر. وفاض صدره بره اذا امتلأ وباح به ولم 
يطق كتمه. ويقال نهر فياض اي كثير الماء» ورجل فياض اي 
واب جواد. ورجل فيض وفيّاض: كثير المعروف. وفي 
الحديث انه قيل لطلحة: انت الفيّاض؛ سمي به لسعة عطائه 
وكثرته وكان قسم في قومه اربعماثة ألف. وكان جواداً. 

وفي التنزيل: «إذ تفيضون فيه» (يونس. 61)؛ اي 
تندفعون فيه وننبسطون في ذكره. وفي التتزيل ايضاً «لسّكم 
فيم| أفضتم» (النور. 14). وافاض الناس من عرفات الى 
منى: اندفعوا بكثرة الى منى بالتلبية. وكل دفعة افاضة. وني 
التنزيل «فاذا افضتم من عرفات# (البقرة 198)؛ قال ابو 
اسحق: دل ببذا اللفظ ان الوقرف مها واجب لأن الافاضة لا 
تكون الا بعد وتوفء ومعنى افضتم دفعتم بكثرة. 

الأفلاطو نية المحدثة عتددذنهم0)هام7060 ونظرية الفيض: 

تسمى الافلاطونية المحدثة في ادبيات الفلسفة العربية 
ب «مذهب الاسكندرانيين» نظراً لنشأة هذا المذهب وظهوره في 
مدينة الاء.كندرية منذ اواخر القرن الاول قبل الميلاد. وقد 
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الفيضية 
امتد تأثير هذا المذهب الى عصر نشوء الفلسفة العربية. ومن 
الممكن القول ان هذه المدرسة تعتمد اساساً على اقكار 
افلاطون والااصول التي استقى منها فلسفته من اورفية 
وفيناغورية وامبيذوقلية فمزجها بالأفكار التي جاءت بعده 
وتسير في خط واحد تقريباً من'رواقية ومعتقدات وثنية 
واساطيرء ثم اعطت هذا الخليط دعامة عقلية من فلسفة 
ارسطو؛ فخرج من ذلك كله مركب جديد كان آخر ما انتجته 
القرائح قبيل الفتح الاسلامي . 

وقد بلغ هذا المذهب اوج تبلوره وتطوره بصورته الفلسفية 
المتكاملة على يد افلوطين خلال القرن العالث الميلادي 
2035م . والمصدر الاسابى الوحيد لفلسفة افلوطين هو 
كتاب التاسوعات كما ذكرناء الذي جمع فيه فورفوريوس 
الصوري ع:تإطام:20 كتابات استاذه افلوطين ونظمها وصنفها 
ستة اقسام. كل قسم منها تسعة فصول. وقد نقل العرب 
اجزاءاً من هذا الكتاب من السريانية الى العربية» او كانت 
بعنوان اثولوجيا ارسطوطاليس وبذلك حصل الخطأ التاريخي 
المعروف . 

في ضوء فهم الافلاطونية المحدثة للديالكتيك بين عالم 
الافكار او المثل والعالم الحبي. نرى ان الفكرة هي اساس 
الحركة» والفكرة هذه هي اللّه. اما العملية الديالكتيكية فهي 
فيض الوجود من الفكمرة لفيض شعاع الشمس من الشمس. 
وهذا الفيض هو عملية الخلق التي فسر بها الافلاطونيون 
المحدثون صدور الكائنات عن العلة الاولى. فالعلة الاولل كما 
ورد في كتاب الخير المحض لابرقلس الذي نسب خطا ايضاً 
لارسطوء هي التي «تدبر الأشياء المبتدعة كلها من غير ان 
تحيط بباء وذلك ان التدبير لا يضعف وحدانيتها العالية على 
كل شيء. ولا يوهنهاء ولا تمنعها وحدانيتها المباينة للأشياء من 
ان تدبر الاشياء. وذلك ان العلة الاولى ثابتة قائمة بوحدانيتها 
المحضة دائياً. وهي تدبر الاشياء المبتدعة كلها وتفيض عليها 
القوة والحياة والخيرات على نحو قوتها واستطاعتها» . 

الا ان انبشاق او فيض الاشياء جميعاً عن العلة الاولى او 
الخير الاول او اللَّه هو انبئاق بحكم الطبع والضرورة» لا عن 
ارادة واخختيار. لان الارادة ‏ في روح المذهب - تنتهك وحدانية 
الله. والطبع هنا يعني ان كيال اللّه بذاته اقتضى ان يفيض 
عنه النور الذي هو وجود الكائنات» وفق نظام متراتب 
الدرجات . فالاول كامل لا يفتقر الى شيء ولا يعوزه شيء. 
وكاله من الشمول والسعة بحيث لا يمكن الا ان يكون 
فيَاضاً. وهكذا فمن «مبعث السنا الاسنى للكائن الازلي 
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انطلق الفيض» كما يرى افلوطين. والخير الاول يفيض 
الخيرات على الاشياء كلها فيضاً واحداً. كما يقول أبرقلس» 
إلا أن كل واحد من الأشياء يقبل من ذلك الفيضان على نحو 
كونه وأنيته . وهكذا لا يكون الفيض على بعض الاثياء اقل 
وعلى بعضها اكثر. وانغا اختلفت الخيرات والفضائل من تلقاء 
القابل. 

ويبدو ان الحاجس الاساسى لرجال الافلاطونية المحدثة كان 
اللفاظ عل ونيدائة الأول وكاله ع كنا كان التدرية شاجير 
رجال المعتزلة في الفكر الاسلامي في ما بعد. فقد الح افلوطين 
على اعتبار الفيض عن الاول لا يعني خروجه عن ذاته لأن 
الفيض في عالم العقول غير الفيض المحسوس. فالفيض في 
عام العقول يبقي الأول على حاله دون أن ينقص منه شيثاً. 
ولا ينتقل منه شيء ليحل في شيء آخر. ولا يبذل شيئاً من 
جوهره وإنما يبذل آثارهء وبذل الأثر غير بذل الجوهر. وهذا 
معروف في عالم العقول. حيث يحدث المعقول أثره دون ان 
يترتب على ذلك اي نقصان في ذاته. فالعلم ينتقل من انسان 
الى آخر دون ان ينقص منه ثيء. وانما يظل العلم عنده كا 
كان إن لم يحصل المزيد منه. فها هنا إذن حالة تأثر وامتجابة 
من قبل الشيء في الخارج شبيهة بحالة العشق عند ارسطوء 
وهي الحالة التي يفسر بها المعلم الاول ارسطوء النظام الكامل 
في العالم وتحركه نحو علته الغائية. فيتحرك العالم وتنتظم أموره 
دون أن تتحرك علته. دون ان تنتقل اي حركة من المحرك 
الاول الى السماء وعالم الاشياء. 

بعد تأكيد وحدانية الاول وكياله. والتأكيد على ان الفيض 
ينشأ بالطبع لا بالتسلسل المنطقي كما كان الخال عند ارسطوء 
بمعنى ان الحركة لا تنتقل من المحرك الى المتحرك على سبيل 
الضرورة. واذ يصعب التعبير عن كيفية الفيض بلغة الغقل 
فقد عمد افلوطين الى لغة القلب يستعير منها الامثال والرموز 
والتشبيهات. لتقريب هذه المعاني الى الاذهان. فالفيض يحدث 
كما يصدر النور عن الشمس دون ان يتغير جوهر الشمسء 
فالوجود بالقياس إلى الاول هو بمثابة شعاع الشمس من 
الشمس. وهناك مثلا آخر قربٌ به افلوطين عملية الفيض الى 
الافهام وبدا في ذلك اثر الغنوصية الشرقية: فعندما يبلغ كائن 
ما كاله نرى انه يلد فهولا يعليق ان ربق في ذاته بل يبع 
كائنات أخر. فالنار تسخن, والثلج يبردء فكيف يمكن للكائن 
الكامل ‏ وهو الخير المطلق ‏ ان يحبس خيره في ذاته ! 

بعد تقرير مبدأ الفيض يشرح افلوطين هذه العملية. فأول 
ما ينبئق عن الاول هو العقل؛ ويقال له الأقنوم الثاني. وهذا 


الفيضية 





العقل دون الاول؛ واقل منه كمالاً. والوحدة التي كانت 
للأول من كل وجه تدب فيها الأثنينية. والأثنينية كا هو 
معروف في منطق القدماء أدنى مرتبة من الوحدة. وتنشاً هنا 
اشكالية هدم الوحدانية عند الافلاطونيين المحدثين. فرغم 
التزامهم الوجدانية وتشددهم في هذا الامرء فاننا نجد ان 
نظرية الفيض بتفاصيلها تعود الى هدم عمارة الوحدانية 
عندهم . فالواضح عندهم ان الفيض يجري لا في زمن. لأنه 
ازلي. ومن ابرز افكارهم مقولة الامكانية والواقع. وقد 
فسروها بروح الحل الأرسطي. اي باتجاه القول ان كل ما هو 
مادي هو امكانية. وان الفكر هو الذي يخلق العالم الواقعي 
لمذه الامكانية. هذا الحل وإن كان لا يمثل حقيقة التفسير 
الارسطي . الا انه يتضمن القول بأزلية المادة. كما كان يقول 
ارسطو. لأن معنى كون الادة إمكانية هو أنها ذات وجود بالقوة 
قبل وجودها الواقعي. اي ذات وجود ازلي. وهكذا يكون 
عندنا وجودان ازليان سابقان: مصدر الفيض. ووجود 
الهيولى . . ولا ينفي هذه الاثنينية كون وجود المبدأ الاول 
وجوداً بالفعل. وكون وجود الهيولى وجوداً بالقوة الامكانية» 
فإن الاختلاف في نوع الوجود ليس نفياً لأحد الوجودين . 

بعد تقرير فيض العقل الأقنوم الثاني يضعه افلوطين في 
منزلة صانع العالمء الذي قال به افلاطون. ويجعله متضمناً 
مثل أفلاطون عدا مثال الخير الذي هو الأول. فهو حين يفكر 
ينتج معقولات, وهذه المعقولات هي المثل الأفلاطونية؛ بل إن 
هذه المثل نجزء منه وليست مجرد اشياء محتزنة فيه. وتختلف مثل 
افلوطين عن مثل افلاطون. فهى دينامية فاعلة عند أفلوطين 
بينا ننجدها إستاتيكية ساكنة عند افلاطون. وبينما هى محدودة 
عند هذا الأخير. نجدها لا متناهية عن افلوطين. إذن من 
الأقنوم الثاني العقل الذي هو فيض الأقنوم الاول وصورة له 
وانعكاس لنوره يتولد عتده وقور ضتتورة 'جوهر أو كيتونة عي 
الأقنوم الثالث. وهي ايضا صورة للأقنوم الثاني وانعكاس 
لنوره. وهي آخر الموجودات في عالم العقول وخخاتمة المطاف. 
وهي كالعقل تنتمي الى العام الإلمي الا انها دونه درجة. كا 
ان العقل دون الاول درجة. وهي تقف على تخوم العالم 
المعقول قريبة من العالم المحسوس: انها النفس الكلية. 

من النفس الكلية فاضت فيوضات كثيرة - لا فيض واحد ‏ 
هي نفوس الكواكب ونفوس البشر وسائر الموجودات في العالم 
المحمسوس. وقد صدرت عن النفس الكلية بنفس الضرورة 
الي صدرت بمقتضاها النفس الكلية عن العقل. وتشارك 
النفس عالم العقل في طبيعته وشرف مقامه من جهة ومن جهة 
اخرى تشارك عالم الابدان في خسته ودناءته . وبذلك تتحقق 


الصلة بين العالم الاعلى والعالم الاسفل ويتوئق الرباط الذي 
يشد احدهما الى الآخر. وهكذا فان العام الملدي وجد بطريق 
الفيض بوسائط العقول المفارقة. وهذا العالم نصيبه من الفيض 
الإلمي ضئيل جداً. ويصف افلوطين هذا العام المادي 
بالظلام . والظلام لا يفهم هنا كنقيض للنورء وهذه النظرة لا 
تعني انفصالا بين الله والعام في نظر الافلاطونيين المحدثين» 
لأن فهمهم للظلامية كان فهاً ديالكتيكياً. بمعنى ان الظلام 
المنسوب لاعالم المادي ليس سوى الدرجة الدنيا من النور 
الأسمى . ولأن الكائنات تتفاضل بمدى نسبة قربها او بعدها 
عن مركز الصدور. وبما ان العالم الحسي آخر درجات الفيضء 
فهر إذن عالما خسيساً دنيئا. 

والخلاصة كما يرى عبدالرحمن مرحبا أن هناك في فلسفة 
افلوطين طرفين للوجود: طرفاً اعلى وطرفاً اسفل» او قمة 
وحضيضاً بينبه| سلسلة من الأوساط تسد الثغرات وتملا 
الفجوات . ولا يزال الشعاع الساقط من الاول بواسطة العقل 
الى النفس ومنها الى هذا العالم» يتضاءل ويتضاءل ‏ فتكون 
كل مرتبة ادنى من التي سبقتها واعلى من التي تلتها في الحقيقة 
والكمال والخيرية ‏ حتى يخبو او يكاد. وبهذا التضاؤل يتحول 
الوجود الى عدم. أو يصدر العدم عن الوجود. ويتلاشى النور 
في الظلام اويصدر الظلام عن النورء» ويبدد الخير في الشر او 
يصدر الشر عن الخير. 

لقد تداخل الكل في الكل عند افلوطين2 وتحطمت الوحدة 
المطلقة التي اسهب الافلوطينيون في رسم صورتها البديعة. 
وعادت هذه الفلسفة لتعير عن نصيب كبير من مذهب وحدة 
الوجود الروانية. حيث يكون اللّه مُْبئَا في الأشياء غير متميز 
عنها. فالأورل يحوي كل شيء لأن الأدن حاضر في الاعلى: 
فالجسم في النفس والتفس في العقل والعقل في الأول والواحد 
في كل مكان. موجود في كل شيء بحسب استعداد كل شيء 


2 الفيض في الفكر الاسلامي : 

1 - في الفلسفة: 

الافلوطينية ني سياق التطور التاريخي للفلسفة العربية. وقد 
اغنى الفارابي هذه النظرية تنظيياً ومضموناً وظهرت لديه اشد 
تماسكاً نمماهي عند افلوطين. لأن جل ما قيل ني كتاب 
اثولوجيا او الربوبية عن صدور الكائنات عن الواحد الأوحد. 
انما هي استعارات وتشبيهات بينا فسرت عملية الفيض عند 
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الفارابي بنظرية فلسفية منسجمة مع نفسها. وني سبيل ذلك 
سخر الفارابي افلاطون وارسطو وافلوطين لبلوغ اهدافه وغاياته 
فمزج تعاليمهم بعضها ببعض واكمل ذلكء بما اضفاه عليها 
من مسحات مستقاة من الذهب الاسماعيلي والصائبة 
والتصوف. وصبغ كل ذلك بصبغة اسلامية واضحة في إطار 
من التفلسف الديني يتلاءم مع عقائد عصره وثقافته. 


وفي هذا المجال يرى حسين مروة ان الفارابي. وفلاسفة 
العرب من بعده. تشبشوا بنظرية الفيض لانبا سهلت امامهم 
حل المشاكل النظرية والايديولوجية التي اعترضتهم في مجال 
العلاقة بين الله والعالم. ريذهب الى انهم لم يكلفوا انفسهم 
تسليط النقد التاريخي لبيان تناقض ما ورد من آراء وتعاليم في 
كتاب الريوبية مع آراء وتعاليم أرسطو الحقيقية. لأن نظرية 
الفيض منسوبة لارسطو نالت الدعم والتشجيع لما كان يتمتع 
به المعلم الاول من ثقة كبيرة عند المفكرين العرب. 

كيف تمت عملية الفيض, او كيف وجد هذا العالم. وكيف 
خرجت الكثرة من الواحد البسيط؟ يشرح الفارابي ذلك في 
كتابه آراء اهل المدينة الفاضلة فيرى انه «متى وجد للأول 
الوجود الذي هولهلزم ضرورة ان يوجد عله ونائصر 
الموجودات». فاذا علمنا ان الاول او الله عند الفارابي هو 
الواجب الذي يُسبق وجويه بإمكان, وانه واجب الوجود ولا 
علة لوجوده. لأنه واجب الوجود بذاته. اي تقضي طبيعته 
بوجوده, بمعنى انه متى فرض غير موجود لزم منه محال. لأنه لا 
يجوز كون بغير وجوده. لأنه السبب الأول والعلة الاولى لكل 
وجود. اتضح لنالماذا لزم ضرورة ان يوجد عنه سائر 
الموجودات. ووجود ما يرجد عنه «افما هو على جهة فيض 
وجوده لوجود شيء آخر, وعلى ان وجود غيره فائض عن 
وجوده هو». ويسهب الفارابي في تأكيد كال الأول ووحدانيته 
اثناء عملية الفيض وهو في ذلك لم يأت بجديد عما هو عند 
رائد نظرية الفيض : أفلوطين. انما كان توسعه هذا في سبيل 
ازالة جمبيع الالتباسات التي قد تنشأ في الزمن من جراء تصور 
عملية الفيض تصوراً حسياً. فالفيض لا يرمى الى تحقيق غاية 
لم تكن. ول :تدم تثمن ف مككان يقتابله كال أو زينانة فق 
مكان آخرء ولا هو واة قع بتآثير فعل خارج عنه. وانما هو لذاته 
وبذاته وفي ذاته.. وما يمكن ملاحظته ان الفيض يتم عند 
الفارابي من المعرفة لاا من الطبع كى) هو الأمر عند افلوطين. 
فالأول (او اللّم) عند الفارابي يعقل ذاته ويعرفهاء ومن هذه 
المعرفة خرج العالم و«دوجود الاشياء عنه ليس عن قصد يشبه 
قصودناء ولا على سبيل الطبع بدون ان يكون له معرفة ورضا 


1060 


بصدورها عنه وحصوفا كيا ظن افلوطين., وانما ظهرت الأشياء 
عنه لكونه عالماً بذاته. وبأنه مبدأ لنظام الخير في الوجود على ما 
يجب . فإذن علمه علة لوجود الشيء الذي يعلمهه. كما يقول 
في كتابه عيون المسائل. إذن العلم هو القوة التي تخلق كل 
شيء. وعلم الأول بالأشياء علم ازلي خالد. وليس بعلم 
زماني متغير بتغير المعلوم . والفيض وفق هذا التفسير هوني آن 
واحد عمل عقلى مجرّد وضرب من النشاط الخلاق للأول الذي 
هو علة الابداع . 

أول المبدّعات عن الاول شيء واحد بالعدد وهو العقل 
الاول. وسبب صدوره عنه علم الواحد المطلق بنفسه. وهو 
جوهر غير متجسم اصلاً ولا هوفي مادة. فهو يعمل ذاته 
وبعقل الاول» وليس ما يعقل من ذاته شيئاً غير ذاته. ومن 
هنا تجتمع فيه الكثرة والوحدة: كثرة بالعرض ووحدة بالجوهر. 

العقل الاول يعلم ذاته ويعلم الاول. وبحكم انه يعقل 
الاول يلزم عنه وجود ثالث هو العقل الثانٍ» وبحكم انه يعلم 
ذاته التي تخصه يلزم عنه وجود السماء الاولى او الفلك الاعلى 
بمادته وصورته. والعقل الثاني فيه كثرة عرضية كالعقل الاول 
ويحصل منه عقل آخر ثالث وفلك آخر تحت الفلك الأعلى. 
وهكذا بحصل عقل وفلك من عقل . 

الملاحظ ان الفارابي لم يحدد عدد العقول والافلاك التي 
صدرت عن الاول في كتابه عيون المسائل. الا انه حدد 
جايتها بالعقل الفعال المجرد من المادة؛ اما في المدينة الفاضلة 
فقد جعل عدد العقول عشرة, وعاشرها هو العقل الفعال او 
عقل فلك القمر. وهو مدبر عالم ما دون فلك القمرء العالم 
السفلٍ. عالم الكون والفساد. ووجوده كغيره من العقول لا في 
مادة. وهو يعقل ذاته ويعقل الاول. ولكن عنده ينتهي وجود 
الاجساد السهاوية . وهذا العقل الاخير هو سبب وجود الأنفس 
الأرضية . 

تعرض الفارابي فيا بعد لنقد شديد بسبب الأخذ بنظرية 
الفيض . لأن هذه النظرية تنفي المسلمة الدينية بكون العالم 
تغلوقاً من عدم. لأن وجود العالم عن طريق الفيض يعني 
ضرورة ة ازلية هذا العالم لانه ملازم» بسكم الضرورة لوجود 
اللّه . وهوإذن ليس مخلوقأً. لأنه ليس 'فسبوق] بالعدم, وليس 
حادثا بل هو ازلي تبعاً لازلية مصدر الفيض . بالاضافة الى 
ان هذه النظرية تتضمن مفاهيم كثيرة تتعارض مع مسلّات 
دينية اخرى بمفاهيمها اللاهوتية» كالوحي . فقد فسر الفارابي 
القدرة التي بها يتمكن بعض افراد البشر من رؤية العوالم غير 
المنظورة. ومن التنبؤ ب «الاشياء الإلهية». ومن «قبول الحزئيات 
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الحاضرة والمستقلة: عن العقل الفعال تفسيراً مرتبطاً بالقوى 
الطبيعية لكل بشري . فهو يرى ان منشأ الوحي انما هو المخيلة 
في الانسان. فهذه حين تكون «في إنسان ما قوية كاملة جدا» 
عليها استيلاء يستغرقها بأسرهاء وغير مستخدمة كليا للقوة 
الناطقة بل يبقى فيها. اي في المخيلة» مع ذلك. كثير من 
طاقاتها «تفعل به ايضاً افعاها التى تخصهاء . 


ب عند ابن سيئا: 


يدين ابن سينا للفارابي بأخذه بنظرية الفيض . ولا يختلف 
جوهر النظرية عند ابن سينا عم هو عند الفارابي. وان كان 
ابن سينا زاد على نظرية استاذه شروحاً جديدة مع إسهاب في 
الاستطراد وعرض الفكرة في صور مختلفة» مما هيا لها حظأً اكبر 
من الذيوع والانتشار. ومع محافظته على المبادىء والطريقة 
وعدد العقول والأفلاك وطبيعتهاء يعود له الفضل في ايضاح 
بعض النقاط وتعميقها حتى جاءت اكثر انسجاماً وتمهاسكاً. . 
فقد جعل الفارابي الفيض يصدر مننى مثنى» واما ابن سينا فقد 
جعله يصدر اثلاثا اثلانا. اذ ما دام التعقل والإحداث شيئا 
واحداً فينبغي أن يصدر عن كل عقل ثلاثة فيوضات متدرجة 
في الشرف والرتبة» لا اثنين فقطء كما كان الحال عند 
الفارابي. 

الا ان اهم ما بميز المنظومة الفلسفية السينوية هي البحث 
الدائب لايجاد الحل الملائم لابداع العالم وإشكالية صدور 
الكثرة عن الواحد. فابن سينا عندما قرر ان «ميدأ الكل ذات 
واجية الوجود. وواجب الوجود واجب ان يوجد ما يوجد عنه» 
فهذا يعني ان وجود العلة والمعلول او الله والعالم متساوقان. 
اي لا يتآخر احدهما عن الآخر. فا دام المبدأ الاول واجب 
الوجود وعلة لما هو موجود. فذلك يقتضي ان يوجد معلوله 
وجوياً دون تخلف عنه. ودون قبل او بعد؛ فقد أوصل ابن 
سينا الى تقرير ازلية وجود العالم. فانه مادام المبدأ الاول- 
قدياً ازلياً ومعلوله. وهو هذا الوجود, لا يمكن ان يتخلف 
عن وجوده ‏ اي عن وجود المبدأ الاول ‏ فمعلوله هذا وهو 
وجود العالمء قديم ازلي مثله بالضرورة. 

إذن العالم قديم مساوق لوجود الاول - وان كان هذا الاول 
يتقدم بالرتبة والشرف - وظلت عند ابن سينا قضايا التوحيد 
والتنزيه المطلق والتعالي الإلمي وصدور الكثرة عن الوحدة. او 
الااجسام المادية عن اللامادة تثير إشكالات حادة استقطبت 
اتجاهات متناقضة في فلسفة ابن سينا. فقد حاول حل 


التعارض بين وجوب صدور الاجسام (المادة) عن واجب 
الوجود. دون تخلف. اي مباشرة بغير فاصل إطلاقاًء وبين 
محتوى الكثرة في الأجسام. باللجرء الى القول بصدورها عن 
الاول بتوسط وجود آخر. لكن. يفطن الى انه «لا يجوز ان 
تكون الواسطة واحدة محضة». لأن الإشكال يبقى في مكانه, 
ويبقى السؤال: كيف تصدر الكثرة عن هذه والواسطة الواحدة 
المحضة»؟. إذن لا بد من واسطة تنضمن نوعاً من الكثرة الى 
جانب كونها واحدة. وهذه وجدها في مبدأ الفيض» وجدها في 
العقول المفارقة . والعقل المفارق عند ابن سينا كما هو عند 
الفاراي - يتضمن نوعاً من الكثرة» وإن كان واحداً بذاته. 
ويعلل ابن سينا هذه الكثرة في العقل المفارق. اولاً: من جهة 
انه معلول فهو من هذه الجهة ‏ ممكن الوجود بذاته.ء وواجب 
الوجود بعلته الاولى. وثانياً: من جهة انه مع ذلك عقل» 
فهو يعقل ذاته. ويعقل علته هذه. من هنا يحصل فيه معنى 
الكثرة . 


2 - في التصوف: 
أ الحركة العرفانية عند الاسماعيلية : 


من المعروف ان صورة العلاقة بين الله والانسان في 
التصوف الاسلامي في مدى القرنين الثالث والرابع للهجرة 
كانت على اساس الكشف دون وساطة. حتى ظهرت اتجاهات 
عقد الصلة بوسائط من الاشراقات ترتقي بالعارفين في سلسلة 
مراتب تصاعدية الى المعرفة بمفهرمها الصوني. وفكرة الوسائط 
بمظهرها الفلسفي تجلت عند الاسماعيلية بقولهم كما ذكر 
الشهرستاني في الملل والنحل أن اللَّه «أبدع بالأمر العقل الاول 
الذي هو تام بالفعل. ثم بتوسطه ابدع النفس التالي الذي هو 
غير تام. ونسبة النفس الى العقل اما نسبة النطفة الى تمام 
الخلقة, والبيض الى الطيرء واما نسبة الولد الى الوالد». ومن 
اشتياق النفس الى كمال العقل تتولد الحركة من «النقص الى 
الكمال» ومن حاجة الحركة الى آله الحركة وحدئت الافلاك 
السماوية وتحركت حركة دورية بتدبير النفس. وحدئت الطبائع 
البسيطة بعدهاء وتحركت حركة استقامة بتدبير النفس ايضاء 
فتركبت المركبات من المعادن, والنباتء والحيوان» والانسان» 
واتصلت النفوس الجزئية بالأبدان» وكان نوع الانسان متميزاً 
عن سائر الموجودات بالاستعداد الخاص لفيض تلك الأنوار 
وكان عالله في مقابلة العالم كله». 

وما يجدر ذكره في هذا التفسير للوجود والمعرفة عند 
الاساعيلية انها يتحققان بعملية واحدة. فهي ذاتها عملية 
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ايجاد وعلية افاضة لآنوار المعرفة: الله يبدع العقل الاول» 
وهذا ينتج النفسء. ثم هذه تتجه بحركتها نحو الكمال» 
فتحدث الافلاك السهاوية؛ وتحرك هذه الافلاك بحركة دورية 
يؤدي الى حدوث المركيات. اي الكائنات المادية (المعادن, 
النبات. الحيوان» والانسان). الانسان في هذا العالم يتميز عن 
سائر الكائنات باستعداده لتلقي الفيض المعرني. 

تختلف نظرية الفيض الاس)عيلية عن مثيلتها الأفلوطيتية 
بصورتها الكلاسيكية حيث يتم الفيض عند الافلوطينيين عن 
الأول ويصدر على درجات حركة هابطة, والكائنات تتفاضل 
بمدى نسبة قربها أو بعدها عن مركز الصدور. بينما تظهر عند 
الاسماعيلية بحركة ابداع من الله نحو الوسائط وهي حركة 
هابطة وحركة اشتياق من النفس الى كمال العقل وهي حركة 
صاعدة. وقد استعانت الاساعيلية في سبيل تنظيم العلاقة بين 
عالم الانسان (المميز عن عالم الكائنات بالفيض المعرني) وعالم 
الكائنات العلوية بفكرة التجليات الالحية علح الأرض في الآئمة 
وفقاً لتصور خاص لدور الامام على الأرض 


ب - إشراقية السهر وردي: 


ولد شهاب الدين بجبى بن حبش السهروردي في قرية 
سهروردء قرب مديئنة زنجان, في ارض الجحبال بشاالي غربي 
ايران. وتختلف كتب السيرة في تاريخ وفاته. في حين يتفق ابن 
خلكان وابو الفدا صاحب حماه انه مات في سنة 587 للهجرة. 
وأنه كان في الثامئة والثلاثين من عمره عندما قتله الملك الظاهر 
الايوبي المتوفى سنة 613ه. بأمر والده السلطان صلاح الدين 
الأيوي» المتوفى سنة 589, الذي تأثر بالفقهاء بعدما اعلموه 
بانحلال عقيدة الشيخ وتعطيله . 

التقى السهروردي في 0 شبابه فخرالدين المارديني. 
متو 4 ه. وكان هذا حكيراً واقفاً على فلسفة ابن سيناء 
ضالعاً في الطب. فدرس السهروردي عليه وافاد منه. وتشير 
بعض المصادر الى ان السهروردي عرف في صباه جماعة 
المتصوفة. فوقف على طرقهم. ومارس رياضاتهم. وعاش 
مثلهم حياة عزلة وانفراد. وبهذا تكونت ثقافته في مطلع شبابه 
من مزيج فلسفي - صوليٍ. وقد عرف في هذه المرحلة بالذات 
الديانات الشرقية» ووقف على تعاليم قدماء فارس. 

والناظر في رسائل السهروردي القائمة على الرؤيا والمجاز 
والتي يعتبرها الشيرازي من مؤلفات ايام الصبا لوجدنا انها 
#هدفء جملة. الى غاية واحدة هي العودة للأصل الإلهي . 
والتحرر من عبودية المادة. وهذا يتم باعتناق الحكمة الاشرافية 
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او المشرقية لأخها حكمة إهية تنشد معرفة الله والحقائق الربانية 
وذلك بتعميق الحياة الداخلية. وهذه الحكمة الشرقية هى التى 
اخلط اضوها اتن اسيعاة :واريس خواعيدها التجرورى سن 
بعده. وقد عرفت ايضاً باسم الفلسفة الاشراقية. ويمثل 
الشرق في مصطلحات الاشراقيين مصدر النورء فيما يمثل 
الغرب مكان الظلمة. 

ويمكن القول بأن عالم السهروردي الاشراقي هو ذو كيان 
وجودي انطولوجي بالمرتبة الاولى. أما سمته المعرفية 
الابستمولوجية, فهى نابعة من كيانه الانطولوجى نفسه. قهنا 
نجد النور كيدا كود لعالم بكامله . ذا النور من 
المصدر الاعلى. نور الأنوار. هابطا درجة درجة الى النباية 
السفل؛ وكل درجة من الفيض هي وجود نوراني. ولكن كلما 
انحدر درجة انخفض مستوى النور. حتى اذا بلغ الدرجة 
الجرمية» عالم الأجسام. تضاءل ل" الاضمحلال. 
ومبذا د تصبح المرتبة المظلمة من الوجود وهذا يعنى ان إشراقية 
0 لا تعترف بشنائية النور والظلام» كما تقول مها 
الزرادشتية والمانوية» فليس عنده غير مبدأ واحد للوجود هو 
النور. 1 

يشدد السهروردي على اعتبار النفس جوهرا وانها ليست 
بعرض » لأنها صادرة عن نور الأنوار فهي لا يمكن ان تكون 
تور عرضياً فهي إذن «نور قائم لذاته» طاهر لذاته كيا ورد في 
حكمة الأشراق. ويردد السهروردي نظرية الصدور او الفيض 
التي قام عليها البناء المذهبي عند فلاسفة الاسلام: عن 
الواحد لا يصدر الا موجود واحد أي نور إبداعي أول وهو 
منتهى جميع الممكنات وتستمر حركة الصدور. وتمثل 0 
الدافعة في الايجاد في اتجاه العقول او الأنوار اتجاها ثنائيا الى 
ذواتها مرة باعتبار شدة نوريتها بالنسبة الى ما تحنهاء ويعبر عن 
هذا الاتجاه بحرته الاشراق. ومرة اخمرى باعتبار ضعف 
نوريتها بالنسبة لقاصرية نور الأنوار والأنوار العلياء ويعبر عن 
هذا الاتجاه بالمشاهدة؛ وهكذا تكون الجهات ثنائية: طرف 
أشرف وطرف أخس . وفي هذا معارضة للجهات العقلية في 
نظرية الصدور المشائية التي تقوم على اتجاهات ثلاثئة. إلا أن 
الملاحظ أن فعلي الاشراق والمشاهدة اللذين يختلفان من حيث 
الاتجاه. يتحدان من حيث وظيفتهما المزدوجة. فللإشراق اتجاه 
هابط. وللمشاهدة اتجاه صاعد. ولكن كلا منبها مشارك في 
عملية الايجاد من جهة. وطريق للمعرفة من جهة ثانية. وبهذه 
الصورة تتحد عملية الايجاد وعملية المعرفة. 

في هياكل النور يؤكد السهروردي وجود عوالم ثلائة: عالم 
العقول. وعالم النفوس. وعام الأجسام . 





فالأول يشمل الأنوار القاهرة التي تتكثر كلما تكثر فعل 
الاشراق. ومن جملة هذه الأنوار القاهرة «أبونا أو روح 
القدس. مفيض نفوسنا ورب طلسم نوعنا» ويطلق عليه 
الفلاسفة المشاؤون العقل الفعال. 

أما العالم الثانٍ فيشمل النفوس المدبرة للأفلاك السماوية 
وللأجسام الانسانية؛, وهنا نجد السهروردي يبتعد عن 
المشائين. وذلك لأن المشائين يرون ان النفوس الفلكية تصدر 
مباشرة عن العقول العليا بينما يرى السهروردي انها تصدر عن 
ارباب الأنواع السماوية من طبقة العقول العرضية . 

أما العالم الثالث فهو عالم الجسم. وعلى رأيه هناك نوعان في 
الجسم : 

1) الأجسام العنصرية أي أجسام ما تحت فلك القمر. 

2 الأجسام الأثيرية أي أجسام الأفلاك السماوية. 

وأخيراً يمكن القول بأن نظرية الفيض اضطلعت بنصيب 
كبير من مسؤولية حل الغاز المعرفة في عصرها ‏ وخاصة في 
الفكر الاسلامي ‏ حيث ادت واجبها كاملا أو شبه كامل. 
وحسبها انه ليس فيها عنصر غير عقلي وانها نظرية منسقة 
مترابطة يأخذ فيها السابق بعنق اللاحق في نظام منطقي 
متسلسل معقول. صحيح ان النظرية كانت تعود في نهاية الأمر 
الى القول بوحدة الوجود بشكل او بآخرء الا أنها كانت إسهاماً 
جاداً في حل معضلات اتصال العالمين: الحسي والعلوي 
لمفارق . 
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لا يغالي كثيراً من يقول ان فلسفة ديكارت هي. بوجه 
عام. محاولة لدرء خمطر ترشمه هذا الفيلسوف حافاً بالمعرفة 
الوضوعية بلنهة امكانيتها رواقعها وضرورتها. .والخنطر القضود 
هنا يتمثل في ما م الانانة 51 زكم 250 وهي محاولة 5 
الوجود الى الوعي ورد المرضوعية في المعرفة الى ذاتية التفكير. 
والواقع ان الأنانة ليست واقعاً فلسفياً تاريخياً. بل هي من 
قبيل الفرضيات المصطنعة التى لا ضرورة لها سوى الخطر 
المتسل لق اكداية تفكيها رسا إبامن ثاب الكدتب 
المنبجي الذي لا يقوم الصدق الا على دحضه اولاً. انها من 
قبيل الجهل الذي لا يقوم العلم إل على فضحه اولاً. انها في 
عداد السلب الذي لا يقوم الايجاب الا على سلبه اولاً. انها 
من اسباب الشكء. بل قل انها السبب الاعمق للشك. الذي 
لا يقوم اليقين الا على نقضه وانقاضه. 

اذا كان من يحفر الحفرة لأخيه واقعاً. لا محالة. فيهاء فلا 
بد من ان يكون حال من يحفر الحفرة لذاته انه لن يقوم منها. 
هذا بالذات ما يبدو حاصلا لديكارت الذي إذ عجز. 
بالفعل» عن القيام بمفرد عقله من الانانة التي حفرها كمنطلق 
منبجي اول لفلسفته المستيقنة راح يحفرء من شدة حيرته» نفقاً 
فيهاء ويأمل ان يصل بواسطته الى سطح الارض من جديد. 
الا ان هذا النفق الديكارتي لم يوصل صاحبه الى سطح 
الارض من جديد الا بعد ان صعد به الى السماء اولا. 
فديكارت, بالفعل, ما استطاع النفاذ من شرنقة الانانة الا 
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بعد ان مثل من عثلاته الفطرية خيطاً تسلّقه برهاناً على وجود 
الله كالاله الخبّره بلا حمدود والمانح يقيداً لا يخدع. الا ان 
ديكارت كان ينتقل بذلك من حفرة الى حفرة» فما انتقل من 
حفرة الانانة إلا ليجد نفسه في حفرة «الفطرية» إن الهوة التي 
ضرها ديكارت؛. كما بعصا موسوية. بين الجوهر المفكر 
والجوهر الممتد. بين العقل والمادة. بين الوعي والعالم. كان 
من شأنها ان طبعت المعرفة عنده بطابع الفطرية التامة محولة 
فلسفته. بذلك. الى فلسفة «فطرنية» اي الى فلسفة تستمد من 
العقل. او من تمثلاته الفطرية, لا شكل المعرفة صرف بل 
مضمونها ايضاً. بذلك بات عنده الفرق الوحيد بين التمشلات 
الفطرية والتمثلات المكتسبة او الطارئة فرقاً لا يلج المنظور الا 
بقدر ما هو فرق في وجهة النظر. من هنا ان تمثل اللون 
الاصفر مثلاء عم هو ذاته 952 فطريا بن حيث هو استعتداد 
في الوعي . وتمثلا مكتسباً (بالحسٌ) من حيث أنه يطرأ على 
الوعي . تمثلاً فطرياً من حيث هو قوة» وتمثلاً مكتسباً من حيث 
هو فعل . 

هذه الفطرنية المدقعة هي اساس جنوح المثالية الحقة الى 
مثالية كاريكاتورية وجنوح الواقعية الرصينة. والمتوازنة الى 
واقعية مغرضة عند ديكارت وغيره من عقلنيين وتجريبيين على 
حد سواء. 

ولأن المثالية الكاريكاتورية والواقعية المغرضة لا تشكل ادانة 
عقلية وعاقلة للمثالية الحقة والواقعية المتوازنة رأى كانط ان 
يسلك الثالية الحقة طريقاً الى الواقعية المتَزّنة» فإذا بفطرية 
المضمون تتحول عنده الى قبلية الشكل على صعيد التفكير 
والمعرفة على حد سواء. من هنا ان خطأ العقلنيين كان يكمن» 
في نظر كانط. في انهم حاولوا استنباط مضمون المعرفة من 
العقل. وخطأ التجريبيين, في انهم حاولوا استقراء شكل 
المعرفة من الحواس. من هنا ان المعرفة عند العقلنيين لم تعد 


تجربة» كما ان التجربة عند التجريبيين لم تعد معرفة. المعرفة 
عند العقلنيين لم تعد تجربة, لانها فقدت حسية المضمون. | 
ان التجربة عند التجريبيين لم تعد معرفة, لأنها فقدت عقلية 
الشكل. بذلك غابت عرضية المضمون الحسي من افق 
العقلنيين. ومعها عرضية احكام التجربة؛ كما غابت ضرورة 
الشكل العقلي من افق التجريبيين» ومعها ضرورة احكام 
التجربة او موضوعيتها. واذا كان العقلنيون قد تجاهلراء او 
كادوا. كل ماهو خاص وانطبساعي ف موضوع المعرفة فإن 
التجريبيين تنكروا او كادواء لكل ما هو عام ومقولي في 
موضوع التجربة. من هنا أن لايبنتز مشلا رأى امكانية تحول 
احكام الواقع العرضية, وسماها حقائق الواقع. الى احكام 
العقل الضرورية في حال تم ضبطها في نسق استنباطي تام, 
ما يعني ان الفرق بين احكام الواقع العرضية واحكام العقل 
الضرورية انما هو فرق في وجهة النظرء لا فرق في طبيعة 
المنظور. الم ير ديكارت قبله الفرق ذاته بين التمثلات الفطرية 
والتمثلات المكتسبة؟ بالمقابل فإن تنكر التجريبيين لكل ماهو 
عام ومقولي في التجرية الحسية دفم بلوك وهيوم الى ردّ كل 
شمولية وضرورة وموضوعية على احكام الواقع الى اساسها 
الانطباعي الحسي وبالتالي الى تلاحقية الزمان وتجانبية المكان. 
من هنا تحول الجوهر عند لوك الى تمشل مركّب. وتحول 
«السببية» عند هيوم الى ارتباط مستديم . 

ازاء ذلك رأى كانط ان اصل هذه المشكلة يكمن ني ما 
اتفق عليه كلا العقلنيين والتجريبيين» لا في ما اختلفوا عليه 
اعني في ادعاءٍ مفاده ان للمعرفة على صعيد الشكل والمضمون 
معاء في الاساس مصدراً واحداً رآه العقلنيون في العقل وبدا 
للتجريبيين في الحس. من هنا ان التجريبية: كما رآها كانط. 
ليست الرد على العقلنية كما ان العقلنية ليست هي الرد على 
التجريية +. فهاتان: المدرمعان دان ل تقيضاتن . أأما الرد عق 
فطرنية العقلنيين وانطباعية التجريبيين. الرد المناقض لكليها 
معأ فهو القول بأن للمعرفة مصدرين لا مصدراً واحداً: 
مصدر اول يوفر لها مضمونها الانطباعي, وهو الحسي او ما 
دعاه كائط القوة الحاسمة. ومصدر ثانٍ يؤدي ها شكلها 
العقلي» وهو الفهم اوما سمه كانط القوة الفاهمة او الحاكمة 
(كانط. نقد العقل الخالص. 74,102 8) . 

مع ذلك فالتلازم قائم منذ البداية بين الشكل والمضمون. 
سيا ان القوة عند كانط هي قوة التشكيل قبل ان تكون؛ كما 
في القوة الحاسة مثلاء قرة تقبّل وتلق لمضمون حسي 
انطباعي . . من هنا ان للقوة الحاسة عند كانط طابعها 


القبلية 


التشكيلي ووظيفتها التشكيلية الخاصة. على مستوى الحسء لما 
تتلقاه من الانطاعات الحسية (كانط نقد العقل الخالص. 8 
0 فبفعل هذه القوة تنتظم الانطباعات على الوعي . منذ 
البداية» في ترتيب تانب (لجهة مكانيتها) وتلاحقي (لجهة 
زماتيتها). بذلك يمسبى كلا المكان والزمان شكلين عيانيين 
عأ )لناغها رطءاسجطعكمة كما يسميهها كانط» من اداء القوة 
الحاسة نفسها. 

الا ان هذا التلازم القائم منذ البداية بين الشكل والمضمون 
لا يمنع. عند كانط». قبلية الشكل وبعدية المضمون. ذلك ان 
القبل والبعد لا يفهمان هنا بمعناهما الزماني. بل بمعناهما المتعالي 
[3أهع 3552‏ كما يسميه كانط. بذلك فقبلية الشكل على 
المضمون بمعناها المتعالي. تعني عند كانط كون الشكل شرطاً 
ضرورياً او فرضية ضرورية او اساساً ضرورياً للمعرفة 
التجريبية. الا ان المضمون هرايضاً شرط واساس ضروري 
للمعرفة التجريبية.ء فمن اين بعديته هو وقبلية الشكل العقليٍ. 
إن قبلية الشكل مردّها الى معياريته التقويمية بالنسبة الى قوام 
المعرفة (الحكمي) وقيمتها (الصدقية). إنما قبلية التشكيل 
كفعل وكفاعلية ذاتية على ما يتشكل فيه كمضمون معرفي. أما 
بعدية المضمون فمردها الى مصدره الحسبى وطابعه الانطباعي . 
بذلك يمكن القول ان الشرط الآخر للمعرفة التجريبية ليس 
المضمون صرفاًء بل المضمؤن البعدي او بعدية المضمون بما 


تعنى هذه من حسية مصدره وانطباعية طابعه . 


بذلك يتضح الفرق بين التمئلات الفطرية عند العقلنيين 
والشروط القبلية للمعرفة عند كانط (كانطء نقد العقل 
الخالص. . . 118 8). نفيا التشلات الفطرية بنى معرفية 
جاهزة بشكلها ومضمونها نجد أن الشروط القبلية عند كانط 
تتناول شكل المعرفة المنطقي لجهة عيانيته غأععلدء1[ناةطءكمهم 
الحسية (مكان. زمان) ولجهة مقوليته الفهمية الإدراكية 
الحكمية. وفيا التمثلات الفطرية متقدمة زمنياً على التجربة» 
تنطلق الشروط القبلية من التجربة وتبدأ معها (نقد العقل 
الخالص 1,2 8). اذ ذاك تكون التجربة يمثابة فرصة او ظرف 
مؤاتٍ لتولّد هذه الشروط في الوعي (نقد العقل الخالص؛ 8 
1 من هنا ان القبل كشكل للممرفة هبو شرط ضروري 
لإمكانيتها موضوعاً وحكياً. وليس كالتمثلات الفطرية عند 
العقلنيين. موضوعاً او حكياً كأنه جاهز اصلاً للمعرفة» وهذا 
من شأنه ان يترك عند كانط مجالاً هاماً لعمل الانطباع الحسي 
في المعرفة التي تصبحء اذ ذاك. تجريبية اسيأ ومسمّى. بهذا 
الصدد يقول كانط: وهناك شيء في جميع الظاهرات نما لا 
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القبلية 
يمكن ادراكه البتة على نحو قبلي. وبما يتمثّل فيه الفرق الحقيقي 
بين المعرفة التجريبية والمعرفة القبليةء وهو الانطباع او 
الاحساس (كادة الادراك الحبى) (نقد العقل الخالص. 
(208,209 85). ْ 

المعرفة القبلية عند كانط ليست, اذن. من اصل 
بسيكولوجي . فلا تُستنبط من تحليل التفكير كعملية في الذات 
التجريبية: بل من تحليل البنية المنطقية للتجربة والتفكير. إن 
الاشكال القبلية للادراك لا تتقدّم عليه زمنياً. بل منطقياً (نقد 
العقل الخالص. 1,2 8). وني مواضع متعددة يؤكد كانط ان 
علينا ان نلحق بالاشياء تبلياً كل الصفات الي تشكل الشروط 
الضرورية لإمكانية تفكيرنا إياها. 

إن المعارف القبلية؛ عند كانط» هي تلك التي تحصل 
باستقلال تام عن التجربة الحسية؛ فإذا لم يخالطها اي معطى 
تجريبى سّميت خالصة (نقد العقل الخالص. 3,34 8). اذ 
ذاك تتميز المعرفة القبلية الخالصة بميزتين رئيسيتين: الضرورة» 
والشمول الصارم. (نقد العقل الخالص. 3,4,5 8). 
الضرورة تعني امتناع التجربة والعلم بدون المعرفة القبلية. 
والشمول يعني عدم اتساع المعرفة القبلية لأي تحول او 
استثناء . 

إن مفهوم المعرفة القبلية يتضمن. عند كانط. مفهوم 
التفكير التلقائى 08432611866م5. فإذا كانت العيانات 
الع انالا طأء كم الحسية تقوم على تلقي الانطباعات. فإن 
المفاهيم تقوم على تلقائية التفكير (نقد العقل الخالصء 
3 8). كل العيانات تقوم على انفعالات. أما المفاهيم فعللى 
وظائف (نقد العقل الخالص. 93 8). واذا كان التلقى قوة 
تقبّل الانطباعات (نقد العقل الخالص. 33 8) فإن التلقائية 
هي قوة انتاج التمشلات (نقد العقل الخالص. 75 8). من 
هنا ان التلقي الانفعالي لا يستطيع ان يجعل المعرفة ممكنة إلا 
من خلال ارتباطه بتلقائية القوة المنتجة للمفاهيم (نقد العقل 
الخالص. 97 8). بذلك فإن للقبلية والتلقائية (فاعلية الانتاج 
التمثلٍ المفهومي) مدلولا واحدا في فلسفة كانطء مما يتمثل لا 
في التحليل صرفاًء بل. وبالأولى» في فاعلية التركيب. 

يطلق كانط صفة القبلية, اولاً على الاحكام الشاملة 
والضرورية. ثانيا على اشكال العيان والتفكير (زمان» مكان. 
مقولات, مبادىء الخ). وثالشاً على الشروط الذاتية لمذه 
الاشكال مما نجده في الانا المدرك ولا يتحقق الا من خلال 
التجربة . 

يقسم كانط الاحكام القبلية الى قسمين. احكام القسم 
الاول قبلية تحليلية,» واحكام القسم الثاني قبلية تركيبية» وفي 
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هذه الاخيرة يتمثل جديد كانط على صعيد نظرية الوعي 
والمعرفة. ففي) تقوم الاحكام التحليلية على تفكيك مفهوم 
الموضوع. تربط الاحعام القبلية التركيبية مفهوم الموضوع 
بمحمول ليس اصلاً متضمناً في معناه. وذلك باستقلال تام عن 
التجربة الحسية وبحسب اشكال الوعي صرفاً من عيانية 
(مكان. زمان) ومفهومية (مقولات. مبادىء الخ..). هنا 
يقول كانط ان القبلٍ هوما يتسم دائياً بيقين الضرورة. اي 
بضرورة مطلقة . فهو إذن مالا يستند الى اي اساس تجريبي 
وما ينتج. بالتالي. صرفاً عن فاعلية العقل مع انه. هذا القبلي 
الحديد عند كانط» دائما حكم تركيبي (كانط. مقدمة الى كل 
ميتافيزيقا مستقبلية. 6 8 .270168). إن قبلية الاحكام تعلن 
عن ذاتها بذاتها من خلال وعي ضرورتهاء ومع ذلك فضرورة 
الاحكام القبلية التركيبية ليست. بالرغم من مطلقيتهاء 
ضرورة الاحكام القبلية التحليلية. فضرورة هذه الاخيرة 
ضرورة منطقية بحيث لا يأ نقيضها او نفيها الا مناقضا 
لذاته. أما ضرورة الاحكام القبلية التركيبية, بما فيها ضرورة 
المبادىء الأساسية في الرياضيات, ولمثل الذي يعطيه كانط 
ذاته عليها هو 5 + 7 -12, فليست مما يشكل نفيه مناقضة 
ذاتية (مقدمة الى كل . . 6 ع 220168 ,2 رع ,2.ع .ق16ه:2) . 
وكانط يعي تماماً أن رأيه هذا تالف لما ذهب اليه المناطقة و 
«محللوا العقل البشري» . الا انه يقول عنهم انهم لمارأوا 
النتائج والاستنتاجات تسير طبقا لقانون التناقضء؛ راحو 
يقنعون انفسهم ان المبادىء الاساسية. بدورهاء تلزم عن 
قانون التناقض. وفي ذلك اخطأوا. فصحيح ان المبدأ التركيبي 
من شأنه ان يفهم طبقا لقانون التناقض, انما بشرط استنتاجه 
من مبدأ تركيبي آخر بوصفه فرضية له. اذ ذاك فليس المبدأ 
الأساسي في الرياضيات بدييياً في ذاته (مقدمة الى كل. . . . 
2 ,2 ع .عء1ه:8). 


ليس فقط في الرياضيات. بل في كل العلوم الآأخرى (طبعاً 
ما عدا المنطق الصوري) يؤكد كانط ان الميادىء الاساسية. 
والمبادىء الاساسية وحدهاء هي احكام قبلية تركيبية. اما 
القوانين الخاصة فلا يمكن الحصول عليها إلا من خلال 
التجربة ومناهجها. أمّا أنَّ الاحكام القبلية التركيبية تصدق 
موضوعياء فهذا ما يعمد كانط الى برهانه من خلال ظاهرية 
موضوعات المعرفة, إذ تخضع هذه بوصفها ظاهرات» لشكلية 
الوعي وقوانينه القبلية. إذ ذاك فالشروط القبلية لإمكانية 
التجربة «للتجربة الممكنة» هي في الآن ذاته شروط امكانيته 
موضتوطات هته التجرية زتقد المقل القالس 111 به انا 


بالنسبة الى «الاشياء ‏ في ذاتها» فالمعرفة القبلية ليست ممكنة» 
ذلك انه ليس في وسعنا ان ندرك من الاشياء قبلياً سوى ما 
نضعه نحن فيها قيلاً. اي سوى ما تسبغه الذات المفكرة 
عليها من اشكال (مقدمة الى كل.... 9 ع .01/6 نقد 
العقل الخالص, 128 8). بذلك فالمعرفة القبلية تتعلق حصراً 
بالشروط الشكلية للتجربة الخارجية والداخلية على حد سواء 
وبالموضوعات والاحكام التي تخضع لمذه الشروط وتتشكل 
بها. فليس من ادراك ممكن قبليا سوى ذاك الذي يدرك 
موضوعات تجربة ممكنة. وليس شكل الموضوع كما هو في ذاته. 
بل هو شكل الذات؛ اي شكل الحس او القوة الحاسة. ما 
يجعل عيان الموضوع وادراكه الحسَيّين ممكنين قبلياً. وفي المقدمة 
يقول كانط ان القبلى هو كل ما لا يمكن حذفه من عياننا 
اللمى وتفكيرنا المذرك (مقدنة الى كل... بها 89 وهةااما 
ينبع على الدوام من فاعلية الوعي فيناء اعني المكان والزمان 
بوصفهما كل العيان اللسى: المقولات». المبادئء المتعبالية: 
اما منابع هذه الاشكال القبلية فهي القوة الحاسة. القوة 
الفاهمة. العقل النظري والعمليء وقوة الحكم . 

بعد كانط مر مفهوم القبلي بتعرجات مختلفة لجهة منشئه 
وطبيعته وضرورته. ففيما فريز 125165 ومدرسته. اعتبروا ان 
ايجاد القبلي والقبليات يتم من خلال التجربة الذاتية الداخلية 
اكدء بالمقابل. كونوفيشر ولوتز ع10)2 وريل لاطعن] وكوهن 
«عط00) وغيرهم., ان القبلٍ ذاته انما يدرك قبلياً. أي ان 
ادراكه ليس تجربة داخلية . 

أما بالنسبة الى شوينهاور فيتعين القبلٍ بسيكولوجيا. يقول. 
فلسفة لوك كانت نقدا لوظائف الحس . اما كانط فقدم تقدا 
لوظائف الدماغ. القبلي هو النحو الذي تتم عليه عملية 
الادراك الموضوعي في الدماغ. ايضاً: عندما ينطلق المرء من 
الذات فذاك قبلي. وعندما ينطلق من الموضوع فذاك بعدي. 
يوهان موللر 7461165 .1 يعتبر اشكال العيان القبلية وطاقات 
فطرية». ف.أ. لانغه ع1.308 ..ه.1 يعتبر ان القبلي ينبع من 
طبيعة الوعي ومومتروط بالنظام البدنفسي . اما فيشته 
فيستنبط القبلٍ من والتعينٌ الاصلي» للانا المنتج اشكال التجربة 
ومضمونها. وشلينغ يرى ان كل المعرفة قبلية بقدر ما الانا 
ل وا ل ا ما لاا نعي 
هذا الانتاج فينا 8 

يرى هيغل ان من خلال القوانين القبلية للتفكيرء وهي في 
الآن ذاته قوانين الوجود. تستمدء العلوم ترابطها الداخلي» 
وان القبلٍ في كل معرفة انما هو الفكر الحر المنطوي في ذاته . 


القبلية 
ينسب شلاير ماخر 236165ء1ء1ط50 القبلي الى فاعلية 
التفكير المشكلة والموحدة للمعرفة. ويعتبر ترند لنب ورغ 
08 القبلٍ كحركة الفكر الاصلية التى هي شرط 
التجربة وتتقدم عليها منطقياً. ومع ان القبلي ينشأ من عمل 
الفكر فهو ليس ذا طابع ذاتي صرفء بل هو ايضاً موضوعي ء 
ويذهب ترندلنبو رع في كتابه اله 1لا علاى1167الا © اكع 1.0 
*/ الى اتهام البراهين الكانطية عل ذاتية القبلي بانها تنطوي على 
ثغرة في هذا المجال. 


فيالعرق العشرين يشمن منهوم العلى في لعب دور هام في 
اطار نظرية العرفة والعلم خصوصاً لجهة ماهيته وطبيعته 
وموضوعيته» فالقبلي بالنسبة الى ماينونخ 24610088 في نظرية 
الموضوع هوما يدرك بالانطلاق من طبيعة الموضوعء. من 
صفاته صرفا ومن علائقه بموضوعات اخرى. فهناك معرفة لا 
تتناول الوجودء وتنشا من استبصار موضوع الحكم مباشرة. 
مثلا الفرق بين الاحمر والاخضر. المعرفة القبلية اساسها في 
طبيعة الموضوعات وا بداهة اليقين وتصدق بالضرورة وبغعض 
النظر عما اذا كان موضوعها موجوداً او غير موجود. (-6577 0 
ولام لم باط عنل «عطء 17 :320 ,]ل اتععانلاالسعطط4م امار 
0 ,]5 .ى ,906[ ,كع ككل يع «عكضب عوه! 4 املارع5) . 


أما هوسرل فيرى ان الماهية. وهي المعنى العام المختص 
بنوع معين من الموضوعات والتي تشكل دلالة مفهوم معين. 
تستبصر مباشرة ومن خلال فعل رؤية عقلية» وكذلك كل ما 
يكون مؤسّسا في هذه الماهية من ترابطات معنوية أو أنيات 
ماهوية. إن الاستبصارات الماهوية القبلية مستقلة الجهة صدقها 
وضرورتها عن التجربة. ومع ذلك فالقبِلي لا ينحصر. عند 
هوسرلء. في اشكال ذاتية كما عند كانط؛. وذلك بسبب 
التداخل الماهري بين المقولي والحسى في التجربة الادراكية. 
ليس القبلى. إذن» في بطون الذات وقواها الذاتية» كا عند 
كانط. بل في انّية الحكم بوصفها موضوع الادراك. إذ ذاك 
فالقبلٍ. عند هوسرل. هو المعاني العامة الى تنطوي عليها 
أنْيات الاحكام بوصفها ما يُعرف الخاص من خلانها (هذه 
الأنيات العامة تتقوم في ما يسميه هوسرل «التركيب» من 
جهة, او بوصفهاء من جهة اخرى. ماهيات عامة وهي ما 
يتقوم عند هوسرل بما يسميه « 14636108 » أو عِيان الماهيات 
وهي اول ما يُدرّك حتى في الادراكات التجريبينة المنظورية 
الطابع . (راجم «الظاهراتية»). وبالانطلاق من هوسرل يؤكد 
ماكس شايلر على وجود قبلية مادية او مضمونية محاولاً إبانتها 
على صعيد الشعور الاخلاقي كقبيلة شعورية او عاطفية او 
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القذرية 


كإدراك قبلي لعلائق قيمية على مستوى العاطفة والشعور. 
وذلك في كانه [192 انلاط «عل جا منتتمكالعصمم] عمط 
ال.ذنك فته تووت هله اللققة ماملة من المسارلكق 
الهادفة الى إثبات القبلي في مختلف العلوم والميادين من طبيعية 
واخلاقية وتاريخية ودينية واجتاعية . 

في جانب الوضعيين اعتبر بعض الرياضيين والفيزيائيين 
والفلاسفة ان المسلمات والتعاريف والمصادرات والفرضيات 
التي تقوم عليها النظريات والانشاءات والاختبارات العلمية 
الحديئة انما هي بمعنى ما ذات طابع قبلي. من هنا ان دينغلر 
تعاعمنط مثلا رأى ان ارادة العإلم وضع أو انتاج «تركييبة 
علمية؛ فنطقية تشترظ القبول بمسارات طوعية او القبول 
الطوعي بمسلمات تطال اساس النظام النظري وتجعل وحدته 
نمكة (108 .5 ,1921 رعد5ع)وم:ز11 لسسعلتوزطم) . 

إلا ان دينغلر. شأنه ككانط. ذهب الى ان المندسة 
الاقليدية والفيزياء النيوترنية يشكلان اساساً عمزوأناةى من 
مسلات قبلية لا تُنقض. واذا كان كانط قد رأى في هذه 
المسلمات شروط امكانية التجربة ووحدة الوعي اطلاقاً. فإن 
دينغلر رأى فيها ذاتها فرضيات ضرورية لامكانية التحكم 
بالطبيعة على نحو دقيق . بذلك اجتمعت فلسفة كائط المتعالية 
مع عملانية العالم الطبيعي عند دينغلر في اعتبار القبلي مثل 
للمبادىء الثابتة في العلم والمعرفة . 

إلا أن احداً من هذين الفكرين لم يستطع اثبات موقفه من 
دون منازع. وتاريخ العلم,» خصوصا الفيزياء, لا يشكل 
شهادة واضحة على صدق ما ذهبا اليه أو على ضرورة المسليات 
العلمية خارج حدود الحاجة النظرية اليها. إن تاريخ الفيزياء 
مثلا يثبت لنا بما لا يقبل الشك ان مضمون المسلمات الاساسية 
في نسقها النظري لم يبدأ على حال واحد. فقبل ديكارت» 
مثلاء لم تكن الحندسة الانليدية تشكل اية فرضية ضرورية 
للفيزياء والقوانين الفيزيائية. 

وبعد ريمان لم تعد المندسة الاقليدية في بعض انحاء 
الفيزياء مطلوبة كفرضية ضرورية. الى ذلك فالنظرية النسبية 
استغنت في مجالاتها عن مسلمات نيوتن. كما ان الفيزياء 
الكموية تخطت مسلمات التعينيين او الحتمويين باتجاه لا تعينية 
وصفية في موضوع الفيزياء النووية ما خلع على قوانين الطبيعة 
الماكروكوزمية طابعاً احصائياً صرفاً. اذ ذاك شهدت مقولات 
كانط كالسبية والجوهر والتفاعل تحولاً في معناها وقيمتهاء 
كذاك الذي شهدته مفاهيم الكتلة والطاقة والحركة في الفيزياء 
اليوتيونية. 
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اما عنوان كل هذه التحولات ومحصلتها المنبجية فالتحول 
الذي شهده مفهوم المسلمة 105<ث. التي فقدت براهينها 
وطابعها الاستبصاري كما دعا اليه ديكارت وسائر العقلنيين 
وصولاً الى برنتانتو وهوسرل في القرن العشرين» فانحصرت 
اوليتهاء وبالتالي قبليتهاء في كونها محرد نقطة انطلاق نظرية 
لنسى استنباطي (كا في الرياضيات) او لنظرية علمية (طبيعية 
او انسانية) او لاجراء اختبار في مختير علمي . اما في الفلسفة 
فلقد حاولت المرمنية عا)ناع1162268 كنظرية في المعرفة خلع 
الحلة الارغيدية عن كوجيتو ديكارت ,.0.1 ,/لامم1[1ه8) 
0 عطععس8 موطءن] - وأممععاءط ععل نزطمهوم1تطط . 

خوري. انطوان. وعي الوعي او الحكم المسبق والمسألة 
التربوية, الفصل الثاني. معهد الانماء العربي. بيروت. 
2 . إن مفهوم المسلمة بات نقطة تقاطع هامة وعنصر 
توحيد على مستوى الاساس بين مختلف تيارات واتجاهمات 
القرن العشرين من فلسفية وعلمية في كافة الميادين . فالجميع 
يبدو متفقا على الطابع القبيّ للمسلّمة والجميع يبدو متفقاً على 
الطابع الاصطلاحي او الظرفي للقبلٍ. 

واذا كان في ذلك تأييد متجدد لفاعلية الوعى وتلقائيته 
الانتاجية كما رآها كانط فإن القبلى الجديدة ليست تماماً قبلية 
كان ْ 

ففيها قامت قبلية كانط على كلا الضرورة والشمول. راح 
المفهوم الجديد للقبلية يقسم بين الضرورة والشمول فيهاء راح 
يعدّل معنى ضر ورتها ويستغني نبائياً عن مطلب الشمول. فلا 
ضرورتها بقيت بداهة حتمنطقية 3000111501 ولا شموها ظل 
من نوع ما يجعلها مقدمة لكل نسق او اختبار او نظرية 
مستقبلية ممكنة. (راجع «قبلي - بعدي»). 


القدرية 
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قد تكون فكرة القدرية قد خطرت للانسان منذ أقدم 
العصور. بعد تأمله لحركة الكواكب الطبيعية المنتتظمة. وفي 
القرآن الكريم إشارة الى حركة هذه الكواكب المقدرة بقوله 
تعالى: «والقمر قدّرناه منازل فعاد كالعرجون القديم» 
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(يْسء 39). ويقول باشلار في هذا الصدد. بأن «القدرية 
نزلت من السماء على الأرض». 

كانت هذه الضرورة العقلانية التى أبصرها اليونان 
الأقدمون وغيرهم من الشعوب القزية التي اهتمت بالفلك 
موضع تفتيش وبحث في ميادين الفيزياء والكيمياء 
والبيولوجياء أي أن علماء هذه الاختصاصات راحوا يبحثون 
عن الحتمية والأشياء المقدرة في هذه العلوم. وعندما تطورت 
العلوم الانسانية حاول البعض تطبيق القدرية على الحقائق 
الانسانية» وظل هذا الهدف ردحاً طويلاً من الزمن هاجس 
علم الفيزياء الاجتماعية 501212 عناو51ل2!1 وعلم الاجتماع 
(أوغست كونت). وقد تعرض هذا الاتجاه للنقد في بداية 
القرن العشرين مع برغسون وبوتروء وقد شكك بوترو 
بالقوانين الطبيعية وزعم أنبا لا تؤكد إلا حقائق نسبية. أما 
أشد الانتقادات فجاءت من جانب علم الميكروفيزياء حيث 
بينت التجارب استحالة معرفة اتجاه وسرعة الذرة في نفس 
الوفت. كذلك صعوبة معرفة الوزن المغلف للذرة . 
والاستنتاج من هذه الاكتشافات أدعى بأنه ليس هنالك قدرية 
أو حتمية في العلوم الطبيعية ولا مبرر بعد ذلك لتطبيق هذا 
المبدأ على حياة البشر. 

وفي اللغة العربية القَدْرُ وَالمَدَر القضاء والحكم. وهو ما 
نقدره الله عز وجل من القضاء ويحكم به من الأمور, قال الله 
عزوجل: «إنا أنزلناه في ليلة القَدْر» (القدر. 1)؛ أي 
الحكم . وفي العقيدة الإسلامية على الانسان أن يرضى بما قدر 
الله من الأشياء. وقد حصلت خلال المشادات الكلامية حول 
القضاء والقدر مفارقة غريبة اذ سمي القوم الذين يجحدون 
القدر «بالقدرية». وقد نسبوا هذا النسب لتكذيبهم بما قدر 
الله من الأشياء كما يقول صاحب لسان العرب. وهذا ما 
استدعى احتجاجهم فقال أحد متكلميهم : «لا يلزمنا هذا 
اللقب لأننا ننفي القدر عن اللَّه عز وجل ومن أثبته فهو أولى 
بهع. 

وقد تكرست هذه المفارقة بحيث أن القدرية في الفكر 
اليوناني القديم أو في الفكر العربي الوسيط والمعاصر تعني 
اعتناق مذهب التسليم , بقضاء الله وقدره. بينم| القدري في 
الفكر العري الإسلامي أثبت لمن رفض القول بأن القدر خيره 
وشره من اللَّه تعالى. 


1 القدرية عند اليونان: 


المذاهب المادية القديمة عند اليونان في ردهم الأشياء الى أصل 


واحد كالماء أو النارء أو الى العناصر الأربعة المعروفة: الماء 
والهواء والنار والتراب. من قول انكساغوراس 2422738056 
المتوفى سنة 428 ق.مء أن الكون مؤلف من عدد لا تباية له 
من العناصر أو البذور يحركها عقل رشيد حكيم بصير. كذلك 
نلاحظ بدايات التأسيس للمذهب القدري في المدرسة الرواقية 
المنتسبة لزينرن الايلي. 264-336 ق.م.. حيث يرى أن 
الكون كائن حي. والنار مبدأ الحياة لأنها ترمز للحرارة. ومن 
ثم جمع زينون العناصر الأربعة القديمة وغلب عليها النار. 
وعن هذه النار نولد حركة أجزاء المادة المكونة للعالم وما به من 
قوانين. وسمى 00 هذه القوانين الكلمة أو اللوجوس. 
وبوجود الكلمة أصبح الكون مرتبطاً منظما تسوده القوانين 
المنظمة. ومن ثم أصبح صبح الكون كله وكأنه شيء عاقل أي لا 
يتحرك بالصدفة الندياء وإنما وفق قوانين تنطوي على تدبير 
محكم منظم . وعلى الانسان باعتباره جزءاً من هذا العالم أن 
يقاوم غرائزه وانفعالاته وعواطفه ويسير وفق أحكام عقله 
المرتبط بالعقل الكلي اللوجوس. وهذا السبر بمقتضى العقل 
يعني الاتساق مع الطبيعة, أي مع النظام الطبيعي كله. وبما 
أن بنى الانسان جميعاً يسيرون حسب قانون واحد. فلا مبرر 
لقاومة ليان ماالناغيط يمع ظبرافن .اعداك ا عن 
الجميع أن يستسلموا لظواهر الطبيعة الي تحدث من حولنا من 
أمطار وزلازل وكوارث. وبالمقابل على الانسان أن ينعم بما في 
هذا الكون من نباتات وحيوانات ومباهج . ثم إن حضوع 
الانسان لقوانين العالم الطبيعي هو الذي يؤدي الى سعادته. 
ويخلق منه شخصاً حكياً. لأن الحكيم من يتعرف على القوانين 
الطبيعية ويسلك وفقها بفضل عقله. أما إذا انساق الانسان 
وراء انفعالاته وشهواته وأهوائه فلن يحصد سوى الاضطراب 
وفقدان التوازن النفسى مما يفقده السعادة. 


لقد كان لاهتمام سقراط بالمشكلة الأخلاقية إطلالة على 
المذهب القدري. وذلك بسبب النزعة العقلية الصريحة عنده 
وما رافق ذلك من اتجاهات غائية واضحة خلفها كل من 
أفلاطون وأرسطوء وامتدت بامتذداد الفلسفة من بعده في 
القرون الوسطى والعصر الحديث. ففي خضم صراع سقراط 
مع السوفسطائيين الذين كانوا يعتقدون أن القانون من اختراع 
الانسان. وأنه نعاقد وضعي مصطلنع يرمي الى حماية الضعفاء 
من سلطان الأقوياء. فلا بأس والحال هذه من الخروج 
عليه, وأن البأس في أن نضحي بحرية الفرد في سبيل أوهام 
أو عادات وأعراف متوارثة لا أساس لما. رأى سقراط الذي 
آمن بأن الخير جوهر الانسان انه لا بد من قوانين ثابتة للفكر. 
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كلية وعامة. وهذه القوانين ليست اصطناعيةء بل هي موجودة 
وعلى الانسان اكتشافها وإطاعتهاء ويما أن الطاعة واجة فهى 
إذن شيء مقدس له أصل إلحي . ولا بد أن يكون صادراً عن 
قوة حكيمة عادلة شاملة تفرم بالحق وتحرك الكون بأصول أزلية 
أبدية ثابتة ليست عرضة للتبدل والتغيير ولا تختلف باختلاف 
الزمان والمكان. والدليل على وجود هذه القوة إنما هو وجود 
الانسان وعقل الانسان الذي ينعكس فيه العقل الإلمي 
والحكمة الإلهية. وبالرغم من أن سقراط لم يصل الى فكرة 
الإله الواحد. وإنما كان يتكلم عن الله بلغة الجمع ‏ وهذه 
كانت الخلفية الفكرية الموجودة في بلاد اليونان ‏ ومع ذلك كان 
يرى أن الآلهة عادلون يحشرن على الفضائل والخير ويوجهون 
الناس نحو سعادتهم . 

أما عند أفلاطون فالقدرية تجلت بقوله أن المادة كانت 
تتحرك حركة عشوائية غير منتظمة الى أن تدحل الصانع لكي 
ينظم الكون تنظياً يظهر فيه أثر العقل والروية والغائية, 
فتكونت جزئيات من المادة وتميزت في أشكال مختلفة حتى 
نشأت العناصر الأربعة . ومن هذه العناصر خلق الصائع 
جسم العالم وجعله على شكل الكرة أحسن الأشكال. كما 
صنع الأشياء فيه على نماذج المثل. وقد أكمل هذا الاتجاه 
أرسطو الذي كان يرى أن لا شيء يمحدث في هذا الكون عباً 
وصدفة, وإنما كل شيء يحدث بنظام وتدبير. بل الكون كله 
يسعى لغاية أو غايات محدردة. 


- القدرية في الفكر الإسلامي : 


القدرية قي الفكن الأمثلانيي لشب :وضع به من نفى التسليم 
بقضاء الله وقدرهٍ مفضلا اعطاء الانسان حيزاً من المسؤولية 
ليستقيم ثواب اللَّه وعقابه في الدار الآخرة. ولم يرض من 
نسبوا لهذا اللقب به لأآن الذم به متفق عليه كم يقول 
الشهرستاني استناداً لقول النبي (ص) «القدرية بجوس هذه 
الأمة». لذلك فضل المعتزلة الذين وصموا بالقدرية لقب 
العدلية وقالوا بأنهم أصحاب العدل والتوحيد لدفاعهم عن 
وحدانية الله 0 وعدله وقالوا بأن لفظ القدرية يجب ان 
يطلق على من يقول بالقدر خيره وشره من الله تعالى. إلا أن 
الشهرستاني رأى أن اللقب يلزمهم لأنهم أهل الخصومة في 
القدر رأي أن اللقب لحقهم لإثارتهم مشكلة القدر) ولأن 
انقسام الخير والشر على فعل الله وفعل العبد لن يتصور على 
مذهب من يقول بالتسليم والتوكل» وإحالة الأحوال كلها على 
القدر المحتومء والحكم والمحكوم. وهذا مالم يرض به 
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المعتزلة. وقد قال النبي (ص) «القدرية خصحء الله في 
القدر». فيبقى أن من خاصم الله في قدره هوقدري. 
والجبرية والقدرية متقابلتان تقابل التضاد لأن الجيرية الخالصة 
هي التي لا تثبت للعبد فعلً ولا قدرة على الفعل اصلاً. 

وبالرغم من احتراز الخائضين في مشكلة القضاء والقدر من 
وصمة اللقب فقد حفظ تاريخ الفكر الإسلامي لقبهم هذا 
ويمكن التعرف على القائلين به حسب ظهورهم التاريخي كما 

أ القدريون الأوائل: 

من الملفت للنظر أن مشكلة القدر والجير نشأت أول ما 
نشأت في البصرة. والبصرة كانت ثغر الدولة الاسلامية وموفد 
الأجناس يأتون إليها من كل صوب . وكان أهلها على ما نقل 
يعيشون عيشة ترف وتحلل من كثير من التكاليف الدينية. وقد 
شاعت ١‏ بيهم فكرة القدر الإلمي الذي لا راد له وما دامت 
إرادة اللَّه همي النافذة فليسلّم الانسان نفسه لمشيئة اللَّه طالما أن 
القدر لا مخيص عنه. وكان من الطبيعي ان يأنتي الرد على هذا 
الاتجاه من مسجد البصرة ذاتها على لسان الحسن البصري 
المتوفى عام 110ه. الذي وقف في وجه فكرة الجبر. حتى أن 
تهمة القدرية أطلقت عليه. وقد أكد القاضى عبد الجبار 
المعتزلي دفاع الحسن البصري عن حرية الإرادة الإنسانية في 
رسالة كتبها الى الخليفة الأموي عبد الملك بن مروان وفيها 
يقول «إن اللّهِ لم يخلق الناس لأمر ثم يحول بيغهم وبينه. لأنه 
تعالى ليس بظلام للعبيد». ويقول البصري: «إن السلف م 
يجادلوا في تلك المشكلة لأغهم كانوا على أمر واحد. وإنما 
أحدثنا الكلام فيه لما أحدث الناس الفكرة له. فللا أحدث 
المحدثون في دينهم ما أحدثوه. أحدث الله للمتمسكين بكتابه 
ما يبطلون به المحدثات. ويحذرون به من المهلكات». إلا أن 
الشهرستاني يحاول أن يدافع عن البصري فينفي عنه تهمة 
القدرية ويشكك في نسبة هذه الرسالة إليه وينسبها لواصل بن 
عطاء شيخ المعتزلة الأول لأن الحسن البصري في رأيه لا 
يمكن أن يخالف ما قاله السلف من أن القدر خيره وشره من 
اللّه تعالى. أما القدريون الأوائل أو أصحاب مذهب الإرادة 
الحرة في الإسلام كما يسميهم النشار فقد نظروا الى القدرء 
هذا المفهوم المخيف فرأوا فيه قيوداً لاهوتية وخارجية غير 
حقيقية تربطهم في مسار محدد لهم» وتسيرهم في طريق أعمى ءِ 
عليهم أن يمضوا فيه. وقد لاقى القدريون الأوائل مصيرا 
واحدا هو القتل. ويعتير معيد بن خالد الجهني قتل عام 50 
ه. أول من نادى بمحاربة الظلم المبرر بالإرادة الإلهية, ولى 


يكتف الهَني بالمحاربة الفكرية والكلامية بل حرج مع من 
خرج في ثورة محمد بن الأشعت المشهورة على بني أمية. ولما 
فشلت الثورة قبض عليه وأودع سجن الحجاج فعذبه وقتله. 
ويربط طاشكري زاده بين الْجَهَني وواصل بن عطاء ويرى أن 
الاثنين كانا على مبدأ الاعتزال» وهذا يدل على أثر القدريين 
الأوائل على المعتزلة . 


أما الرجل الثاني الذي حارب فكرة الجبر الإ مى فهو عمرو 
اللفسومن” :ويفال يانه آرل من ادق بالقادر في الشبام 
والتمومن يكف شخفيه عل ما دوه فلم يعرف تاريخ 
مقتله. وكل ما لدينا عنه. أنه كان معلا للخليفة الاموي 
معاوية الثاني. وأنه كان لشخصية المقصوص أثر كبير في سلوك 
الخليفة. مما أدى الى اعتناقه مذهب الارادة الحرة في العاصمة 
الأموية دمشق. فلا مات يزيد وبايع معاوية الثاني الناس. 
توجه الى معلمه ليسأله فقال له عمرو: «أما أن تعدل وإما أن 
تعتزل». فخطب معاوية الثاني في الناس. فقال: «إنا بلينا بكم 
وابتليتم بنسا... لا أحب أن ألقى الله بتبعاتكم فشأنكم 
وأمركم ولوّه من شئتم. فواللّه لئن كانت الخلافة مغنماً لقد 
أصبنا منهبا حظا. وإن كانت شرا فحسب آل ابي سفيان 
ما أصابوا منها». ثم نزل واعتزل الناس حتى مات بعد أربعين 
يوماً من خلافته, ووثب بنو أمية على عمرو المقصوصء وقالوا 
أنت أفسدته وعلمته؛ ثم دفنوه حياء حتى مات . 


والرجل الثالث من القدريين الأوائل الذين نفوا القدر خيره 
وشره من الله تعالى فهو غيلان بن مسلم الدمشقي وقد 
اختلف في أمره. هل كان معتزليا أم لا؟ وقد دعا غيلان الى 
مذهب العدل اللإلمي في علانية مطلقة . وتجمع المصادر على أنه 
كان على علاقة حميمة بالخليفة الأموي عمر بن عبدالعزيز. 
ويبدو مذهب غيلان المناهض للجيربة في إحدى الرسائل الهامة 
التي وجهها الى الخليفة عمر بن عبدالعزيز وفيها يدعوه الى 
الإيمان بالمذهب القدري حيث يقول: «طفا أمر السّئة وظهرت 
الندعة: افك العالم فلا يتكلم. ولا يعطى الجاهل فيسأل. 
وربما نجت الأمة بالإمامء فأنظر أي الإمامين أنت. فإنه تعالى 
لا يقول : تعالوا الى النارء إذن لا يتبعه أحد. ولكن الدعاة الى 
النار هم الداعون الى معاصي للم فهل وجدت يا غمر حكيا 
يُعيب ما يصنع, أو يصنع ما يعيب. أو يعذب على ما قضى» 
أو بقضي ما يعذب عليه. أم هل وججدت رشيداً يدعوالى 
الهدى. ثم يضلٌ عنه . أم هل وجدت رحيا يكلف العباد فوق 
الطاقة» أو يعذيهم على الطاعة. أم هل وجدت عدل يحمل 
الناس على الظلم والتظالم. وهل وجدت صادقاً يحمل الناس 
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على الكذب أو التكاذب بينهم. كفى بيان هذا بياناً أو بالعمى 
عنه عمى ». وببدو أن هذا الخطاب يحوي بذور العقيدة 
المعتزلية في العدل الإلهي . 

وقد قتل غيلان الدمشقي على يد الخليفة هشام بن 
عبدالملك عندما ولي الخلافة في غمرة أخبار طويلة ومختلفة . 


ب - المعتزلة : 

يقول دي بور أن أخصٌ لتب أطلق على المعتزلة في آخر 
أمرهم حين] توجه تفكيرهم الى مباحث تختلط فيها الفلسفة 
بالكلام. هو أهل العدل القائلون بأن الله لا يصدر عنه شرء 
وأنه يثيب الانسان ويعاقبه حسب عمله. وقد أجمع المعتزلة 
على أن أفعال العباد من تصرفهم وقيامهم وقعودهم حادثة من 
جهتهم . وأن الله عز وجل أقدرهم على ذلك. ولا فاعل لا 
وإلا محدث سواهم. وأن من قال أن الله سبحانه وتعالى 
خالقها ومحدثها فقد عظم خطاه وأحالوا حدوث فعل من 
فاعلين . 

طِ يتحرج المعتزلة من وصف الانسان بأنه خالق أفعاله 
خلافاً لما ذهب إليه البعض في أن الخلق لا ينسب إلا للذات 
الإلهية. وذلك لأن معنى الخلق عند المعتزلة ليس الااخستراع 
والإبداع على غير صورة ومثال سابق, ولا الإيجاد من عدم ى| 
قالت الأشعرية في تفسير معنى الخلق. وإنها الخلق الإنساني 
عندهم هو الفعل والصنم على أساس من التقدير والتخطيط 
السابق على التنفيذ. ومن اثباتهم للانسان هذا التقدير والفعل 
كان اثباتهم له القدر. أي القضاء والحكم والتصرف. وقد 
استدل المعتزلة على أن العبد هو الذي يخلق حقيقة أفعاله 
بآيات من القرآن الكريم كقوله تعالى: «وتخلقون افكا» 
(العنكبوت» 0 و«إفتبارك الله أحسن الخالقين» (المؤمنون 
4). و«أذ تَلُنُ من الطين كهيئة الطير بإذني» (المائدة». 
0). وقد بين القاضي عبد الحبار أن تعلق القائلين بالكسب 
وبحصر الخلق باللّه استناداً الى بعض الآيات كقوله تعالى: 
هل من خالق غير الله (فاطر. 3) و«إأفمن يخلق كمن لا 
يخلق» (النحلء 17) لا يصح. فهذا كلام من جهة العيارة. 
وأما من جهة اللمعنى. فإنما يجب أن نبين أن العبد يحدث الشىء 
وانه يصح أن يحدثه مقدوراً. ش 

وبإقرار المعتزلة أن الإنسان هو خالق أفعاله بخيرها وشرها 
حيعاء قامت في وجههم مشكلات عديدة كان أبرزها مشكلة 
القول بأن الله لا يصدر عنه قبيح. ذلك أن شرور الإنسان لا 
تصدر إلا عنهء وهو مسؤول عنما. فهل يصح بعد ذلك أن 
يصدر شر عن الله عر وجل؟ وإذا كان الله لا يقدر على فعل 
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القذرية 


الشرور والمعاصي فإن هذا القولٍ يؤدي الى تحديد القدرة 
الإلهية الى أبعد حدود. وإذا كان الله مدفوعاً الى فعل الخير 
نقط كنا قال:نعضن المعازلة, أفلا يصبح الله في هذه الحالة 
محكوماً بجبرية الطبع ؟ أي ي أنه تعالي ‏ مطبوع على فعل: الخثير. 
وكيف يمكن التوفيق بين حرية الإنسان وقدرة الله المطلقة؟ 
الملاحظ أن مفكري المعتزلة لم يكونوا جميعاً على رأي واحد في 
الإجابة على هذا السؤال على الرغم من اتفاقهم على أن الله 
تعالى لا يفعل إلا الصلاح والخير. ويجب من حيث الحكمة 
رعاية مصالح العباد. وأما الأصلح والألطف ففي وجوبه 
عندهم خلاف. وسموا هذا النمط عدلا كما يقول 
الشهرستاني . 
يبقى أن الثيء الذي لا يختلف فيه أحد من المعتزلة هو «أن 

الله عادل لا يفعل الظلم ولا يجوز على عباده. وإنما يريد لهم 
الخير. ولذلك حكموا بنفي القدر. وجعلوا الانسان حرا في 
اختيار أفعاله؛ مسؤولاً عنبا. واعشبروا أنفسهم بذلك أنصار 
العدالة الإلهية». «وقد كان سرورهم ببذه النتيجة التي توصلوا 
إليها عظيياً. لا يقل عن سرورهم في دفاعهم عن الوحدانية. 
وكان إيمانهم بها شديدا حتى أطلقوا على أنفسهم اسم أهل 
العدلى وحتى أن أبا موسى المردار أكفر من قال بالجير وأكفر 
أيضاً الشاك في كفره والشاك ف الشاك الى ما لا نباية. وقد 
حكى الخياط المعتزلي عن مجالس المردار أن أبا هذيل العلاف 
سيضر جلبغ ذات يرع وبي فضعة اي العدله » وحسن ثنائه 
على الل ووصفه له تعالى بالإحسان الى خلقه والتفضل على 
عبيده وإساءتهم الى أنفسهم وتقصيرهم فيها يجب الله عليهم. 
فبكى المهذيل وقال: «هكذا شهدت مجالس أشياخنا الماضين 
من أصحاب حذيفة وأبي عثمان» . 

وهكذا يكون المعتزلة قد نفوا القدر عن اللَّه عز وجل. ومع 
ذلك وصمّوا ى) أسلفنا بالقدرية عند عدد لا يستهان به من 
مؤرخي الفكر الإسلامي عنل الرغم من احترازهع من وصمة 
اللقب استنادا لقول النبي عليه الصلاة والسلام : «القدرية 
خصمء الله في القدر». فالشهرستاني عدهم من القدرية. 
كذلك ابن الجوزي البغدادي أدرجهم ضمن القدرية التي 
انقسمت حسب رأيه الى اثنتي عشرة فرقة . 
3 القدرية في الفكر الحديث: 

تراجعت فكرة القدرية في الفكر الحديث تراجعاً ملحوظاً. 
ويكاد الصراع أن يحصر بين المذهبين المشالي والمادي في تفسير 
العالم ومكانة الإنسان في هذا العالم. فبدت المسألة الأساسية 
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الكبرى لكل فلسفة حديثئة هى مسألة العلاقة بين الفكر 
والكوت: واتهسم الفلاشقة نبا الحواب:غل هلط المنتآلة الى 
معسكرين هامين: فالذين أكدوا أسبقية الروح بالنسبة الى 
الطبيعة» وكانوا يقبلون في نهاية المطاف خلق العالم من أي 
نوع كان... هؤلاء يشكلون معسكر المثالية. والآخرون 
الذين كانوا يعتيرون الطبيعة سابقة ينتمون الى مختلف مدارس 
المادية . ومع نجاحات العلم الباهرة على امتداد القرون الثلاثة 
الأخيرة وتراجع الفكر الميتافيزيقي. اجتهد المثاليون وانصارهم 

مع الأزمة الى عرفتها الفيزياء في مطلع القرن العشرين الى 
0 بحتمية القوانين الطبيعية» وأدت هذه الأزمة الى 
التشكيك في الواقع الموضوعي للعالم المادي وقوانينه. وأمكن 
الحديث مرة أخرى عن المعجزة وعن قدرة مفارقة تستطيع أن 
تعبث ساعة تشاء بما يتوهم الإنسان أنه امتلكه بسلطان العلم . 
ومن ثم كان اللجوء الى اللَّهِ اللقدر الأول والأخير لهذا العالم 
لدى جميع المثاليين من مالبرانش الذي يقول أن تطبيق الفكر 
على الرياضيات هو التطبيق الأكمل للفكر على الله الى 
برونشوينغ الذي كان يعلن أن «حقيقة الروحانية هي حقيقة 
الدين ذاتها» مرورا مبيغل الذي كان يماثئل في فلسفة الدين بين 
مضمون الدين ويعيبود الفلسفة. إذ يكشف الدين برموزه 
المحتوى العقلاني للفلسفة. والصيرورة ذاتها للواقع وللفكر 
المعير بتناقضاته عن غضب الله . 


أما أنصار المذهب المادي الديالكتيكي فيرون أن الأزمة التي 
عانتها الفيزياء كانت تحت تأثير استمرار المفهوم الميكانيكي , 
وإنه لم يكتمل اندحار الميكانيكية الا باكتشاف الألكترون 
واكتشاف البنية المعقدة للذرة وتفككها الاشعاعي. وني رأءهم 
أن الفيزياء الجديدة انحرفت نحو المثالية لسبب رئيسبى هو أن 
الفيزيائيين كانوا يجهلون الديالكتيك. وفي رأي الجدليين في 
نباية الأمر أن العلوم الطبيعية هي التي تبرهن أن الفكر قد 
ظهر بعد المادة» وأن الوعي ولد في مرحلة معينة من مراحل 
تطور المادة وأن البيولوجيا تعلمنا أن الوعي غير تمكن إلا لدى 
كائنات حية مزودة بجهاز عصبي معقد وتمركز. ويما أن كل 
شىء يتركب من مادة وما دامت المادة واحدة في كل مكان إذن 
تخضع المادة لنوع معين محدد من القوانين الموضوعية الشابتة» 
وإذا عرفنا تلك القواتين يمكننا أن نتنب بخواص أي جسم في 
أية لحظة مستقبلية ألا إذا طرأ على هذا الجسم تغير معين. 
وحتى هذه التغيرات المعينة تحددها قوانين. ومن هنا فإن مبدأ 
الحتمية يكن من حيث المبدأ. أي أن كل شىء في هذه الطبيعة 
يسير بنظام مطرد محكم. فإذا عرفنا قوانين العالم الواقعي 


الموضوعي أمكننا التنبؤ بأي شيء في المستقبل. فالحتمية قائمة 
هنا في استقلال الواقع الموضوعي الخاضع لقوانين لا يمكن 
للانسان أن يتحكم بها إلا إذا عرفها وفهم منطقها. إلا أن 
الجدليين يضيفون مصدراً هاماً لمعرفة الإنسان والتحكم بتنمية 
حياته انتاريخية ‏ الاجتماعية: وهذا المصدر هو المارسة العملية 
المعقودة بحاجات الإنسان, وهذه المارسة ليست عمل الإانسان 
الفردي وحسبء بل هي جوهرياً: الإنتاج وصراع الطبقات. 
وهي العمل المتبادل بين الانسان والطبيعة وبين الانسان 
والمجتمع. وهي التي تتيح للانسان أن يتحكم بمصيره عير 
تحويل الطبيعة (كبناء السدود). وعير تحويل العلاقات 
الاجتماعية (كالتحرر من الرق). ويبدو من هذا أن مبدأ 
الحتمية لا يمكن أن يلص باتباع المذهب المادي الديالكتيكي 
لإصرارهم على إمكانية تنمية الحياة بشقيها التاريخي 
والاجتماعي . 


وهكذا نلاحظ أن فكرة القدرية ما زالت تظهر بأشكال 
خفية في المذاهب الفكرية الحديثة وتستعمل لأغراض متباينة . 


مصادر ومراجع 


ابن الجوزي. ابو الفرج عبد ال رحمن, تلبيس ابليس. دار الكتب 
العلمية. بيروت. 

ابن منظور. لسان العرب. 

البستاني. بطرس. دائرة المعارف الإسلامية . 

دائرة المعارف الاسلامبة. ترججمة أحمد الشيباوي. ابراهيم خورشيد. 
عبدالحميد يونس . حافظ جلال. 

دي بوره تاريخ الفلسفة في الأسلام. الترجمة العربية. القاهرة, 1954 . 

الشهرستاني. أبو الفتح محمد بن عبدالكريم. الملل والنحل؛ دار 
المعرفة؛ بيروت. 

طاشكري زاده مقتاح السمادة, حيدر آباد. 1328ه. 

عبدالجبارء أبو الحسن احمد الحمذاني القاضي, المغنى في أبواب العدل 
والتوحيد. القاهرة. 1965. 1 

- عهارة. محمدء المعتزلة ومشكلة الحرية الانسانية, المؤسسة الععربية 
للدراسات والنشر. بيروت» 1972. 

غارودي. روجيهء النظرية المادية في المعرفة. تعريب ابراهيم قريط. 


دمشى. 
- النشار, علي سامي. نشأة الفكر الفلسفي في الاسلام. دار المعارف. 
مصرن 1978, 


0 ,كككة 5 ,علو 1ل غومء مات عجتهانمتاعزط ,عككلاه م1 - 


أحد خواجه 


القُرمطية 





القر, مطية 
)2 
0225 
1 


قرمطية بفتح القاف هومص طح يطلق 
عل دركة الععيامينة التفنافتة وسباسيسة 
وفكرية. ظهرت في العالم العربي الاسلامي في القرون 
الوسطى . ويرى فريق من الباحثين أن القرمطية والاسماعيلية 
تسميتان لمسمى واحد ووجهان لعطى واحد. في هذه الجال. 
يغدو التأريخ للحركة القرمطية تأريخاً للاسماعيلية ابتداءً من 
النصف الثاني للقرن الثامن. فقد توفي عام 762 إسماعيل بن 
جعفر بن محمد الصادق الذي تنسب الاساعيلية اليه حتى 
النصف الثاني من القرن الثالث عشر. وفي هذه المرحلة 
سقطت تنظييات الحشاشين أمام جحافل هولاكو. وكان قد تم 
قبل ذلك خلع آخر خليفة فاطمي في مصر ‏ عام 1172 على 
يد صلاح الدبن الأيوبي. واذا أخذنا بهذا الرأي. فإن الخريطة 
الجغرافية للقرمطية تغدو مشتملة على العراق والبحرين وسوريا 
والمغرب العربي (مراكش) ومصرء إضافة الى مناطق أخرى 
في اليمن وفارس (ايران) والسند (مثل اقليم البنجاب). . . 


من أهم النتائج التي تترتب على ذلك الرأي أن القرمطية 
تُعزى الى مذهب وليس الى رجل وأن لفظة قرمط كلمة آرامية 
معناها المعلم السري بينما الاسماعيلية نسبة الى اسماعيل بن 
جعفر بن محمد الصادق. واذا أخذنا في الاعتبار أن من أوليات 
وأصول القرمطية الأخذ بمرقف اساعيل ذاك, أدركنا لم 
راحت الاساعيلية تبدو مع الزمن وكأنها تشكل مصطلحاً 
مقابلا للقرمطية ومطابقا لها . 


وينطلق فريق آخصر من التميبز الجسزئي أو النسبي بين 
القرمطية والاساعيلية تعتير الأولى اتجاها اقترن بشخص تاريخي 
هو حمدان بن الأشعث قرمط؛ وكان هذا قد برز في الربع 
الآخير من القرن التاسع في سواد الكوفة, أي في ما يحيط بها 
من أراض خصبة. فإذا أخذنا هذا الرأي» لا تعود القرمطية 
قثل الا أحد مظاهر الاس|عيلية أو فرعاً من فروعها. وعليه. 
فإن الاسماعيلية تغدو أكثر اتساعا وشمولا من القرمطية في 
القبل كما في البعد التاريخيين . 


1013 


القرمطية 


بيد أن معظم الباحثين والمؤرخين يميلون الى الموقف الثاني ؛ 
وهذا ما نراه نحن كذلك . 

ويبدو أن هنالك احتمللا آخر فيها يتصل بتسمية القرمطية 
وبأصوها. فمع الإقرار بوجود حمدان بن الأشعث قرمط. يرى 
البعض أن لفظة قرمط إماأن تكون أقحمت قصدا في الاسم 
الأصلي. أو أن تكونء» في معناها الحقيقي. دالة على القدح 
والمذمة. وفي تلك الحال؛ يغدو استحداث تلك اللفظة من 
قبل الخصوم أمرا اقتضته عملية التشهير بالقرامطة وبالتشكيك 
بالاسم الجامع الذي أطلفوه على أنفسهم. وهو«المؤمنون 
المنصورون بالله والناصر ون لدينه والمصلحون في الأرض». 

أما البحث العلمي التأريخي للقرمطية. فيثير بجموعة من 
المسائل على غاية التعقيد والعسر. من أهم هذه المسائل: 

1 ضياع ما كتبه القرامطة. أو تضييعه أو إتلافه من قبل 
خضو 

2- السرية البالغة التي كان يحيط بها الاساعيليون مؤلفاتهم 
ونشراتهم الدعوية. تلك التي انطلق القرامطة منهافي الحقل 
الفكري المذهبي ؛ 

الصراعات التى دارت بين القرامطة والفاطميين دلقي 

انطوت على نتائج عيض منبا أن الفاطميي: ن تنصلوا من , 
القرامطة وأسدلوا ستاراً كثيفاً من الصمت عليهم اعتقاداً منهم 
أن ذلك يبعد عنهم الشبهات التي لحقت بالقرامطة أو ألحقت 
م . 

إن ذلك كله يضع الباحث والمؤرخ أمام مشكلة منبجية 
ناجمة عن أن جل ما يُرجع اليه الباحثون حول القرمطية 
يُستقى من مؤلفات وأخبار المذهبيين والسياسيين الستتين. 


1 - نشأة الفرمطية : 


نشأت القرمطية بصفتها وريثاً شرعياً لمعظم الحركات 
السياسية والفكرية المناهضة للأمويين. منذ استبلائهم على 
السلطة. 0 في بفاع عديدة من دولتهم. وأنه لأمر 
ذو دلالة خاصة أن تنطلق تنطلق القرمطية من الكوفة. تلك المدينة 
الي تحولت منذ أن أصبحت عاصمة علي بن أبي طالب؛ الى 
خزان لا يهدأ ولا ينضب للاضطراب السيامي والايديولوجي 
العقيدي والاجتماعي الاقتصادي. فلقد تجمعت المعارضة 
فيهاء مكتسبة شخصية تحددت بها أطلق عليها إجالاً اسم 
الشيعة . 

واذا كانت الشيعة قد انطوت» في ارهاصاتها وفي خطواتها 


الأولى» على سمة مشتركة غالبة إلا أنها أخذت شيئاً فشيشا 
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وكذلك عمودياً وأفقياً. تخضع لكثبر من التميز والتبلور باتجاه 
المشكلات المتعاظمة في العراق خصوصاً. وني الدولة العربية 
الاسلامية المترامية الأطراف على نحو عام. ففي سياق تبلور 
واتساع المجتمع الجديد. أخذ واحد من اتجاهاته الاقتصادية 
الاجتاعية ‏ وهو الاقطعة ‏ يفرض معطيات ومنطلقات جديدة 
على التجمعات البشرية المنحدرة من عدة مواقع عرقية. 

أما الأقنية التى قادت الى بلورة ذلك الاتجاه (الأقفطعة) فقد 
انطلقت» 55-56 الأساس وبصورة أولية عامة. من 
معطيين. الأول تحدد بعملية تملك واسعة النطاق للأراضى 
قامت بها الطبقة العليا من المجتمع بمبادرة من السلطة المركزية 
وبتكريس منها. وبالرغم من أن تلك العملية كانت تعني 
حيازة مؤقتة ومرتبطة برضى تلك السلطة أكثر مماعنت ملكية 
ثابتة تشتمل على حق التصرف الكامل والتوريث. فإنها 
أسهمت بصورة عميقة وشاملة في جعل الطبقة المشار اليها 
سك بمقاليد الحياة الاقتصادية والسياسية والاجتاعية. وهذا 
كان من شأنه أن ولّد جموعا كبرى من الفلاحين العاملين في 
الأرضء ولكنٌ غير المالكين لها واقعياً وحقوقياً. 

أما المعطى الثاني فقد تبلور في ما دعي بالالجاء. وقد نشأ 
هذا الالجاء وتعاظم في المجتمع العربي الاسلامي. خصوصاً 
في القرنين التاسع والعاشر. أي في المرحلة الي نشأت فيها 
القرمطية واتسعت. من خلال مول الكثير من ن الملاك الصغار 
من الفلاحين الى حماية الملاك الكبار القتية في الدولة . 
حدث ذلك هربا من الاضطهاد الذي كانوا يخضعون لهدعل 
أيدي جباة الضرائب النبمين وأيدي مَنْ حوهم وَمَنْ خلفهم 
من عسكريين ومدنيين. وظناً منهم بأ: نهم يجدون لدى أولئك 
حماية لهم من هؤلاء . ومع اتساع هم هيملة ة اللأفطعين الكبار 
1 أولئك الفلاحون يجدون أنفسهم تدريجاً مرّدين 
من ملكياتهم الصغيرة. وبذلك تحول ا لجا اليهم الى ملاكين أو 
جارين صلا ء لتلك الملكيات الصغيرة. في حين تحولت الجموع 
الفقيرة من الفلاحين الى مزارعين في أراضيهم يعملون لمصلحة 
هؤلاء بصفة محاصصين . 

ولعلنا نتكون صورة أولية عن الاستغلال الاقتصادي 
والاجتماعي في الدولة العباسية من خلال بيت الشعر التالي 
لأبي العتطان الشاعر: 
يا ليت جور بني مروان عاد لنا 

يا ليت عدل بني العباس في النار 

أما على الصعيد الاجتماعي والسياسي., فقد اندلت في 

المجتمعين الأموي والعباسبي مشكلات بطر كان من شأنهاء 


بالعلاقة الوئيقة مع الوضعية الاقتصادية المنوه بها فوق. أن 
أدت الى تزعزع استقراره النسبي والى تفجير أشكال من 
الانتفاضات كادت أن توصل السلطة الخلافية المركزية الى 
حدود الانحسار. من تلك المشكلات ما سبق وعاصر وأعقب 
مجموعة من الانتفاضات العسكرية والسياسية. بدء! بكربلاء 
ومروراً بانتفاضات التوابين والزنج. والصراعات التي دارت 
بين العباسيين والفرس ثم الأتراك بحيث ادى الموقف الى 
تضعضع العنصر العربي في القيادة السياسية. وقد غبر عن 
ذلك شعراً على لسان أحد الشعراء: 
خليفة في قفص بين وصيف وبغا 
يقول ما قالا له كنا تتقول اليعيبفا 
وعلى لسان المعتمد العبامبى عانياً بذلك نفسه: 
اليس من العجائب أن مثلي ١‏ يرى ماقلٌ مجتمعاً عليه 
وتؤخذ باسمه الدنيا ججيعاً 
يضاف الى ذلك ما نشأ من خصومات وصراعات 
ايديولوجية عقيدية شكلت. في حينه. غصطاء للصراعات 
السياسية والاقتصادية وحافزا محرضاً لما نخص بالذكر منها ما 
تمثل باتجاهي الجبرية بدعامتها السلطوية الرسمية. والقدرية 
التي وجدت نفسها مطاردة. ومن ثم مرغمة على أن تجعل من 
التقية مسلكا رئيسيا ها. 


وما من ذاك شىء في يديه 


2 الصراع السياسي : 

برزت القرمطية كقوة سياسية وفكرية واقتصادية وعسكرية 
في العراق والبحرين. وذلك على نحو جعلها تنتشر وتتعاظم 
تابراه النافذة فلي أوساط الفادين الفقراء 2 ين 2 
يشغلون حيزاً اقتصادياً مهنياً مستقراً بحدود أو م وقد 


وصف هؤلاء الأخ, رود من قبل أحد المؤرخي, 
الاشارة الى تحاسن التجارة) باه 


ين (الدمشقي و قِ 
نهم كانوا من بين الأحرار الأكثر 
ضكا وفقرا. ى)| النتف حوفا (القرمطية) حشود من الساخطين 
على سياسة التحالف الاقتصادي والسيامي بين كبار الملاك من 
العرب وشعوب الخلافة الأخرى. والفرس منهم بصورة 
خاصة . 

واذا كان العرب قد شكلوا شطراً هاماً من الحركة 
القرمطية. فإن الموالي من الشعوب الأخرى كان فم في ذلك 
دور ليس ضئيلا. فمدينة الكوفة. الي انطلقت منها شرارة 
الدعوة القرمطية, كان فيها عدد كبير من الموالي لا يقل عن 
نصف سكااء إن لم يكن اكثر من ذلك . 


القرمطية 


انطلق القرامطة من الوضعية الاقتصادية الاجتماعية 
والسياسية والعتيدية المحددة آنفاً. وذلك على نحو عملوا فيه 
على صياغة ونقديم بديل يلخص مثلهم العليا على تلك 
الصّعد. ذلك البديل تجسد, في نظرهم. بمجتمع جديد تتاح 
فيه للانسان إمكانية التمتع بخبراته. وفي سبيل انجاز هذا 
الأمر. وجد القرامطة أنفسهم أمام وضعية فكرية (عقيدية) لا 
يمكن غض النظر عنها أو إغمالماء وإن كانت اتمادة النظر 
فيهاء. في رأمهم. مسألة ضرورية وممكنة؛ تلك هي الهيمنة 
الاسلامية الدينية قرآناً وسّئّة. من هذا الموقع وبالتآخي مع 
مثلهم العليا الاقتصادية الاجتاعية والسياسية, عملوا على 
تأويل القرآن والحديث المحمدي على أساس التمييز بين باطنهم|ا 
وظاهرهما. كان ذلك, بالنسبة اليهم. ضرورياً من أجل ايجاد 
الصيغة التي تسمح لهم بالتصدي للتفسير القرآني الرسمي 
السائد. أي لدين الدولة . 
على ذلك النسق. وصل القرامطة الى التوحيد بين النقد 
الديني السياسي والنقد الاقنصادي الاجتماعي. بحيث تحول 
دان الوجهان من التقدب ساق المارسة العملية والنظرية 
الى هجوم مسلح مدمر على المؤسستين. المهيمنتين» الاقتصادية 
الاجناعية والسياسية الدينية. وقد اكتسب النقد الدينى 
السيامي لدين الدولة الرسمي أشكالاً متعددة تتواتر ين 
التشكيك والارتياب والالحاد. ولكن تقترنء. في غالب 
الأحيان. ينقد للمؤسسات الاقتصادية الاجتاعية. يبرز من 
ذلك موذجان. الأول منهم) يبرز من خلال أمثال الأبيات 
الشعرية التالية ومن خلال كتابات أخرى منحدرة من الحقبة 
التاريخية المعنية هنا: 
تلوم على تركي الصلاة حليتتي 
فقلت اغربي عن ناظضري أنت طالق 
فوالله ماصليت 22 0م 
بصلي له الشيخ الجليل وفا 
لماذا أصلي أيين ربعي ومنزلي 
وأين خيولىي والحلى والمناطق 
أصلي ولا فتر من الأرض يحتوي 
بلى... إن عل الله وسع لم أزل 
أصلى له ما لاح في اجو بارق 
أما النموذج الثاني فنتبينه من خلال المقولة التالية التي نقلت 
عن لسان القائد القرمطي أبي طاهر الجنابي ووردت في كتاب 
للوزير السلجوقي نظام الملك: «في هذا العالم خدع الناس 
ثلاثة أفراد. راع وطبيب وحادي جمال. وحادي الجمال هذا 
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الُرمطية 





هو بالتأكيد الأسوأ [بمعنى الأخطر] من بين أولتك». 

إن القرامطة ‏ وأبو طاهر الجنّابي أحد كبارهم ‏ حين رفضوا 
دين الدولة الرسمي (الاسلام السني). فإنهم فعلوا ذلك من 
منطلقات اس)عيلية استهدفت إعادة النظر في البنية 
الايديولوجية للاسلام رفق منبجهم التأويلٍ الباطني. لقد 
فعلوا ذلك على ضوء عدة مواقع فكرية وفي هديها 
وبالاستئناس بها. يبرز في مقدمة هذه الغنوصية والملينية 
والمسيحية والمانوية. فعلى سبيل المثالء أولوا الآيتين 
القرآنيتين: «#ونفخ في الصور فجمعناهم جميعاً»4 (الكهف, 
8 #ثم نفخ فيه أخرى فإذا هم قيام ينظرون» (الزمر. 
9 على نحو جعلهم يرون في النفخة الأولى التي أصعقت 
البشر تعبيسراً عن أن هؤلاء لم يكونوا على شيء من العلم 
والمحكمة. ولي «النفخة» الثانية تمثيلا لدعوة البشر الى معرفة 
القائم وحده والاستجابة الى دعرة «إمام الزمان». أما 
«الصور» فقد أولوه بإمام الزمان. 

كان ذلك مجتمعاً. قد لبّى احتياجات بواعث حركتهم 
الاقتصادية الاجتماعية والسياسية؛. تلك التي كمنت في البحث 
ف خلاص اجتماعي اقتصادي وفي الدعوة اليه والكفاح قِ 
سبيله. وهذا ما دعاهم الى استبقاء الكثير من المواقف القرآنية 
والحديثية» التي رأوا فيها ندعياً لترسانتهم الفكربة وترسيخاً 
لهاء من حيث الأساس وني أعين المؤمنين. من تلك المواقف 
ما تمثل في الأية القرآنية التالية» الي ظهرت على راياتهم التي 
رفعوها أثناء ورتهم لعام 938: «#ونريد أن عن على الذين 
استضعفوا في الأرض ونجعلهم أئمة ونجعلهم الوارثين » 
(القصص. 28). 

أما السياسة التى اتبعها القرامطة إزاء نممارسة الطقوسس 
الدينية من قبل علقم ف التي فقد اتسمت باطلاق 
طبري كولاه فى ستدود عارساءم وطقزسهم الندية وعدا 
الواقع انطوى على موقفين اثنين بارزين. الأول منهها بض على 
تسامحهم الديني العقيدي. أما ثانيهما ‏ وهو الأهم في المنظور 

- المنبجي التاريخي - فيقوم على أن تلك السياسة قادت الى 

تكوين إرهاصات أولى لما نطلق عليه بتعبيرنا المعاصر, العلمانية . 
واذا كان الأمر على ذلك النحو من التسامح الديني الذي بلغ 
حدود العلمانية؛ فإن السؤال التالي يغدو من مستلزمات ايضاح 
الموقف: كيف. إذن., نفهم ونقوم ما صنعه القرامطة بمكة عام 
9 وبحجيجها وبحجرها الأسود؟ على رأي يعض الباحثين» 
فعل القرامطة ذلك تحت تأثير عاملين. الأول تمثل بمحاولاتهم 
إسكات الأصوات التي كانت تهاحمهم من منابر مساجد مكة 
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وتمجد. من طرف آخرء. بالعباسيين. أما العامل الثاني فقد 
كمن في اعتبارهم الحجر الأسود شكلاً من أشكال الأصنام 
وصدى من أصداء الوثنية؛ التى ناهضها الاسلام . 


3 ميادىء عقائدية : 


في إطار من الوحدة السياسية والعقيدية والتنظيمية برز 
القرامطة متميزين عن الفاطميين في جملة من المسائل. فلقد 
حكمت الفاطمية نخبة إمامية غالية تتمثل بمبدأ عصمة الإمام 
هذا المبدأ الذي تجسد بالحق الإلمي المقدس للإمام في الحكم 
السياسي. وبالسجود للإمام. وبوساطة الامام بين الفرد والله. 
وبامتلاك الامام الحكمة كلها في القبّل والبعد الخ.. . أما 
المسألة المنبجية والتطبيقية الأكثر أهمية والتي تير القرمطية عن 
الفاطمية في نخبوبتها تلك فتكمن في أن الأولى اكثر ميلا 
وأعمقه الى التوجه الشعبي الديموقراطي والى التصلب المبدئي 
العقيدي من الثانية. ذلك أن تمثل هذه الأخيرة. الفاطميين. 
كانواء في سلوكهم العام. ذوي نزوع سلطوي جعلهم لا 
يتورعون عن القيام بمساومات مع خصومهم تقترب من. 
الانتهازية السياسية والعقيدية؛ مما سهل لاحقا عملية انشقاق 
حمدان وعبدان القرمطيين عنهم وأدى الى صراعات مسلحة 

من جهة أخرىء. نلاحظ ان القرامطة كانوا اكثر اهتماماً 
بالكفاح السياسي والاجتماعي الاقتصادي والعسكري من 
الاسماعيليين» الذين ركزوا شطراً عظيماً من جهودهم باتجاه 
التأسيس العقيدي. نقول ذلك دون ان نهمل كون أحد 
القرامطة. وهو عبدان. قد اهتم اهتماماً خاصاً بالتنظير 
للحركة. فابن النديم يذكر من مؤلفاته كتاب الحدود. الذي 
يلح فيه على ضرورة ان يمتلك القرمطي ثلاث صفات من 
شأنها تحقيق تكامل شخصيته القرمطية. ومن ثم تسهيل انتشار 
دعوته بين الناس. تلك الصفات هي العلم. والتقوى. 
والسياسة. وفي سبيل منح تلك الصمات فاعليتها القصوى. 
سلك القرامطة طريقة دعاوية تلخص فهمهم للسيكولوجية 
البشرية في عصرهم. كا تظهر مستوى قدراتهم التنظيمية. أما 
تلك الطريقة. التى أنيط الاشراف على تنفيذها بالداعى. 
فتحدرج من الأيسط الى الاك تعقيلدا وعاسكا وفق المراحل 
التالية: التفرس. والمؤانسة. والتشكيك. والتعليق» والربط. 
والتدليس» والتلييس» والخلع. والسلخ . 

ويعني ذلك إجمالا ان الحديث عن قرمطية وفاطمية 
بافافلة وان كانء في احد اوجهه الأساسية, حديثاً عن 


القَرمطية 





موقف واحد وحركة واحدة, فإنه يظل ممكناً في حدود اكتشاف 
عناصر من التايز النسبي بين تلك الاطراف الثلاثة . 

لم تبق القرمطية في حدود دعوة نظرية عقيدية؛ كبا كان شأن 
مجموعة ككبرى من الحركات الفكرية والسياسية في المجتمع 
العربي الاسلامى الوسيط. فلقد استطاعت. بفعل الظروف 
الاقتصادية الاجتماعية والسياسية والعقيدية التي ألّت بالمجتمع 
العباسي والتي أتينا على ذكرها آنفاء ان تتحول الى واقع عملي 
تجسد بجملة من مؤسسات الدولة التي أقامها القرامطة عام 
9 في منطقة السواد بقيادة حمدان بن الأشعث قرمط نفس 
وذكرويه من بعده. وفي العقد الشالث من القرن العاشر في 
البحرين بقيادة الحسن بن بهرام ألا وأبي طاهر الجنابي من 
بعده ثانيا . 

استطاع القرامطة إنجاز تلك المقطوات عبر حروب 
وصراعات دامية مع السلطة المركزية ببغداد وني أعقاءها. لقد 
حققوا ذلك تحت تأثير عاملين. العامل الأول تمثل باستجابة 
عميقة وواسعة نسبياً لقيتها دعوتهم ضمن اوساط 
المستضعفين. الذين سبق أن حددنا انتماءاتهم الطبقية والفئوية 
والقومية. أما العامل الثانٍ فقد كمن في الخطوة التنظيمية 
السياسية التى أحدثها الفرامطة وتجسدت فيا أطلقوا عليه 
بجلس العقدانية. إن هذا المجلس كان بمثابة أحد الاركان 
الاكثر حسم] على صعيد ننظيم بنية الدولة القرمطية. أما 
اعضاؤه فقد كانوا أولئك الذين انعقدت بأيديهم خيوط الحل 
والربط ضمن هذه الدولة. وعلى حد تعبير احد الباحثين 
المحدئين. كان موقم رئيس الدولة في اطار ذلك المجلس «أول 
بين مثلاء» . 

حول تلك النقطة الأخيرة نشب خلاف. كان احياناً 
عميقاً. بين القرامطة من طرف والاسماعيليين عموماً 
والفاطميين بصورة خاصة من طرف آخر. فلقد كان هذا 
الفريق الثاني بحكم النسق الإمامي في الحكم الذي أخذ به 
يلح على النظام الورائي في الحكم. مؤكداً أن الامام وورثته 
معصومون بسبب من أنهم يمثلون» على الأرض, السلطة 
الإفية. يضاف الى ذلك ان مجلس العقدانية كان يسانده 
أشخاص بصفة مستشارين» بحيث ان جماعية في الحكم 
السياسي كانت هي الغالبة في دولتهم . 


24 القواعد والنظم الاقتصادية والاجتاعية : 


تشكل القواعد والنظم الاقتصادية والاجتماعية التي وضعها 
القرامطة ركنا ذا أهمية مبدئية قصوى في حركتهم عموماً. لقد 


انطلقواء في ذلك. من ان أس المشكلات البشرية يكمن في 
سيادة المستهلكين على المنتجين . وفد حددوا هذه المسألة يمزيد 
من الدقة. حين رأوا في ملكية الأرض وما تقتضيه من مرافق 
عمرانية (مثل الضياع والخزانات وأدوات العمل 
الفلاحي . . . ) القولة التي تنطوي على بواعث الجهاد السياني 
والعسكري ضد «مغتصبيها المستهلكين:». هكذا عتر أحد 
قادتهم. وهو الحسين الاهوازي . عن ذلك الأمر. حين تحدث 
عن أهل سواد الكوفة قائلاً: «أمرت ان اشفي اهلهاء 
وانقذهم مماهم فيه من سرء حال. واملّكهم املاك 
اصحابهم» . 
وقد رأى القرامطة ضر ورة اقتران هذا الأمر بوضعية اجتاعية 
كانوا يرون انفسهم مدعوين الى إحداثها وتوليدها. تلك هي 
وضعية الألفة والمساواة بين أفراد المجتمع . واذ يتحقق ذلك. 
فإنه. كما أعلن ابن منصور اليمن. «حينئذ يشرب الشور 
والسبع من حوض واحد. ويأتمن الراعي الذئب على غنمه» , 
وعلى الصعيد الفكري العقيدي فإن تلك الوضعية لا تدع. 
حسب المنطوق المهدوي الإمامي. «بدعة من البدع الا 
أطفئت ومحقت (وترد) الحق الى اهله حتى يعود الانسان كما 
ولد». 
تلك المواقف الاقتصادية الاجتاعية تنطوي., كما يبدو من 
سياق النصوص ومن آفاق القرمطية عموماً. على عناصر أولية 
من شيوعية تطهرية لعل بعض مصادرها يعود الى الافلاطونية 
والمسيحية الأولى والمانوية وغيرها. واذا ما وضعنا تلك العناصر 
في علائقها الداخلية مع الذهنية الشيعية» اتضحت تصورات 
القرمطية في إمام الزمان الموجود سابقا ولاحفا؛ سابقا في حالة 
الغيية. ولاحقاً في حالة الحضور الفاعل. ومن هناء نتبين 
الدلالات الوظيفية المستقبلية. التى تتضمنها أبيات الشعسر 
التالية لأحمد بن عبدالله. الخارج بالشام في أيام المكتفي بالله : 
متى أرى الدنيا بلا كاذب 
ولا حرورى ولا 
متى ارى الليفا على كل من 
عادى عي بن أبي 
متى يقول الحق أهل النبى 
وينصف المغلوب من غالب 
هل لبغاة الخير من تاصر 
هل لكؤوس العدل من شارب 
وتبقى الفكرة المحورية في القرمطية تشير الى نفسها بوضوح 
في معظم كتابات القرامطة وأشعارهم . مفصحة بين الحين 


طالب 


1077 


القرمطية 
والآخر عن تأثرات صعلكية واسلامية قرآنية وحديثية محمدية. 
الى جانب التأثرات المومى اليها فيها سبق وبالتشابك معها. 
فالآية القرآنية» التي رفعوها شعاراً لهم على راياتهم طإونريد أن 
من على الذين استضعفوا...» (القصصء 28) والتي 
تلخص جماع القول القرمطيء تضيئها وتنني عليها أفعال 
وأقوال قرمطية جعل منها أصحابها تعبيراً عن سلوكهم الذاتي 
الخاص. وفي مثل الأيات الشعرية التالية للقائد القرمطي 
الحسن بن أحمد. تتبين ذلك بوضوح: 
إني امرؤ ليس من شأني ولا أربي 
طل يرن ولا ناي ولا عود 
ولا اعتكاف على خمر ومجمرة 
وذات ‏ دل لها دل 
ولا أبيت بطين البطن من شبع 
ولي رفيق محميص البطن مجهود 
ولا تسامت بي الدنيا الى طلمع 
يونا ولا خرن 'فيهنا الواعيتد 


وتفئليد 


ذخ دفن 


على صعيد التنظيم الاقتصادي. أحدث القرامطة في العراق 
إجراءات متعددة ومتدرجة في التوسع النوعي (والكمي باعتبار 
معين). فنرى حمدان بن الأشعث قرمط يلجأ. في بداية الأمرى 
الى تعميم ضريبة مقدارها درهم واحد يدفعها كل فرد قي 
المجتمع , وسميت هذه الضريبة الفطرة. بعد ذلك استحدئثت 
ضريبة أخرى تنطبق على البالغين من كلا الجنسين» أطلق 
عليها اسم المهجرة. وقد كرست. كا يعتقد باحثون, للفقراء 
المهاجرين الى القرامطة. 

وسعياً من حمدان لخلق حوافز من التضامن الأخلاقي 
العاطفي في نفوس أنصاره من طرف. ومن أجل تحقيق مصادر 
مالية جديدة لتمويل العمليات العسكرية والدعاية الفكرية 
العقيدية من طرف آخر. فقد أجرى خطوة جديدة تقوم على 
حتٌ أفراد المجتمع القرمطي لدفع سبعة دنانير ينالون مقابلها 
نوعاً من الطعام الحلو. وقد اطلق على ذلك اسم «البلفة». أما 
الخطوة الكبرى على صعيد التقعيد الاقتصادي ققد تمثلت 
بدعوة حمدان القرامطة أن يدفعوا حمس ما يملكون. وبامتثالهم 
الطوعى لذلك. 

نيد أن قمة الاجراءات المالية الاقتصادية المعنية هنا كانت 
قد تجسدت بنظام الألفة الذي انتشر في المجتمع القرمطي 
وطبعه بميُسمه, الى درجة أن هذا الأخير أصبح معادلا لذلك 
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النظام. أما المقوم الرئيسي لهذا النظام فيتحدد بتنازل الجميع 
عن كل ما يملكونه. ليصبح ملكا جماعياً لهم. وقد كان من 
شأن ذلك أن أصبح الفرد يملك كل شيء حيث لا يملك شيئاء 
ولا يملك شينا حيث يملك كل شىء. واذا ما تبقى للفرد 
كق ع :فليين تارم ميق وملانان على حد قول أحد 
المؤرخين. في :تلك اللنطوةء تحققت عملية حاسمة بالتسبة الى 
أهداف ومطامح القرامطة, ألا وهي تحويل وسائل الانتاج 
الزراعي أنذاك وأشكالا أخرى من وسائل الانتاج ومن 
الممتلكات الشخصية الى ملكية عامة . 

وقد رافق تلك الخطوات الاقتصادية اجراءات سياسية 
اقتصادية بقصد تنظيمها وضبطها وحمايتها. في مقدمة هذه 
الاجراءات يبرز اثنان. الأول استحداث خزينة خاصة 
سميت,. في الاحساء مثلاً. خزانة المهدي. وكان من شأن 
هذه الأخيرة أن تشرف على مالية الدولة عبر عمل متخصص 
تنجزه ادارة خاصة. أما الإجراء الثاني فقد تمثل بصك العملة 
المنداولة من معدن خاص. وذلك بسبب رخصه وتوافره أولاً. 
ولقطع الطريق على مهربي العملة الثانية» فلقد كانت هذه 
العملة غير سارية في بلدان أخرى. 

ويرى بعض الباحثين من المستشرقين» بشيء من الحق. أن 
نظام الألفة كان قد انطوى في بنيته الاساسية على إرهاصات 
متميزة للنقابات العربية القروسطية. ومن ثم. فإن هذا النظام 
أفصح عن نفسه بمثابته تجمعا نقابيا للعمال المزارعين والحرفيين 
من ناحيةء» ومن حيث هو مؤسسة اجتاعية اقتصادية وسياسية 
قرمطية من ناحية أخرى. 

ويبدو أن مجتمع الألفة القرمطي لم يستطع حل مشكلة 
ظلت متعارضة مع أسسه المبدئية؛ تلك هي وجود الرقيق 
القادمين من بلدان أخرى. فالرّحالة ناصر خسرو يعلمنا أن 
القرامطة في البحرين كان لديهم ثلاثون ألف عبد زنجي 
وحبشي «يشتغلون بالزراعة وفلاحة البساتين». وني هذا إشارة 
الى أن إشكالية التقدم البشري كانت أعقد من أن يستنفدها 
مجتمع الألفة القرمطي في القرنين العاشر والحادي عشر. 

والحديث عن المرأة في ذلك المجتمع يكتسب أهمية اجتاعية 
خاصة. فلقد شغلت المرأة فيه دورا يكاد يرقىء في دلالته 
الاقتصادية والعسكرية» الى مستوى دور الرجل. فمن مهماتها 
الأولية برزت مشاركتها في عملية تثمير الملكية الجماعية عبر 
تقديمها الالتزامات المالية التي ترتبت على الرجل. بدءاً من 
الفطرة وانتهاء بالالفة. كما كانت تقوم ببعض الأعمال المرافقة 
للمعارك الحربية والسابقة واللاحقة عليها. 


القَرمطية 





من هناء يغدو من المفارقة التاريخية العينية والمبجية أن 
يؤحذ برأي بعض خصوم القرامطة ممن اتبموهم بمواقف تحط 
من قيمة المرأة والرجل . معا. من ذلك» على نحو الخصوص. 
قولهم أن القرامطة أحلوا المحارم (مثل الزواج بين الأخ. 
والأأخت والأب والبنت). وأنهم جعلوا من ليلة الاأمام 
والتشريق - أي ممارسة الجار الجنس مع جارته أمام زوجها 
تعبيرا عن أن هذا الأخير يمتلك القدرة على الصبر ومن ثم 
الايمان الكامل . 


5 خاتة : 
بعض الباحثين من العرب والمستشرقين يرون في القرمطية 
تجسيدا لما سيطلق عليه في العصور الحديثة الاشتراكية الخيالية . 
“يف اق "تلك الدراى عي دقع ناماه اناف تسب دراسات 
جديدة على هذا الصعيد. إذ إن عدم دقة الرأي المعيي تنطلق 
من انتزاع الحدث الاجتماعي (القرمطية) من سياقيه التاريخي 
والترائي . فا خركة المشار إليها مثلت, بأحد معانيها الكبرى, 
فعلاً ورد فعل عميق وعنيف على الاضطهاد الطبقي في حينه. 
مما بلور شخصيتها الايديولوجية السياسية بوضوح. وعلى نحو 
متوازٍ مع إبرازها وتطويرها لعناصر هامة ‏ لم تخرج على كل 
حال عن كونها إرهاصات أولى ‏ من الاشتراكية الخيالية. لقد 
انطوت القرمطية على تلك العناصر ‏ البذور ممتزجة بأشكال 
متعددة من التصورات الدينية العقيدية, المهدوية أحياناً 
والارادوية في معظم الأحيان. واذالم تتح هذه البذور أن 
تتحول الى ثهار» فإنها ظلت ‏ في صيعتها اللنطورة التي تمثلت 
في بعض الاجراءات العلمانية خصوصا ‏ تعبيرا عمبق 
الدلالات التاريخية والتراثية» وتجسيداً حياً قلقاً لمطامح الكادحين 
المفقرين من العرب ومن غيرهم من الشعوب التي كانت 
منضوية في اطار الدولة العربية الاسلامية القروسطية . 
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القورينائية 


- كأنا عل كعنوتطمهده انام اه كمعبءتوزاء: 19665 كما .طتطوطط .تامع ل 
عل «متتمعتلطسط ,عساعمما اع «دمأمكت مره :0 1«دامل عدمعزا عوجر 
1978 ,كنهداآ عل 6انون تصننا 

ا(أ-كلاةة كا أها«ء ان ]لط كنلا عالعارل 665 م200 مألونلوة. لمتتصصت]] انون ب 
957 .ستاككا ,معناماء ااا 


القورينائية 
0 
6510 0) عامء ]1 


مدرسة يونانية أخلانية في المقام الأول. تفرعت عن تعاليم 
سقراط 5 حرالي 399-470 ق . م . في الفضيلة., لكنها 
ابتعدت عن تعاليمه الأساسية واقتربت من نزعة السوفسطائيين 
في نسبية القيم والفضيلة وجعلت اللذة هي القيمة الكبرى في 
الحياة. فهي إذن مدرسة تعلي من شأن اللذة وقد قامت في 
النصف الثاني من القرن الرابع قبل الميلاد على يد الفيلسوف 
اليوناني أريستيبوس واستمر تأثيرها حتى أوائل القرن الثالث 
قبل الميلاد. واحياناً تنسب آراء أريستيبوس الى حفيده الذئي 
يحمل اسمه أيضاً ويعرف بابن أمه أو تربية أمه. وهذه المدرسة 
تتجاهل تماماً لذات العقل وترى أن لذات الجسد أكثر عمقاً 
وشدة وإن كانت طالبت بمارسة الحصافة وتأجيل اللذة الدنيا 
من أجل اللذة الكبرى واقتربت بهذا من الاتجاه النفعي. وقد 
آمنت بالاستقلال الذاتي والايمان بالنزعة العالمية غير القومية 
مع عدم الاهتمام بالظروف الخارجية. وموقفها الأساسبي من 
الأخلاق أنه لا يمكن عقد مقارنة بين الذوات ومن ثم ينتفي 
الاتفاق الكلي» وعلى هذا فاللذة لذة وهي فردية ومصدرها 
الس وجدا نهي لا#تجنية واللدات القامنة عل تقر 
الماضى أو الأمل في المستقبل هي لذات شاحبة إزاء المتعة 
المباشرة, فالخير الأخلائي قائم في لذة اللحظة الآنية الحاضرة 
الراهنة وحدها ومن ثم يجب استبعاد الديمومة, فالمباشرة 
والحسية هما المعياران الوحيدان للقيمة . 


ومؤسس القورينائية هو الفيلسوف اليوناني أريستيبوس 
كناوم8:15]1, حوالى 435 ق. م. ‏ 366 ق. م.ء نشأ في بلدة 
قورينا في طرابلس الغرب بشال إفريقيا ثم رحل الى أثينا 
وانضم الى السوفسطائيين وسقراط وكان أول من طلب أجراً 
على تعاليمه ويقال إنه قدم جانبا هما حصل عليه الى استاذه 
سقراط. وقد رفض الفيزياء والرياضيات لأما لا يشاركان ني 
السعادة الحقة. وقد كتب عدة محاورات على مط استاذه 
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سقراط لكنها ضاعت. وبنى نظريته على موقف من مشكلة 
الكليات ورأى أنها كلها بجرد تشاببات سطحية وتشابهبات 
جوفاء فالكلمات الكلية جوفاء والفرد هو فئة قائمة بذاتها وهو 
قانون نفسه ومن ثم فالكليات هي بجرد أسماء ليس لها طبيعة 
مشتركة. وهو بهذا يعد مؤسس النظرية الإسمية في الكلييات 
مقابل النزعة الواقعية عند أفلاطون 2136008 428/ 
3990-7 ق. م . بل إنه يبالغ فيقول أنه نظراً لأنني لا استطيع 
أن أدخل في عقلك فإنني لا أعرف أن كانت الكلمة الكلية قد 
دخلت في عقلك بنفس المعنى الذي دخلت به في عقلٍ ومن ثم 
فلا ضمان للكات الكلية وهي لا تطبع نفس الصور ولا يمكن 
عقد مقارنة بين التجارب فلا يعرف المرء سوى احساساته هو 
وكيف تظهر هذه الاحساسات. 

وقد ترتب على هذا أن أنكر أريستيبوس المسؤولية الاجتماعية 
ويجّد الحرية الباطنية والاستقلال الحق وطرح قضية أنه لا 
يوجد أي قانون خلقي يمكن أن ينتهك مطالب اللذة المطلقة 
من الخارج ؛ فاللذة الراهنة هي الثيء الوحيد المرغوب وهي 
معيار الحق والخطأ. وعرّف اللذة بأنها حركة ناعمة وسهلة 
مقابل الألم الذي هو حركة خشئة وعنيفة. ومن هنا فإن اللذة 
حركة نفسية. وهي الخير الأعظم وهي صوت الطبيعة والحسرية 
الحقة في التخلص من الشهوة بالإقبال على اللذة وإن من 
يسيطر على اللذة ليس هو الذي يبقى بعيداً عنها بل من 
يسنتعملها دون أن تحمله بعيداً؛ وكا أن ربان السفينة أو ممتطي 
الجواد ليس هو الذي لا يستعمل السفينة أو الجواد بل من 
يقودها أو يقوده. وتصبح الانطباعات الباشرة الذاتية هي 
معيار القيمة. وأصبح علم الحياة عشده تكيف النفس مع 
الظروف واستخدام الناس من أجل إعلاء الذات وتضخيمها 
وطالب في الوقت نفسه بالسيطرة على الذات لا إنكار الذات 
أي طالب بعدم الخضوع وقال أنا املك عشيقتي لا هي التي 
ملكني. 

وقد تولت المدرسة من بعده ابنته ثم ابنها ارستيبوس الصغير 
وهو الذي دعا الى مذهب اللذة ثم نُسب كلامه الى جده. وقد 
تطرف في الدعوة الى اللذة الحسية الى حد الالحاد وذهب هو 
وأتباعه إلى أن الآلههة في الأصل رجال ممتازون كرّمهم الناس 
بعد مماتهم . 

وطرح أنيقريس لذة اللحظة الحاضرة على أنها خير لكنه 
آمن أيضا بالطبيعة الاجتماعية الغريزية والأريحية الفطرية في 
الانسان وسمح للفيلسوف بالسعادة مع لذات قليلة على 
أساس أن الغاية هي المتعة بكل لذة مفردة عندما تأتي وليس 
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تراكم اللذات. وقد أبدى اهتاماً بالأفعال الغيرية للصداقة 
والعرفان بالحميل واحترام الوالدين والوطنية . وذهب ثيودوزس 
الى أن الانسان يستطيع أن يفعل بالضبط ما يرضيه ويكون 
اخلاقيا بشرط أن يكون ماهراً بما فيه الكفاية من المرب من 
التنائج الشريرة. وحدد غاية الفعل بأنه ليس الاحساس 
الفيزيائي باللذة بل العاطفة العقلية للفرح النابع من العقل 
العمل ومن ثم يكون هناك ضمان للفاعلية الذاتية بوضع اللذة 
نحت سيطرة الذات. 

وتطرف هجسياس فقال إن اللذة نادراً ما يحصل عليها المرء 
حتى إن الحياة ليست جديرة بأن تعاش. واللذة هي الخير 
الأوحد؛ لكنه يرى أن الآلام تطغى على اللذات. فالسعادة 
مستحيلة وطلب اللذة نفسها عبث بل تناقض لأن اللذة تخلف 
بعدها ألمأ والحكمة تقوم في تجنب الألم بقتل الشهرة. لكن 
الطبيعة هذا ستكون خاملة. وصارت الحياة عنده معادلة 
للموت وآمن به البعض فانتحرواء فنفي من الاسكندرية 
حيث كان يعلم وأغلق بطليموس المدرسة بسبب انتحار بعض 
تلاميذ هجسياس ولا كان هو آخر أساتذة مدرسة القورينائية 
قد انتهت المدرسة بوفاته ولم يعد لهذه المدرسة أي اشعاع 
فكري خاصة وقد جعلت النفع والحس معيارا للحقيقة . 


مصادر ومراجع 


بدوي. عبد الرحمن. خريف الفكر اليوتاني . 
ستيسء تاريخ الفلسفة اليونانية,. ترجمة مجاهد عبد المنعم مجاهد. 
ب كرم. يوسمادء تاريخ الفلسفة اليونانية . 
اأدرحده )!1 زه مط كم . معحس ك1 لسن ملايخر 
لاأترمكم/ننا'ل زه «مسائاط عط سه معنم ا اعون - 
لتأج0 كن[ ]:[ [ه م علاغ خناق 
.لةأمهده!21 ]0 معباحهء 7 كحصنا سد 


لدم || طممجم) إن عجرم اك 1ط مله مالن21) ععالس2 -- 


مجاهد عبد المنعم يجاهد 





القومية 
ارون ااا 
ل ا انها 
11115 





1 - مدخل: 


احتلت القومية ورا ليشي في الفكر السياسبى منذ الشورة 
الفرنسية. على الأقل. وكذلك ف ميدانت الأبحاث النظرية 


والسياسية . ومع أن دورها في الشرق. قد تأخر عن ذلك. 
حتى منتصف القرن التاسع عشرء فإنهاء بعد ذلك حدث 
حذو أوروبا. 

ويعيش الوطن العربي. منذ الربع الأخيرء من القرن 
الماضى يقظة قومية. تركت آثارها في السياسات العملية؛. كما 
تركت آثارها في الأبحاث والدراسات . 

فا الذي تعنيه القومية ؟ وما هي عوامل تكوينها ؟ 

وما علاقة القومية بالدولة ؟ وهل القومية مرحلة انتهت. أو 
شارفت على الانتهاء ؟ 


2 التعر يف والتحديد: 


تجمع الدراسات والأبيحاث المتعلقة بالقومية. الى أن هناك 
اختلافاً على تعريفها. ويقول توماس سبيرا: «أما في مسألة 
شرح القومية فإن التكهن ليس مشجعاً». ويضيف سبيرا: «إن 
كينيث ميلرجي نا 10 طاعمع)1» يعتقدء مثل, أن 
القومية تفتقر الى تاريخ موحدء لأنها تجريد غير مرتب ولا 
مشذب. وبالتالي. فإن كل المحاولات لاستخلاص نظرية 
جامعة مانعة؛ ستنتج تماذج مجردة تصاغ على أساس الفرضية 
التى تأخذ ديه» (1500) لتفسير ديه». (15201) ,وطتمبالةم) 
و1 11 ااا ,ممطفسمقطذ لمة أعقطء 831 
(33-34 .5 

ولا يختلف الدارسون العرب, عن الدارسين الأجانب في 
هذا المجال. وهم يؤكدون هذا الاختلاف. ولذلك نجد عبد 
الكريم أحمد يقول : «القومية مصطلح شائع الاستعمال. وكثير 
التداول على ألسنة الناس. المتخصصين متهم وغير 
المتخصصين. ولكننا قلما نجد شخصين يستعملانه بنفس 
المعنى تماماً. حتى بين أكثر المفكرين المهتمين بهذا الموضوخ 
أنفسهم . ولذلك نرى أحدالثقاتني هذا الميدان يعترف. بأن 
أقوى عامل في السياسة الحديئة ‏ الشعور القومي ‏ هو أيضا 
أكثرها غمرضاً. (أحمد عبد الكريم. القومية والمذاهب 
السياسية. .. ص 32). 

ويعود هذا الاختلاف الى ما يلي : 

أولا : إن القومية. ليست ظاهرة جامدة, أو ظاهرة من 
ظواهر الطبيعة. فتعزل ونحلل وتدرس. إنها ظاهرة من ظواهر 
المجتمع . وبالتالي» فإن لها علاقة بالتاريخ , ولكنبا من صلب 
الحياة اليومية أيضا. ولذلك؛ فإنها من الظواهر الحية المتجددة 
المرتبطة بالصراع السياسي. وهذا ما يجمل الإحاطة بها 
أصعب» والتحديد أكثر تعقيدأء لا سيم| أن العلوم الاجتماعية 
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لم تبلغ دقة العلوم الطبيعية. وأن الفترة الي تتناولها دراسة 
القومية طويلة» والأمم المعنية مختلفة.» ومراحل بروز القوميات 
مختلفة ومتباعدة . 

ثانياً: إن المصالح السياسية» تنتج تفسيرات متباينة, 
وبالتالي اتجاهات مختلفة. وكذلك اختلاف المواقف 
الإيديولوجية لدى الباحثين. 

ثالثاً: إن الباحئين لم يتفقوا على عوامل تكون الأمم. بعد. 
ليتفقوا على تحديد معتى القومية. وما زال هناك حوار دائر حول 
تكون القوميات. وعوامل وجود الأمة. فهذا روبرت اميرسون 
50 1007 يقرل: «ليس هناك اتفاق حقيقى حول ما 
هي الأمةعو. .(2<.33 ,فط ..,اعقطء111 000 

إن هذا الاختلاف حول تعريف القومية وتحديدهاء يشوش 
الباحثين والطلاب» ويقود في كثير من الأحيان الى مواقف غير 
سليمة من القومية. ومن دراستها. 

ومع ذلك. فإننا نجد أنفسنا مضطرين لتقديم نماذج من 
هذه التعريفات المختلفة. قبل أن نتقدم محاولين ايضاح فكرة 
القومية وتحديدها. 

إن القومية. حسب الموسوعة البريطانية «حالة عقلية» يكون 
فيها الولاء الأسمى للفردء واجباً للدولة القومية. ومع أن 
التعلق بالتراب الوطني» والتقاليد الأبوية» والسلطات الاقليمية 
السائدة. كان معروفاً عبر التاريخ. باعتباره عواطف متغلبة, 
ذات قوة متفاوتة. فإن القومية.» بدأت في نهاية القرن الثامن 
عشرء تصبح عاطفة معتزفاً بباء تصوغ الحياة الشخصية 
ن واحدة من العوامل المفردة العظيمة؛ ان لم 
تكن الأعظم. المحددة للتاريخ . 6 

«وقد أطهرت حيوية ديناميكية, وطابعاً شاملا حتى أن 
هنالك خطأء كثيراً ما ارتكب, باعتبار القومية, عامل دائياً» 
أو على الأقل. عامل قديماً جداً في التاريخ». 

أماء بالنسبة إلى ل. سنايدر. +5006 ..آ فإن: «القومية, 
يمكن أن تعرّفء. على أنها حالة عقلية» شعور. أو عاطفة 
لجماعة من شعب,» تعيش» ضمن اطار منطقة جغرافية محددة 
جيداً. ويتكلمون لغة مشتركة» ويمتلكون أدباً. عبر عن 
مطامح الآمة. ويتعلقون بتقاليد مشتركة, ويمتلكون أبطالاً 
تقليديين؛ وفي بعض الحالات لهم دين مشترك». ,0طهناا2) 
.(34 .8 بنط ...,أعقطءنا8 

والقومية. كما يرى جون بليميناتن. 212226222 قطول 
دهي الرغبة للمحافظة على الهوية القومية أو الثقافية لشعب أو 
تعزيزهاء عندما تكون هذه الهوية في خطر, أو الرغبة في 
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عاجزة وقاصرة». -/102/ه[2 ,لء) علعوناظ ,وكلمعصد»ع1) 
(24 -2.23 رمعلل جو كره ودمتاياوسط هانه ءسقعل! :11 ,درك 


وتعكس هذه التعريفات الثلاثة الاختلاف المشار اليه . 

إلا أن هذا الاختلاف. لا يحجب الاتفاق على أهمية 
القومية. خلال القرون الثلاثة الأخيرة. حتى أن ب.ك. 
جوخال 0015316 .8.16 يقول: «ظهرت القومية تماماً 
باعتبارها قوة حيوية مسيطرة في العصور الحديئة, في القرن 
التاسع عشر. وأصبحت القومية. في القرن العشرين أكثر 
وضوحاً. وباتت معتيرة في كل مكان تقريباً كالماء والهواء». 
ويضيف الكاتب: «إن القومية ما زالت تتمتع بتأييد وقبول 
أكثر من أي دين في كل أنحاء العالم» [0 تإمدطى ل.ءلمء(عاه©) 
(96 .8 ...معطا امع نازامط 

وتقودنا دراسة تاريخ التجارب القومية, إلى أن القومية 
هي : «مجموع الخصائص المعبرة عن وجود أمة. وهى أيضاً 
حركي لاسي والسافة. السين عن المطاعات ذاك 
المصلحة فيها بالوحدة, ازاء الخطر الخارجي. أو مخاطر 
الااستبداد الداخلي. وفي سبيل تطوير هذه الوحدة. وتقدم هذه 
الأمة». 

وهو اتجاه تستثيره المخاطر الخارجية, ويبلوره الاستبداد 
الداخلى . 

ويستمد هذا الاتجاه من الماضى عوامل قوةء كا أنه يعزز 
دعاواه بمخاطر الحاضر ومطامح المستقبل. 

وتعني القومية تفرد أمة بخصائص معينة, تجعلها مختلفة عن 
الأمم الأخرى. حتى لو كانت هذه الخصائص ليشت امتيازاً 
لأمة بعبنها. فلكل أمة لغتهاء وتاريخها المشترك, وأرضها الخ . 
ومع ذلك فإن التطور التاريخي يجعل كل أمة كيانا متفرداء 
يختلف عن سواه؛ لاختلاف اللغات والتجارب التاريخية . 

وقد استخدم هذا التفرد لتبرير ادعاء امتياز لأمة على 
أخرى. ولتكريس نظريات عرقية. 

وتستهدف كل حركة قومية : 

1 الاستقلال. عندما يكون الشعب المعني, محتللاء أو 
ملحقاً بدولة ثنائية القوميات أو متعددتها. 

2 - الوحدة. عندما يكون الشعب المعني يجزءا بالخضوع 
لاشكال من الاحتلال. أو لقوى محلية غير وحدوية (اقطاع . 
دول نجرئة. . .). 
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3 - التقدم السيامي والاجتماعي. وتختلف طبيعة التقدم 
وغاياته باختلاف الطبقة القائدة في المجتمع أو في الدولة؛ 
فيكون قوة تفوق وعدوانء بقيادة البرجوازية. والبرجوازية 
الفاشية. ويكون سبيل تقدم سيامي واجتاعي . بقيادة القوى 
الديمقراطية والثورية والاشتراكية . 

ونرى من الضروري قبل أن نسترسل في بحث موضوع 
القومية. أن نتوقف عند موضوع الأمة. لآن موضوع القومية 
والأمة مترابطان, ولا يُبحث أحدهما دون الآخر. 


3 الأمة: 


لقد أشرنا آنفاً الى الخلاف حول تعريف الأمة. وهو خلاف 
يقود الى الاختلاف حول القومية . 

ونستطيع أن ندرس فاذج من التعريفات. لنتعرف على 
مصادر الخلاف. 

فالأمة. حسب ب. ك. جوخال «تمثل. كل الشعب» أو 
أكثريته الساحقة في دولة. نجمعه قوة عاطفية وسياسية. تعرف 
بالقومية . . .». (97 .8 .1514 ...رع لقطعاه6) . 

والأمة. بالنسبة إلى ر. فريدمان وا.ه . هاولي: «مجموعة 
كبيرة من الناس تعايشت على أرض واحدة, مكونة لنفسها 
كياناً متكاملٌ وهى ذات تنظيم تتحدد معالمه وتحكم وتصان 
من خلال التوكيل الممنوح للسلطة السياسية المركزية» . 

والأمة. بالنسبة إلى م . مويس: «مجتمع متكامل من الناحية 
المادية والأخلاقية, له سلطة مركزية مستقرة ودائمة. مجتمع له 
حدود ثابتة وسكانه يتحدون الى حد كبير» حول أخلاقيات 
ومشاعر وقيم عقلية وتقافيه. تسند الدولة, ونحمي قوانينها». 

والأمة. بالنسبة إلى الباحثة السوفياتية ييلينا مودرجينسكايا: 
جموعة مستقرة من الناس . تكونت تاريخياء منبعثة من وحدة 
اللغة والأرض والحياة الاتتصادية. ومن مزاج نفي واحد. 
يعبر عن نفسه في ثقافة قومية خاصة». (مودرجينسكاياء مسألة 
الأمة. . . ص 23 و29). 


والأمة. بالنسبة لستالين: «جماعة مستقرة من الناس» 
تكونت تاريخياً. تقوم على أساس اللغة المشتركة. والأرض» 
والحياة الاقتصادية والتكوين النفبى الذي تعبر عنه ثقافة 
مشتركة» . (307 .2 ...701.2 1101 رقللة)5) . 


وهذه النماذج. تؤكد الاختلاف. حتى أن وليم 
مكدوغال قال: «إنه يكاد يكون من غير الممكن وضع 


تعريف», يتطق على جميع الأمم». (هرتزء القومية في التاريخ 
والسياسة . . . ص 21). 

إلا أننا تعتقد أن هذا الاصرار على المبالغة في الاختلاف. 
ليس دقيقاً الى حد كبير. فالأمم ظواهر اجتماعية؛ يمكن 
دراستهاء ويمكن تحديدها. وكا قال هرتز «فمن الواضح أن 
تكوين فكرة صحيحة عن الأمة. لا بد أن يدخل في الاعتبار 
جوانيها المتعددة» . (هرتز. مرجع سابق. ص 14). 

ويمكن حصر جوانب هامة؛ من الجوانب التي يحصل حولما 
الاختلاف في تعريف الأمة. وهذه الجوانب هي : 

أولا : الأمة والدولة : هل تحدد حدود الدولة وجود الأمة؟ 
أم أن وجود الأمة.» يمحدد حدود الدولة. وبالتالي. هل نعتتر 
كل الذين يعيشون في دولة أمة واحدة ؟. ان ب.ك .: جوغال 
يرى: «ان اند أمة. رغم وجهات النظر المغرضة للعديد من 
الكتاب الغريبين الذين لا يستطيعون أن يروا شيئاً جيداً في 
الشرق» . (119 .2 ,... 514 .ناهطعاه6). وكان أديب اسحق 
قَذ عرّف الآمة على هذا الأساس, عندما قال. فالأمة: دهى 
جماعة من الناس تتجنس جنساً واحدا. أي تسم 0 
واحدة. على اختلاف أصوفا ولغاتهباء وتتعاون باسم تنتسب 
اليه. وتدافع عنه». (ناجي علوشء, جمع وتقديم: أديب 
اسحق. الكتابات السياسية والاجتماعية. . . ص 84 من 
المقدمة) . 

ومن الواضح أن هذا الاتجاه يخلط بين الأمة والجنسية أو 
التابعية. فالدولة غير الأمة. والدولة قد تتسع فتضم قوميات 
وأقليات . والأمة قد تنتشر ني أكثر من دولة. وقد كانت 
الامبراطوريات البريطانية والفرنسية والعشمانية والنمساوية 
الهنغارية تضم أكثر من قومية. وما زالت هنالك دول تضم 
أقليات قومية. كما هي حال روصانيا وتشيكوسلوفاكيا 
ويوغسلافيا. (43 .”7 ,...لوزط]/ .مطتصداهة2) , 

إن حدود الدولة تتمدد أو تضيق. حسب القوة والضعف. 
أما حدود القومية فمرهونة يعملية تاريخية طويلة ومعقدة. 
ولسن:ضرووياً أن يعني تمدد حدود الدولة, اتساع وجود 
الأمة. 

ثانياً: الأمة والتاريخ المشترك. ان الأمة تتكون عبر عملية 
معقدة طويلة المدى. ولذلك فإن قيام دول لا يعني وجود أمم 
فوراً. فهناك دولتان المانيتان, ولكن هناك أمة المانية واحدة 
حتى الآن. وهناك اثنان وعشرون قطراً عربياً. واحدى 
وعشرون دولة. ولكن هناك أمة عربية واحدة. رغم هذا 
التقسيم الذي يعود في جزء منه الى سنة 1920. بالنسبة 
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للمشرقء ولكنه يعود الى فترة أطول. بالنسبة للمغرب. 

إن الأمم تتكوّن تاريخياً ولا نزول إل بعملية تاريخية 
طويلة. أما الدول فحكون بقراراتء. وتزول كذلك. لذلك». 
فإن المانا عرفت كشبه دولة أو اقطاعية. سنة 21789 
وأصبحت دولة واحدة سنة 1870 . وقسمت بولندا الى ثلائة 
أقسام. اتبعت لروسيا وبروسيا والنمساء ثم توحدت. 
وهكذا.. . وما زالت الأقليات القومية التابعة لدول أحرى. 
تناضل من أجل الاستفلال. وتحافظ على لغاتها. حتى عندما 
تفرض عليها لغة رسمية أخرى. أو حين توفر لها ظروف 
اقتصادية مناسبة . 

وهذا يثبت أن الاقتصاد المشترك أو السوق المشتركة. وإن 
كان بابد من عرامل تكون الأمم. إلا أن فقدان هذا 
العامل. لا يلغي وجود أمة قائمة. ولقد نبّه ستالين الى ذلك» 
أو تنبّه اليه. سنة 1928 فاضاف ما يفيد تعديل تعريفه الوارد 
آنفاً. بأن شعوب المستعمرات أمة مستقلة. وليست جزءاً من 
الأمم الاميريالية. رغم عدم وجود سوق مستقلة لها. 

ثالشاً: الآمة والدين: إن الأديان تتجاوز عادة حدود 
الأرطان واللغات. فاليهودية التي نشأت في سيناء. وكانت 
لغتها من اللغات الكنمانية» انتشرت في كل العالمء وبين 
مختلف الأمم. والنصرانية التي نشأت في القدس. وكانت 
لغتها الآرامية أيضاً. صارت ديانة غربية. أكثر ما هي شرقية, 
وهي ديانة شعوب أوروبا الشرقية والغربية واميركا الشمالية 
والجنوبية. أما الاسلام. الذي نشأ في مكة. وكانت لغته 
العربية» فإنه دين مئات الملايين من المسلمين غير العرب. 
وهكذا لم تنتشر القومية العربية انتشار الاسلام. ولا اقتصرت 
اليهودية والنصرانية على قومية واحدة. 

وعلى الرغم من قيام دولة مسيحية كالامبراطورية الرومانية 
المقدسة. فإن دولا قومية قامت على انقاضهاء وعلى انقاض 
سلطة الكنيسة الكاثوليكية. أما وجود الاسلام. فلم يمنع 
ظهور قوميات. وقد ظلت الأمم الاسلامية أتماء رغم وجود 
امبراطوريات اسلامية» كان آخرها الامبراطورية العثمانية . 

وعليه. فإن الدين لبس عاملاً من عوامل الوجود القومي, 
(مركز دراسات الوحذدة العربية. ندوةء. القومية العريية 
والاسلام. . ص 141-140) رغم ما يربط العرب والعربية 
بالاسلام . 

إن النصرانية لم تستطع المحافظة على الامبراطورية الرومانية 


المقدسة. ولا استطاع الاسلام حفظ الامبراطورية العثمانية؛ أو 


امبراطوريات السلاجقة, والعباسيين والأمويينء أو حتى 
الخلفاء الراشدين . 
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هنا يبدو قيام دولة» مثل باكستان, على أساس اسلامي» 
وني مواجهة دولة كالهند. تقودها برجوازية علمانية» أمراً خارج 
التاريخ» وهو كذلك؛ لأن القطاع المتخلف من البرجوازية 
الهندية. تسلح ببرنامج اسلامي في مواجهة القطاع المتقدم ذي 
البرنامج العلماني. وكان المخطط البريطاني. قد خطط هذا 
الانقسام. منذ احتلال الحهند. فأتم العملية مع الانسحاب» 
لتقوم دولة» ليس لها مقومات اسلامية, ولا مقومات قومية 
معاصرة. ولتظل حجر عثرة للديمقراطية في القارة الهندية. إن 
لم يتجاوز الأمر ذلك . 

وقيام دولة اسرائيل, على أساس ديني» يقدم الاستثناء 
عينه . 

وبالتاللي. فإن قيام الباكستان واسرائيل. لا يجعل الدين 
عاملاً أساساً في القومية, ولا يقدم أكثر من استئناء للقاعدة» 
له تفسيره الواضح 

رابعاً: الأمة والمشيئة : إن للأمة عوامل وجودها التاريخية: 
الأرض» اللغة» والتاريخ والمصالح المشتركة . وهي عوامل 
تتكون تاريخياء كما ذكرناء ولا تزول إلا بعملية تاريخية. كم| 
بات واضحاً في هذه الأيام . (معجم الشيوعية العلمية. . 

ص 55). 

ولكن الوجود القومي غير الوعي القومي والارادة القومية؛ 
أو المشيئة القومية. والوجود القومي يفرز وعياً وارادة. ولكن 
هذا الوعي لا يعكس الوجود القومي دائأ» ولا يعبر عنه تعبيراً 
تامأ ناصعاً في كل الأحوال. وهناك كثير من الحالات التي لا 
يعبر فيها الوعي عن الوجود تعبيراً قوياً وفعالاً. 

وعليه. فإن الوجود القومي. ليس مرهوناً بالمشيئة فقط. 
وإذا كان الفرنسيون الثوريون. مع ثورة 1789. قد جعلوا 
المشيئة عامل حاسياً» فإنهم فعلوا ذلك. خدمة لدف سامء 
هو تكريس ارادة الشعب. الأمة. وهذا العامل. قد يكون 
عاملا فاعلاً حاسياً. في أوج مرحلة ثورية» ولكنه ليس كذلك 
في كل حال. وإذا كان هذا العامل. يعبر عن فعاليته 
بالاستفتاء. مثللء فقد أثبتت التجارب أن الاستفتاء, لا 
يعكس الحقيقة في كثير من الحالات. إما نتيجة الضغوط التي 
تمارسها الآطراف المختلفة (43 .8 ,.114 ...روطم ساوط) كما 
جرى في سيليسياء وفي الاسكندرون, أو نتيجة عوامل سياسية 
واقتصادية عابرة» ىما جرى في مقاطعة من ولاية اوبلن/ اوبل 
سنة 1921, حين طالبت بولندا بجزء بولندي. من هذه 
الولاية البروسية (43 .2 ,.1514 ...,060متداة5), وعلى الرغم 
من أن 6096 من سكان هذه الولاية بولنديون, فقد جاء 
التصويت لمصلحة المانياء ى) هي الحال في اسكندرون. 


ان الخلاف حول هذه القضاياء ملا الصفحات الكثيرة من 
الكتب والمجلات في اللغات الأجنبية, ولكنه لم يحل إلآا 
القليل من الصفحات في العربية (الحصري. آراء 
وأحاديث. . . ص 32-17). ولذلك» فإننا سنحاول التوسع 
في شرح الموضوع بتحديد معنى كلمة الأمة في اللغتين 
الانكليزية والعربيةء» ومن ثم محاولة اقتراع تعريف لكلمة أمة. 

أ ) أمة هوخ5/3: في الانكليزية. وأصلها لاتيني 2/2010 
أمق. 0 ولادة, 71350 يولد. وقد استخدمت بمعان 

ففي العصور الوسطى استخدمت تكراراً للاشارة «إلى 
مجموعة من الناس الذين يشتركون في خصائص موحدة. ففى 
جامعة باريس. مثلاء قسم الطلاب إلى أمم . << وقيك ضمت 
أمة فرنسا كل المتكلمين باللغات الرومانية 850603862 , بما في 
ذلك الإيطاليين والاسيان». ...رطصها ,أعتهوءة3/1) 
(1/ا"7 . .رع هماهلا . 

وفي جامعة براغ التي أسست» سنة 1348. قسم الطللاب 
إلى «أمم 5 مدن الألمان والتشيك والبولنديين». وفي 
جامعة ابردين 2465650668 قسم الطلاب إلى «أربع أمم من 
المار والبوخان والموري والانجل (اقاليم شمال ‏ شرق 
سكتدلندا). . . » وهكذا (45 .2 ,. 1514 ب امعدصمة»1) . 

وقد استخدم اللفظ للدلالة على القبائل الأجنبية المتخلفة. 
وعلى سلالة من الموائي. كما استخدم للدلالة على الذميين 
والشعوب الخاضعة . ثم أخذ يستعملء بعد القرون الوسطى. 
للدلالة على الطبقة الحاكمة؛ مقابل الشعب 1/011 أو عامناءم 
أو عاصمء2 00701002 (هرتزء مرجع سابق. ص 12). 

وتطور مدلول الكلمة مع بداية القرن التاسع عشرء فأخذ 
ثلاث دلالاات: 

الأولى: «... الأمة ذلك الجزء من السكان في البلاد. 
المخول بميارسة أية حقوق سياسية» . 

الثانية: المعنى الذي جاء في موسوعة ديدرو. والذي تكرر 
في قاموس الاكاديمية الفرنسية. سنة 1878. والذي ينص على 
أن الأمة : «مجموع الاشخاص الذين ولدوا أو تطبعوا في بلد., 
والذين يعيشون في ظل حكومة واحدة». 

الشالثة: قريبة من المعنى المستخدم في القرون الوسطى . 
«وقد تم تعريف الأمة على أساس خصائص معينة: العرق» 
والعادات. وخاصة اللغة. وني أبسط تعبيراتهاء فإن الأمة هي 
مجموع الناس الذين يتكلمون اللغة عينهاء ,.80 ,6:هآ) 
(ا/ا .110.2 

أما في الانكليزية الحديثة. فإن 7138108 تعني أ 1)الجنسية 
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(التابعية) 2) جنسية (قومية) منظمة سياسياً ب) مجتمعاً من 
الناس . مؤلفاً من قومية أو أكثر, ويمتلك أرضاً وحكومة 
محددين, الى هذه الدرجة أو تلك ج) منطقة تضم قطاعاً من 
الناس. من جنسية واحدة أو أكثرى وتتسم عادة باتساع 
المساحة نسبياء ووضع استقلالي. 2) (قديم) جماعة. تجمع. 
3) قبيلة. أو اتحاد قبائل (النود الاميركيون) ...978665]615) 
.(562-563.ط,...لصه 1012600 . 

ب) أمة في العربية. هنالك ثلاثة أشكال من الاستعمال. 

الأولى : قاموسية. وهى بعنى الملة. أو الجماعة من الطيرء 
أو الجماعة من الناس. زاب متظطروي لسان العرب... مجلد 
2 ص 37-22). 

الثانية: في الاستخدام العربي الكلاسيكي . وهي بمعنى 
الأمة الحديث, كا ورد عند القاضي صاعد الاندلسي» أو ابن 
خلدون. أو مسكويه. 

الثالئة: في العامية. وهي تأت بمعنى الجماعة. في مثل 
القول: «شوها الأمة». 

ومن المؤسف. أن تمتنع المعاجم العربية عن دراسة الأصل 
الفقهي لكلمةأمةه لمعرفة أصلها اللغوي . فهناك ما يشير الى 
أن الكلمة مأخوذة من العبرية» وهذا يعني أنها آرامية. وهناك 
من يعيدها إلى أصل سومري . وبالتالي» فهي كلمة قديمة 
وعريقة . 00 : 

ولا يختلف استخدامها عندنا قاموسيا وأدبيا وعاميا. عن 
استخدامها في اللغة الانكليزية. 

ولقد استخدمتء. منذ بدء النبضة بللمعنى السياسي 
الحديث: 

والأمة. بعد ذلك كله : جماعة تكونت تاريخياً. على بقعة 
من الأرضء وأنتج تعايشها لغة مشتركة وتاريخاً مشتركاً 
ومصالح مشتركة. وتعبر هذه الوقائع عن وجودها في الأدب 
المشترك والثقافة المشتركة, وفي سياسات,» تتخذ أشكالاً شتى 
حسب طبيعة القيادة الطبقية في الأمة. والمرحلة التاريخية . 

وعليه. فإن تفاعل جماعة من الناس. مع بقعة من 
الأرض.ء هو الأساس. وهذا التفاعل اجتماعي - اقتصادي . 
يمر بكل المراحل» من المشاعية الى أفاط الاقطاع المختلفة. 
ومن ثم من الاقطاعية الى أشكال الرأسالية المختلفة. ومن 
الأسرة الى القبيلة» فالقوم. فالأمة. وخلال ذلك كله. تكونت 
اللغة والتاريخ المشترك والمصالح المشتركة. وقد تكونت الأمة. 
وتكونت الطبقات داخلها . 

وحين اكتمل نشوء الأمم؛ بات ممكناً الحديث عن مقومات 
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وجودها: الأرض» اللغة, التاريخ. المصالح المشتركة. ولم 
يكن ممكنا الحديث عن هذه القومات قبل ذلك . 

وهناك من يجعل مقومات وجدد الأمة أحد عشر 
(100-105 .5 ,..1514 ,عاقطاه6). منها: الثقافة المشتركة. 
والعرق المشترك, والدين الشترك, والمطامح السياسية 
المشتركة. والرموز المشتركة؛ والشعور الفعلٍ. وهناك من 
يجعلها سبعة. غير العوامل المنوية (أحمد عبد الكريم. مرجع 
سابق . ص 83-44)» منها الأصل المشترك, والدين. 
والمصلحة الاقتصادية. وهناك من له رأي آخر. 

وكل من يعدد هذه العوامل. ينظر الى الدولء ولا ينظر 
إلى الأمم. فالأمة كائن اجتاعي موجود. قبل وجود الدولة 
القرمية . ولقد تكون عبر تاريخ طويل» ومر بمراحل التطور 
المعروفة. وكانت بذور هذا الوجود القومي موجودة قبل أن 
يبلغ التطور حداً يسمح بقيام دولة قومية, أو يتيح فرصة وجود 
وعي قومي . وقد حمل التطور التاريخي معالم السهات القومية. 
فالالمان لم يولدوا في عصر البرجوازية. وكذلك الايطاليون 
والفرس والعرب الخ . . . وإذا كانت الدولة البرجوازية 
الالمانية قد قامت بعد نشوء البرجوازية الالمانية, فإن تلك 
ليست بداية الوجود القومي الالماني. وإنما تلك المرحلة هي 
مرحلة راقية فيه. والآمة العربية. لم تتوحد بعد. ولذلك. 
فإها. حسب التعريف الذي يربط وجود الأمة بوجود الدولة 
ووجود السوق, أمة ليست موجودة. وقيام دولتهاء هو وحده 
الذي سيعلن ميلادها. 

إن هذا الفهم الذي تبناه كثير من الماركيين فهم غير 
تاريخي, وكثيرا ما يرد عليه ماركسيون آخرون. 

وكان تكون مقومات وجود الأمم. قبل الأديان السماوية. 
وإذا كان بعضهاء قد لعب دررا في تعزيز وجود بعض الأمم. 
كالعرب, فإن الأديان عموماً. نزعت نزعة عالمية» وحاولت أن 
تعلم الأمم. ومنها العرب. أن يندمجوا في الأمم الأخرى. ىا 
ان الاديان, والمذاهب أيضاء لعبت دورا أيضا في اثارة 
الشقاق داخل الأمم. نتيجة الاختلاف الديني أو المذهبي في 
صفوفهاء أو نتيجة انتهاء قسم من أمة إلى ديانة أمة أخرىء» أو 
مذهبها. والأمثلة في ذلك كثيرة . 

لقد عززت الأديان سيطرة عائلات مالكة على أمتها والأمم 
الأخرىء ولم تعزز الأقوام أو القوميات الا نادراً. ولقد عز 
العرب بالاسلام. لأنه أتاح لهم حكم الشعوب والأمم 
الأخرى. ولذلك قاومت قيادات الشعوب الأخرى بالسلاح 
عينه. فطمح قادة الفرس الى السلطة من خلال الاسلام . 
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وكذلك قادة الترك. فحكم بنو بويه والسلاجقة والعثانيون 
العرب بسلاحهم الذي استخدموه. 

أما العرق المشترك, فإنه غير موجود أصلاً, لأن كل القبائل 
اختلطت, ولأن امبراطوريات الأقوام. من الآكاديين الى 
الحثين. ومن الفراعنة الى الرومان. ومن العرب الى الفرس. 
ومن الصينيين الى الفرنجة. استباحت المعمورء وسبت 
ونمبت. وفرضت أشكالاً من التفاعل الاجتماعي. كما ان 
هجرات القبائل هرباً من الخطر. أو بحثاً عن الكل والماء. لا 
تسمح بالحديث عن قبائل... نقية؛ حتى في غابات 
الأمازون. فكيف في المناطق المعمورة من العالم. وإن كان 
الاختلاط في أحواض الانهار. ومناطق الحضارات أكثر ورودا 
منه في الغابات والصحاري والمناطق الوعرة. 

ولكن هذا لا يعني أن كل خصائص الأمم قد تلاشت. 
لأن التفاعل الاجتماعي الذي حصل., أنتج هويات اجتماعية 
ثقافية متلفة, لا تخفي نقاء عرق» بل تجمع سات توفرت 
لمجموعة دون أخرى. وهي سمات اجتاعية ثقافية . 

وعليه. فإن موضوع العرق أو الأصل المشترك, ليس وارداً 
على الاطلاق. 

وأخيراً. هناك مسألة السوق المشتركة. إن نواة وجود الأمة. 
تنشأ في سوق مشتركة., لأا تنشأ في مشاعة. ولكن التطور لا 
يسمح باستمرار ذلك. فكثيراً ما كانت القبيلة الواحدة جزءاً 
من دولتين» وكثيراً ما كان القوم يسكنون أراضي 
امبراطوريتين. فلقد كان الغساسنة في الشام» يتبعون الروم» 
والمناذرة في العراق. يتبعون الفرس. وعلى الرغم من ذلك 
فإن المناذرة والغساسنة. صاروا جزءا من دولة عربية واحدة. 
فيها بعد. وأسهموا في تكوين الدولة العربية» في عهد الخلفاء 
الراشدين. ومن ثم في العهد الأموي . 

إن السوق المشتركة جزء من الحياة المشتركة. ولكن نواة 
وجود الأمة. وحتى الأمة. بعد قيام دولتها. تتعرض لهجيات 
خارجية. وتحتل اراضيهاء. كلها أو بعضهاء ولا ينبي هذا 
وجود الأمة ولا نزوعها للوحدة, إل إذا استمر قروناً عديدة» 
ورافقته ظروف عديدة مساعدة . 

ان كل الأمم القائمة حالياًء قامت على انقاض اقطاعيات» 
ولم يكن للاقطاعيات الفرنسية أو البريطانية أو الالمانية سوق 
شتركة. ولقد جزئت ‏ أمم. ثم عادت فتوحدت» وضمت 
أراضي أمم واتبعت سياسياً. دون أن تزول عوامل وجودها 
القومي . 

وهناك عوامل موضوعية لوجود الأمة وعوامل معنوية. 


ولكن الأساس في العوامل الموضوعية (الأرض. اللغة؛. 
التاريخ). أما العوامل المعنوية (الثقافة والوعي القومي) فهي 
عوامل تنتجها العوامل الأولى. فتصبح ذات تآثير فعال. ولكن 
ليس وحدهاء ولا بمعزل عن العوامل الأخرى. وليس لذلك 
استشاء الا اليهود والصهيونية. وهوما يحتاج الى دراسة 
شخاصة . 

4 الأمة والقومية: 


ان التطور التاريخي الطويل. كما ذكرضاء أوجد الأمم. 
بتكوين مقوماتها. ولكن الأمم م تتكون مرة واحدة. وقد عرف 
التاريخ قبائل وأقواما وشعوباء برزت ثم اختفت. أما 
بالاندماج بغيرهاء أو بالزوال. ويستطيع دارس التاريخ. أن 
يسجل اساء القبائل والأقوام التي برزت في كل مرحلة؛ من 
مراحل التاريخ المعروف. من الآكاديين والسومريين. الى 
الحثيين والميتانيين. الى الرومان والفرس. الى العرب والأتراك 
الى الأسبان والانكليز والفرنسيين الخ. ولقد عرف التاريخ 
أيضا حضارات كبيرة. من وادي النيل الى الهند والصين. ان 
كل ذلك يفرض علينا أن نعيد دراسة التاريخ. لنرى مدى 
التبلور القومي. في كل مرحلة. ومدى وجود القومية؛ قبل 
القرن الثامن عشر. 

ويزيد من ضرورة القيام بمثل هذه الدراسة اصرار الباحثين 
الاوروببين على أمرين: 

الأول: ان القومية. نشأت في اوروبة» وفي القرن الثامن 

والثاني : ان الامم. بالمعنى الحديث, لم توجد قبل وجودها 
في اوروبة . 

ولقد سادت هذه الفكرة كل الدراسات والابحاث المعاصرة 
تقريباء الماركسية وغير الماركسية . 

أما نحن فنرى أن مراحل التاريخ المختلفة شهدت وجود 
أمم. ان لم يكن بالمعنى الحديث المعاصر. فبالمعنى التاريخي . 
وان هناك أما قديمة ومتوسطة وحديئة. 

وإذا كان علم التاريخ مطالباً أن يزودنا بالمعلومات اللازمة» 
فإن في التاريخ العربي الوسيط. ما يكفي لاثبات وجود وعي 
علمي نسبي بالأمم. متناسباً مع أرقى أشكال الوعي في ذلك 
الزمان. فالقاضي أبو القاسم صاعد الاندلسي يرى: «ان جميع 
الناس في مشارق الارض ومغاربهاء وجنوبها وشالهاء وإن 
كانوا نوعاً واحداً. فإنهم يتميزون بثلاثة أشياء: الاخلاق 
والصور واللغات». ويضيف: «وزعم من عني بأخبار 
الأمم. . . ان الناس كانوا في سالف الدهور. وقبل تشعب 
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القبائل. وافتراق اللغات. سبع أمم. فالأمة الأولل 
الفرس. . . كانت مملكتها واحدة؛ ملكها واحدء ولساتها 
واحد فارسي». وبواصل صاعد فبحدد الأمم الباقية. ومن 
الواضح أنه يحدد وجود الأمم على أساس الاخلاق والصور 
واللغات ولكنه يضيف مملكتها واحدة. أي أرضهاء وملكها 
واحد. أي أنها موحدة. وهكذا. ويجد قارىء الأدب العربي 
كثيراً من الأدلة على ذلك . 

ويشيرايوجين كامنكا 12006013 06عهناظ الى وجود «ظواهر 
قومية» في التاريخ القديم قائلاً: «اننا نستطيع أن نرى» 
وبالتاكيد أيضاً. ان مثل هذا الوعى القبلى» وإذا شتتء مثل 
هله العرمية البدافية» عات ال عند ف الامراطورنات: 
ودول السلالات والمدن التي احتلت كثيراً من التاريخ المكتوب 
للانسانية. كما هي الوطنية المحلية. وكا يمكن أن تكون. لدى 
شعوب الاطراف, نوعاً من الوعي القومي». ويذكر كامتكا 
هنا اليهود. مسمياً التوراة «بياناً قومياً نموذجيا» كا يذكرء «ان 
الفياتناميين والكوريين. طورواً أيضاً شعوراً قومياً غير عادي في 
تاريخهم المبكرء تحت الضغط الصيني». ويضيف: «ان 
الصينيين ميزوا المملكة الوسطى» مركز العالم يسكنها 
الصينيون. عن البربرية الخارجية التي يسكنها الآخرون». 
ويختتم كامنكا وجهة نظره قائلاً: «ان هذا النوع من الوعي 
القبلي أو القومي. وهذا الانجاه «للتمييز» بين الجماعمات 
الداخلية والخنارجية؛ يمكن ان يلاحظ (يوجد) خلال تاريخ 
الانسان». (2.4,.لئط8 ,..فكلمعصة»1) . 

فإذا عدنا الى القومية» بالمعنى الحديث والمعاصرء وجدنا 
أنها تنقسم الى قسمين: الأول. ويتعلق بالحركة القومية في 
اوروبة الغربية؛ 1800-1300 . والشاني. يتعلق بالقومية في 
اوروبة الشرقية واميركا اللاتينية وآسيا وافريقياء 1962-1800. 

وهناك فروق كبيرة بين المرحلتين: 

ففي المرحلة الأولى. ارتبط نهوض الحركات القومية يما 
4 

أولاً: قيام دولة واسعة ومركزية. يقودها ملوك مطلقون. 
وقرت الولاءات الاقطاعية؛ ووحدت الولاءات في مركز 
واحد. وخير مثل بريطانيا وفرنسا. وقاد صراع هؤلاء الملوك 
إلى يقظة الروح القومية لدى شعوهم . 

ثانياً: قيام حركة الاصلاح الدينيء وزعزعة سيطرة 
الكنيسة الكائوليكية. وقيام كنائس محلية, والاتجاه الى علمنة 
الحياة والتعليم . 


ثالثاً: بدء الثورة الصناعية» وتطور الانتاج الصناعي, وثمو 
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دور الطبقة المتوسطة والرجوازية الصغيرةء وزيادة الحاجة الى 
الأسواق «القومية» أول. 

رابعاً: الاتجاه الى تحويل اللهجات العامية الى لغات. 
وتحويلها الى لغات أدبية حية . 

خامساً: ظهور مفكرين احرارء يدعون الى تحرير الفردء 
وإلى الدفاع عن ارادة الامة. ويؤكدون على الهوية القومية 
بوسائل مختلفة . 

ان اوروبة جديذةة. كانت تولد. من رحم اوروبة 
الاقطاعية التي أخذت تموت. وكان انهيار النظام القديم 
الكنبى الامبراطوري؛ يولد أنظمة جديدة. كانت ملكية 
مطلقة اولاء ثم ملكية دستورية» وجمهورية ديمقراطية. 

وكانت اوروبة التى تشهد ازدهارا علميا وفلسفيا وصناعياء 
تشهد عصر منتوجات وكشوفات جديدة . 

في هذا الوقت. شهدت بريطانيا القرن السابع عشر أول 
ثورة قومية حديثة. من خلال الثورة البيوريتانية. 

كانت بريطانيا الأبرز الآن في ميدان العلوم والفقوحات 
والتجارة» وني النشاط السياسى . ورافق ذلك بروز الطبقة 
الوسطىء وفلسفة جون لوك 632. وبشام 1832-1748 
ودافيد هيوم 1716-1711 وجيمس مل 1836-1773. وهي 
فلسفة ليبرالية. تمثل. كا قال جان توتشار 3250اعناه10' مهعل,» 
مذهباً منسجياً «تصدر جميع جوانبه (الاقتصادية, السياسية» 
الديموغرافية, الانسانية» عن فلسفة واحدة ذاتهاء هى 
النفعية. وهذه فلسفة فتح سلمي ء وفلسفة آنه واغيد وغيا ناما 
بتفوقها الاقتصادي. وفلسفة لهذه الغاية». (جان توشارء 
تاريخ الأفكار السياسية. ص 55) . 

وانسمت القومية الانكليزية» في بداياتهاء بدعوة انسانية 
عامة, نحت تأثير كتابات ملتون 141108 حول الحرية. 
وبالتاكيد على الفرد وحفوقه. وعلى قيام مجتمع انساني. يتجاوز 
التقسييات القومية. وكان هذا مرتبطأً بالدعوة الى تحمل عبء 
رسالة الى العالم. وكانت القومية البريطانية «أقرب كثيراً الى 
المنشأ الدينى من القوميات المتأخرة». 6للءمماءبه»,) 
١ 114, 5. 150(‏ .. لتر 

وما لبثت المستعمرات الاميركية في أميركا الشمالية. أن 
شهدت حركة قومية. متأثرة بالشورة البيوريتانية البريطانية 
وبفلسفة لوك من جهة. والفلاسفة العقلانيين الفرنسيين» 
وخاصة روسو؛ من جهة أخرى. 

وفي سنة 1789 انطلفت الثورة الفرنسية بمفاهيمها وشعاراتها 
الجديدة : حقوق المواطن. ارادة الأمة. تحرير الأمم المستعبدة. 

واتسمت الحركة القرمية في الولايات المتحدة الاميركية» كا 
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اتسمت في فرنسا الشورية» بالدعوة الى فكرة عالميةء هي 
الحرية والمساواة. وبإقامة نظامء يستند الى الارادة الشعبية . | 

ولقد تركت الشورة الفرنسية آثارها العميقة في اوروبة. 
والعالم. وجاءت الغزوات النابليونية, لتهدم ما تبقى من 
النظام القديمء ولتستشير في اوروبة ردود فعل مختلفة» قادت 
الى ثورات وحروب. أسهمت في تكوين اوروبة القومية 
الحديثة . 

إلا ان هذا كله لم يحرر المانيا وايطاليا ولم يوحدهماء 
ولذلك فإن المائة عام التالية» ستكون اعوام الوحدة الايطالية 
والالمانية . 

ولقد اتخذ تاريخ المانيا وايطاليا مجرى آخر. لأن السلطة 
الاقطاعية استمرتء» والدول والدويلات ظلت قائمة؛ والشورة 
الصناعية لم تبدأ ‏ في المانياء الا حوالى منتصف القرن التاسع 
عشر. وفي هذا الوقت. كان الصراع في اوروبة يشتدء وكان 
الصراع على المستعمرات يتفاقم. وكانت البرجوازية الناشئة 
الي طرحت أفكار الحرية والمساواة قد تحولت الى طبقة 
حاكمة؛ تنهب المستعمرات؛, وتعمل لمنع الشعوب. حتى في 
اوروبة من التحرر. وكان هذا كله يعيق تحقيق وحدة المانيا 
وايطالياء بالاضافة الى العوامل الداخلية. 

وانعكس هذا كله في المانيا وايطاليا. ففي المانيا هزمت 
الحركة القومية الديمقراطية الالمانية, .سنة 1848» فانتقل زمام 
الدعوة الى الوحدة. والعمل مج أجلها الى البرجوازية» بقيادة 
بسمارك والعائلة المالكة في بروسية. واتخذ الفكر القومي الالماني 
اتجاه التأكيد على الماضى واللغة. ودعا هيردر. 1803-4 
إلى التمسك بالتقاليد الالمانية والتعبير عن روح الشعب. 
مؤكدا دور اللغة الى تحتضن تجارب الشعب وهويته التاريخية 
ووعيه بالوحدة. أماف. لست 1846-1789 فقد اهتم 
بالاقليم الشاسع. والاتجاه الجمركي والحماية. والوصول الى 
المستعمرات وبناء قوة كفؤني الأرض والبحرء وانشاء خطوط 
سكك حديد في المانياء وهو بالتالي ليس من طينة روسو. 
ولذلك من الطبيعي ان يكون مع بسمارك . 

وجرى اهتام بفقه اللغة الآرية وتاريخ اللغة الالمانية, 
وكتابة مراجع في اللغةء ونشر مجموعة الشعر الشعبي وقصص 
للأطفال. 

ونشاأت حركة رومانسية المانية ابرز مفكريها ارندت» فخية. 
جان, اتجهت الى الماضبي. بسبب المزيمة» وتحولت من الأدب 
الى السياسة. لترفض الديمقراطية العقلانية. وكان في هذا 
الاتجاه من يرى في الثورة الفرنسية انفجار قوى غير معتدلة. 
ولذلك كان يدعو الالمان الى تأكيد القانون والنظام والأمن 


والشرعية. وفي هذا الجو أخذ يجري الحديث عن الرسالة 
الالمانية . 

لقد هزمت القومية الليبرالية» سنة 1848. ففرض وليم 
الرابع دستوراً محافظاً في بروسياء وتسلم زمام الأمور. ومنذ 
كشفت ثورة 1848 ان الوحدة هدف لا تحققه القومية 
الليبرالية» أخذ التاريخ مجرى آخرء ودهنا وجد في الحقيقة 
واحد. من أكثر الاشخاص تفرداً في العصور الحديثئة. انه 
محافظ. ارستقراطيء ملكي لوثري». هو اوتوفون بسمارك 
الذي لم يكن لديه اهتام بالصياغة الانشائية والدساتير». 
.(67-68 .”1 ,..اوكأأمرمقه/! ابمسرء 6 ]0 كاممع] ,ععلنورمد) 

ومنذ وصول بسارك الى السلطة تحققت الوحدة, من خلال 
المعارك الخارجية . -كللط ا«مسدرء 2 “زه عكتريامن) 71726 ,مابرهج1) 
(107-126 .8 ,..نورم. 

أما في ايطالياء فإن حركة الوحدةء اعتمدت على مملكة 
بيدمونت. وعلى التوازنات السياسية الاوروبية. وم يقيض 
لحركتها القومية الديمقراطية أن تلعب الدور الذي طمحت 
اليه. حتى بوجود شخصية سياسية وفكرية بارزة» مثل 
متزيني. 1872-1805 ومتيزيني. كما يقول اجنازيو سيلون 
عمه511 وأتدوع1 اتحذ دور مسييح قومي وانساني في ضوء 
تصور ديني للحياة والتاريخ . ولكن هذا الدور تحول الى 
مأساة. بعد 1848. فالوحدة القومية الايطالية والاستقلال. 
أخذا يتشكلان؛ لا على طول خطي الجمهورية والثورة 
الاجتماعية اللذين دعا لما. . . بل تحت قيادة كافور.ء وتحت 
رعاية سلالة حاكمة., بيت سافوي. نتيجة مناورات 
ومساومات دبلوماسية اتفاقية» وبمساعدة قوى عسكرية اجنبية. 
تبحث عن النفوذ الذاتي». 1/5(هلاه:/1 عساءااءا 7126 .عمه1ن5) 
(2-3 .“ل .تداع عمللا /[ه 

ولقد بدأت المرحلة الثانية. 1962-1800. على الصعيد 
العالمى قبل نباية المرحلة الأولى. لآن الحركة القومية الالمانية 
والايطالية تخلفتاء كما رأيناء عن تحقيق أهدافهما في الوحدة 
القومية. ومع بداية القرن التاسع عشرء كانت الظروف 
تتحول بسرعة. وكان الحدث الأهم في هذا كله التوسع 
الاستعماري الكبير الذي بدأته بريطانيا وفرنساء والذي أخذ 
يتجه نحو أركان المعمورة المختلفة. ولقد أخذ هذا التوسع 
يقضم أملاك الامبراطوريات القديمة (الامبراطورية العثانية» 
والاسبانية» والنمساوية ‏ الهنغارية), ويحجرم الشعوب 
استقلالهاء وينهبب ثرواتها. ولكنه في الوقت عينه. سند توازن 
بعض القوى في العالم. وهكذاء مثلاً. سندت القيصرية 
الروسية الامبراطورية النمساوية الهنغارية حتى سنة 1870. ثم 
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تولت دول اوروبة مساندتها. وسندت بريطانيا الاميراطورية 
العثانية. حتى سنة 1914. 

وبدأ. منذ 1870. دور المانيا وايطاليا في التشافس على 
المستعمرات . 

وشهدت هذه المرحلة الكثير من حروب الغزو. بين قوة 
غازية وشعب يدافع عن أرضه. ومن حروب التنافس 
الاستعماري . كما شهدت ا حربين العلميتين الكبريين, الأولى 
والثانية . 

وفي هذه المرحلة عرفت المستعمرات الحركات القومية. 

كانت المستعمرات متخلقة. معظم بناها الاجتماعية» شبه 
اقطاعية. وأحياناً قبلية وشبه قبلية» أو شبه رأسالية في أحسن 
الأحوال. أخذ رأس المال بغزوهاء مع الاحتلال. غزواً 
منظياً. ولكن قوات الغزوء حرصت على حماية أكثر القوى 
تخلفاً فيهاء وهي تخرقها بسلعهاء وتضمها الى سوقها. 

وم تكن الأقطار المستعمرة. قد عرفت حركة تنوير ولا 
اصلاحا دينياء ولا ثورة صناعية» ولا ثورة سياسية. وكان 
بعض شعوب المستعمرات خاضعاً لامبراطوريات متخلفة 
كالاميراطورية العثمانية؛ أو لأمراء وشيوخ من بقايا القرون 
الوسطى. ولذلك. فإن الحركات القومية, في هذه الأقطار 
اتسمت بما يلٍ: 

أولاً : كانت بمعناها المعاصر, حركات نخبة ثقافية» تعلمت 
في الغسرب. أو تبنت أفكار الثورة الفرنسية والالمانية 
والايطالية. فالفتيان البشناق 80501325 عناملا مثا «كانوا 
متأثرين جداً بالأحداث في ابطاليا». وقد صبغ اسمهم طبقاً 
لاسم ايطاليا الفتاة. وقد اعترفوا هم أخم قاموا«بدراسة 
خاصة لحركات التحرير الابطالية والالمانية) ...,206]) 
(24 .© ,.7014. ويشبه نمو الحركات القومية في البلدان التابعة 
للامبراطوريتين العثمانية والنمساوية ‏ الهنغارية نمو الحركة 
القومية في بلاد البشناق الى حد بعيد. 

وممالا شك فيه أن الفتيان الاتراك, 15ئنا1 8ناملا 
والعربية الفتاة من دلائل هذا التأثير الذي نلمسه في 
الشعارات. حرية. اخاء. مساواةء أو في البرامج والأفكار. 

ولذلك هناك من سمى هذه القومية الشرقية مقلدة. «لا 
فهذه قومية شعوب تشعر بالحاجة الى احداث تحول في 
أحوالهاء وهي بذلك ترفع مستواهاء شعوب تدعى متخلفة. 
وهي لا تستطيع أن تكون قومية من هذا النوع. مالم تعترف 
هذا التخلف. وترغب في التغلب عليه)» ....,163060[8) 
(34-35 .2 ,.,14ط1 
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وكانت هذه النخبة تفم رجالاً وأبناء عائلات برجوازية 
تجارية وعقارية. وبرجوازيين صغاراً وأبناء فلاحين حسنى 
الحال؛ وحتى عمالاً. وكان هذا يزيد تضارب الاتجاهمات 
السياسية فيهاء ويعزز دور الفئات الدينية المحافظة ليمزج 
الديني بالسياسي, والقومي بالديني» وهكذا. 

ولى تكن لهذه النخب الثقافية قدرة على قيادة الجماهير 
الشعبية في معظم الأحوال. ما كان يحبط الحركات القومية. 
وقد ظل الأمر كذلك. حى قاد الحركة القومية نخب من 
الشيوعيين, كما حدث تي الصين وفيتنام. أو نخب برجوازية 
مؤهلة, كا حدث في الهند . 

ثانياً: وكانت الانتفاضات والثورات الشعبية, تتبدد بين 
قيادة النخب الثقافية والقادة التقليديين. السياسيين أو 
الدينيين. ولذلك كانت أهدافها تظل محلية. أو محدودة. 
وكانت تنتهي في معظم الأحوال بالهزائم. أو بالمساومات 
الصغيرة . 

ثالثاً: وكان الاصلاح اللفوي. والعودة الى الاهتمام باللغة, 
ودراسة التاريخ من معالم هذه الحركات . الا أنه اختلف ما بين 
أمة وأخرى. فاتخذ الاصلاح اللغوي عند العرب طريق العودة 
الى التراث الكلاسيكي. وتجديد أساليب الكتابة والدراسة على 
أساس التمسك بالأصولء, ونشر المخطوطات,. والابتعاد عن 
ركاكة عصر الانحطاط . أما لدى الصرب والكروات 
والتشيكء, فإن الأمر مختلف: إذ ان «اللغة الصربية ‏ 
الكرواتية؛ كما تكتب وتحكى اليوم في يوغسلافييبا. هي 
بمعظمها من خلق لغويين ونحويين درسوا في الخارج, 
ومعظمهم درس في قيينا. وكذلك الأمر بالنسبة للتشيكية 
والسلوفاكية والسلوفينية» كما تستخدم اليوم. فإنها من خلق 
علماء تمنوا أن تكون لشعوبهم موارد لغوية خاصة بهم. أعظم 
ما لديهم في حينه) . 

ان هذه اللغات الجديدة. حافظت على التراث الشعبى من 
جهة. وسمحت بتوحيد الشعب حول لغة واحدة. وباتت أداة 
للتعلم (30-31 .8 .غ18 ...ره لمعصة»ا). ولا يختلف ما 
حدث في يوغسلافيا وتشيكوسلوفاكياء عما حدث في اوروبة, 
عند العودة الى اللغات العامية. أما اتجاه العرب الى الماضي 
والتمسك باللغة» فإنه أشبه بالاتجاه الالماني . 

رابعاً: وكان الاصلاح الديني في اوروبة حقيقياً. لأن 
القوى الصاعدة في اوروبة؛ كانت تحطم اغلالها. وقد شمل 
هذا الإصلاح سائر العالم النصراني» سواء أحدث في الكنيسة 
الغربية أو الشرقية. أما في العالم الاسلامي وعالم البوذية 
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والزرادشتية» فإن الاصلاح الذي حدث كان شكلياً. والأمر 
أوضح في العالم الاسلامي . منه في العوالم الأخرى. ذلك ان 
المجددين المسلمين كانوا مجرد سلفيين جدد. محافظين على 
دينهم في كل الأمور. وإن كانوا أكثر عقلانية في النظر الى 
بعض القضايا المتعلقة بالمعاملات. وفي أسلوب المناقشة 
والحوار. وبالتاللي» فإن استمرار هيمنة الفكر الديني. حدٌ من 
انتشار الحركة القومية. ومن تغلغل أفكارها في أوساط 
الجماهير. وكان هذا من الاسباب التى جعلت الحركة القومية 
محافظة إلى حد كبيرء وغير ليبرالية؛ وخاصة قبل نهاية الحرب 
العالمية الثاني . 

وكثيراً ما قادت هيمنة الأفكار الدينية, الى خلافات 
سياسية. ى) حدث في البلقان بين اتباع الكنائس المختلفة. 
كما حدث في المهند بين المندوس والمسلمين. وهوما قاد الى 
انشاء دولة باكستان. 

خامساً: وكانت المستعمرات بلداناً تابعة, منها ما احتفظ 
بوحدته في ظل الاحتلال كالهند, ومنها ما اقتسم أو قسم. أو 
احتفظ فيه بأشكال السلطة السابقة. ولقد لجأت السلطات 
المحتلة في كل هذه الحالات للاحتفاظ بالملوك والأمراء وملاك 
الأرض الكبارء والمؤسات الدينية, مبقبة أشكالاً من 
التناقضات الداخلية. كما لجأت السلطات المحتلة الى تشجيع 
شرائح اجتاعية جديدة. تعمل في خدمتهاء وخاصة التجار 
والمقاولين والموظفين الكبار المدنيين والعسكريين. 

وكان دور هذه الشرائح. اضافة الى الفئات الاجتماعية 
التقليدية الي ارتبطت بالقوات المحتلة. يتلخص في تمكين 
الاحتلال من التثبت. وفرض الامن وتوسيع اطار استغلاله. 
من خلال نمو حركة الاستيراد والتصدير. 

ومن الطبيعى أن يقود هذا الى أحد الاحتمالات التالية : 

1 - استخدام القوى المحلية المرتبطة في مواجهة الحركة 
القومية, ومحاولة تكريس انقسام الجماهيرء نتيجة لذلك. 

2 اللجوء إلى استثارة النزاعات الداخلية (دينية. طائفية. 
قبلية» جبهوية). ان لم ينجح الاحتمال الأول أو نشات 
ضرورة لاستخدام السلاحين. 

3 - واستخدام القطري ضد القومي. في حالة حصول 
تجرئة» كما حدث في الوطن العربي. 

وإذا كان الاحتمال الأول ينتج حروباً أهلية» أو صدامات 
ونزاعات داخلية. فإن الثاني يتج حروبا دينية وطائفية وقبلية . 
أما الثالث. فينتج حركات محلية» تظل مهما عنفت أبعد من 
أن تعبر عن القضية القوميةء أو تقود الى الوحدة القومية. 


ولعل الوطن 'العري ين فال عل هذا: 

وقد لاحظ وانغ جو الا001) 11328 هذه 
المسألة. مشيراً الى أن القوى الاستعمارية.» فضلت أن تتعامل 
مع كل مجموعة من القوميين بمفردها لمواجهة الانجاه القومي 
المعادي للغرب. ولكن هذه الحدود كما يقول الكاتب «اتجهت 
لأن تصبح دائمة. وقد بات واضحاً على نحو متزايد ان هذه 
الحدود تعن (تصف) نهايات أية أمة ‏ دولة مقبلة. ولقد أربك 
هذا الشكل والحجم المعطى للدولة. الأمة المقبلة معظم 
القَوميين». .(92 .5 ,.15]4 ...813 122) لأن الصراع ضد 
الامبريالية. يدور ضمن الاطار الذي رسمته, الى حد كبير. 

وم تكن هذه المشكلة هي المشكلة الوحيدلة التى خلفتها 
خرائط الاقتسام الاستعماري. إذ أن هناك مشكلة أخرى لا 
تقل خطورة. وهي رسم حدود تضم أقليات قومية وأئنية 
ودينية متناحرة. كما حصل في البلقان. وأوروبة الشرقية حالياً؛ 
والوطن العربي (الأكراد. وجنوب السودان) . 

وهكذا فإن الوحدة بدأت في أوروبة» نتيجة وجود حكم 
مطلق يوحدء ويدمر البنى الاقطاعية والسلطات الكنسية. أما 
في الشرق فإن السلطة المركزية المحتلة» تقسسم. وان احتفظت 
بالوحدة. تبقي أسباب الانقسام وتغذيهباء وتشجعها عند 
الحاجة على التناحر. وحتى التطاحن. 

سادساً: وكانت الحركة القومية في أوروبة؛ تعتمد على 
وجود طبقة ناهضة., وهي البرجوازية. وبرجوازية صغيرة 
تنمو. بنمو المدن. وطبقة عاملة تتزايد. وتتقلب في أحضان 
الجوع والااستغلال والأفكار الانسانية والثورية. وفلاحين 
يتوقون لمزيد من التحرر؛ وإن كان بعضهم ما زال مرتبطاً 
بالكئيسة, معادياً للتغير. أما في الشرق. فقد كان الوضع 
مختلفاً لأن البرجوازية. كانت تنمو في ظل الاحتلال» 
وبالارتباط به. والبرجوازية الصغيرة المدنية والريفية كانت تنمو 
على هامش البرجوازية. والطبقة العاملة كانت جنينية» وكان 
الريف مصدر الانتاج الأول. ولكنه غارق ني ظلام القرون 
الوسطى . . . 

ولذلك فإن الحركات القومية في العالم الثالث لم تأخذ سبيل 
الحركات القومية في أوروبة. للأسباب التالية : 

أ) لأن القيادات البرجوازية في العالم الثالنث» كانت مساومة 
مسالة في الأعم الأغلب» وحريصة على الارتباط بالسلطة 
الامبريالية. ولذلك. فإنها تساوم ولا تقاوم» واذا جرتها 
الجماهير الى المقاومة» فلكي تستثمر ذلك في مساوماتها. وكان 
طبيعياً والحالة هذه ألا يبرز منها بسمارك ولا كافور, وألا تقدم 
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أقطارها مثلاً مثل بروسيا أو بيدومونت. ول يظهر من عائلاتها 
المالكة لا وليم الأول. ولا فيكتور عمانوئيل . 

ب) ولأن البرجوازية الصغيرة لم تكن مهبأة لدور مازيني 
وغاريبالدي. حتى ناية الحرب العالية الثانية . 

ج) ولأن الفلاحين». كانوا ينفجرون في ثورات». تقودها 
قيادات فلاحية أو تقليدية. غير مؤهلة للقيادة أو لتحقيق 
الانتصار. 

وفي خحضم ذلك؛ برزت أشكال متعددة للحركات القومية» 
أهمها ما يل: 

1[ الحركة القومية الحندية التى قادتها برجوازية متنورة. 
ولكنها م تستطع أن تحافظ على وحدة كل الهندء لأن قيادات 
البرجوازية المسلمة. فضلت القسمة. على أن تكون أقلية في 
الحكم الجديد. ولقد رضيت البرجوازية الهندية بذلك. وهو ما 
يدفع الى نقدها الآن. ,ط١معمةط-لنط[!‏ ,عن زتعموظ) 
كك 

2 - الحركة القومية العربية التي نادها تحالف سنة 21916 
ضم الشريف حسين. أمير مكة وقادة الحركة القومية العربية 
من البرجوازيين والرجوازيين الصغار. وقد هزم هذا التحالف 
لأن قيادته اعتمدت على الاتفاق مع بريطانياء ولأن هذه 
القيادة لم تكن قادرة على تجنيد جماهيرالشعب, لهزية المخطط 
البريطاني» ولتحقيق الاستقلال والوحدة. وظل النضال 
الرئيسي للعرب قطرياً. حتى قيام حزب البعث العربي 
الاشتراكي. ثم انفجار الشورة في مصرء سنة 1952. ومع 
ذلك. فإن الوحدة القومية لم تتحقق بعدء رغم التأبيد الشعبي 
الذي حظي به عبد الناصر خلال حياته . 

3 الحركة القومة التركية التى قادها حزب الاتحاد والترقى 
المحافظ. ثم قادها مصطفى كمال أتانورك. ومع أنه «تغذى 
من فولتير ومونتسكيو وروسو» كما يقول جان توشار (توشار, 
مرجع سابق. ص 652). فإنه بنى نظاما استبداديا. باسم 
اقامة الجمهورية والاسراع بتطور تركياء وكان أخطر ما أنجزه 
مصطفى كال الغاء الخلافة وإقرار العلمانية . 

4 - الحركات الفومية التي قادتها الأحزاب الشيوعية في 
الصين وفيتنام وكورباء من أجل تحقيق الاستقلال والوحدة. 
وقد حققت هذه أهدافها القومية في الصين 1949-1924, وني 
فيتنام 1975-1945, ولم تنجح في كوريا بسبب التدخل 
الامبريالي المباشرء ويتسم هذا النمط. بأنه يجمع النخبة المثقفة 
مع طلائع العمال والفلاحين الفقراء والشرائح الثورية من 
البرجوازية الصغيرة في حزب شيوعي, يقود جماهمير الشعب 
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لتحقيق الأهداف القرمية. ويمكن أن يضاف الى هذا النمط 
النموذج الكوبي والنيكاراغري . 

ومن المؤكد أن هناك نماذج أخرى, ولكنها أقل أهمية . 

إن أقطار العام الثالث تسير. بسبب سياسة التبعية والأفق 
الامبريالية» وسياسة القمع والنبب الداخلية» على طريق 
احتدام تناقضاتها مع أعدائهاء وبالتالي نحو نهوض قومي 
كبير. 

لقد كانت اعادة تكوين الجغرافية السياسية في العالىه خلال 
القرون الخمسة الماضية. على أسس قومية؛ واحدة من أهم 
التحولات الكبرى في العصور الحديئة. ويجدر بنا أن نشير إلى 
أن هذا التحول ارتبط بتحولات عظمى., منهبا سقوط 
الامبراطوريات الدينية, والثورة العلمية والصناعية 
والديمقراطية. ثم ولادة عصر الاشتراكية . 

وما زال العالم يشهد المزيد من التحولات» على صعيد 
القومية ومنها: 

1 محاولة الدول التي نالت استقلالماء أن تدافم عن هذا 
الاستقلال؛ ازاء محاولات الهيمنة التي تفرضها الامبريالية 
بالاخضاع العسكري أو السياسي والاقتصادي . 

2 - محاولات الأمم التي لم تتحقق وحدتها القومية. أن 
تواصل النضال لتحقين هذه الغاية» ومن هذه الأمم العرب 
والأكراد والكوريون والألمان. 

3 محاولة الأقليات التي ألحقت بدول من غير قوميتهاء أن 
تحافظ على هويتها الثقافية» وأن تعمل على العودة الى الوطن 
الأم. أو لتحصل على قدر من الاستقلال أو الحكم الذاتي. 
وهناك الايرلنديون الكاثوليك في بريطانياء والباسك في فرنسا 
واسبانياء والمنغار في تشيكوسلوفاكيا ورومانيا الخ . . . 

5 القومية والجنسية : إن القومية نتيجة تطور تاريخي . أما 
القسية الى تح الأهباب لدولة :فين تحجن اعراء قانولنة. 
وقد يحدث الخلط تيته|ء: :سيت الخلط بين وجود الأمة ووجود 
الدولة. ولما كانت الدول تقوم متجاوزة حدود القوميات 
أحياناً. فإنها تضم أبناء قومية رئيسة. وقوميات ثانوية أو 
أقليات. واذا كان كل مواطني دولة من جنسية واحدة. فلا 
يعني هذا أنهم من قومية واحدة. لأن العربي الذي يقع ني 
الأحوازء أو في الاسكندرون. يحمل الجنسية الايرانية أو 
التركية» وكذلك الايرلندي الذي يسكن بريطانياء أو ال هنغاري 
الذي يسكن رومانيا ويوغسلافيا وتشيكوسلوفاكيا الخ. . 

وبينما تكتسب القومية بالانتاء التاريخي الى أمة. فإن 
الجنسية تكتسب عن طريق ما يلي : 
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1 - بالانتساب الى أمة, أو الى أقلية قومية ملحقة بدولة 
قومية» وتقع ضمن حدودها الرسمية» وهي الجنسية الأصلية . 

2- بحقوق اكتساب الجنسية التي ينص عليها القانون» في 
كل بلد. وهي : أ) الولادة. كما في القانون الأميركي . ب) 
الاقامة مدة معينة وبشروط معينة, كا في كثير من القوانين. 
ج) الزواج؛ حيث ينص القانون على ذلك. د) التجنس» 
حسب القانون. 

وتضع كل دولة القوانين الخاصة بجنسيتها. ى] تعقد الدول 
اتفاقات ثنائية وجماعية لمعالجة المشاكل المتعلقة بالجنسيةء ومتها 
مشاكل تعدد الجنسية أو انعدامها. والزواج بين شخصين من 
جنسيتين» والأطفال الذين ولدوا من أبوين مختلفي الجنسية» 
وكل ما ينجم عن ذلك من حقوق وواجبات. 

وموضوع الجنسية من مواضيع القانونين الدولي العام 
والدولي الخاص. 

ولا علاقة للجنسية هذا المعنى باللغة أو بالدين.ء أو 
بمقومات القومية» الا حيث تنص قوانين دولة معينة على ذلك . 

وبينا تستطيع الدول التي تنص قوانيتبا على ذلك سحب 
الجنسية. ويستطيع الفرد أن يتنازل عن جنسيته والحصول على 
أخرى, فإن القومية لا يلغيها الا التطور التاريخي . 

وعلى الرغم من أن الاعلان العالمي لحقوق الانسان. قد 
نص في مادته الخامسة عشره. على حق كل فرد بالتمتع 
بجنسيته. وعدم جواز حرمانه منها تعسفاً إسلكوزة سعجم 
العلوم. . . ٠‏ ص 218-217), الا أن هنالك دولا ما زالت 
تفعل ذلك . 

واذا كانت اللغة العربية قد حلّت الاشكال بين قومية 
وجنسية باستخدام تعبيرين مختلفين, فإن الالتباس كان حاصلا 
في بداية القرن. حين استخدم القوميون العرب جنسية بمعنى 
قومية (أحمد عبد الكريم. مرجع سابق, ص 35). أما في 
الإنكليزية. فإن مجرد قراءة معنى كلمة 72121022116 في 
قاموس وبستر (563 .1514.,8 ,05]615ء/11) سيجعلنا نجد 
المعاني التالية : 

1 الطابع القومي. 2 القومية 3-أ- وضع قومي. 
وتحديدا: علاقة قانونية» تتضمن ولاء الفرد» وتتضمن عادة 
حماية الدولة. ب الانتماء الى أمة معينة. 4 الاستقلال 
السياسى أو الوجود في أمة منفصلة؛ 5 أ) شعب له أصل 
مشترك تقاليد ولغة وقابل لتكوين دولة ‏ أمة» أو هو قد كون 
فعلاً. ب) جاعة أثنية» تكون عاملاً من وحدة أكبر (كأآمة). 

ويزيد اختلاط الجنسية والقومية في حالات محددة. منها: 


أ وجود دولة واحدة, من عدة قوميات. مثل سويسرا 
والهند والاتحاد السوفياتي. فهناك مواطن سويسري جنسيةً, 
ولكنه الماني أو فرنسي أو ايطالي قومية. وهناك مواطن سوفياتي 
جنسية. ولكنه أرمني أو أوكراني» أو بلوروس أو اذربيجاني 
قومية. وهكذا. . . الا أن تعريف الجنسية هو الذي يغلب في 
هذه الحالات: سوري. هندي. وسوفياتي. 

ب وجود دولة حديثة التكوين نسبياً كالولايات المتحدة 
الأميركية. مواطنوها من قوميات مختلفة. وما زالت تستوعب 
متجنسين جدداً. وفي مثل هذه الحالة» تغلب الجنسية على 
القومية. على الرغم من تعدد الأصول الأثنية للسكان. 

6 -القومية والعرق ©8836 : إن القومية بالمعنى الذي أشرنا 
اليه لا تستند الى نظرية العرق (الجنس) القائلة بتسلسل 
الأمم من أعراق معينة. تربطها علاقة السلالة. لأن الأمم. 
كما ذكرنا. ليست فصائل حيوانية معزولة., لا تتزاوج ولا 
تتفاعل. ويؤكد تاريخ الانسان المعروف التفاعل القسري 
والطوعي . الى درجة يصعب الحديث فيها عن «سلالات 
منعزلة». ولهذا قال فردريك هرتز وان الأمة» تعبير من تعبيرات 
علم الاجتماع و«الجنس» من تعبيرات علم الطبيعة . ومن ثم 
فإن المفهومين ينصبان على جانبين مختلفين من جوانب الوجود 
البشري, والباحث المعتني لا يستعملها بدون تفرقة». 
(فريدريك هرتزء مرجع سابق. ص ©66) . 

الا أن ما قاله هرتزء وما يعرفه علماء الاجتماع عن تفاعل 
الأمم. لم يمنعم ظهور حالتين: 

الأولل: تستخدم كلمة أمة وكلمة جنس بدون تفريق» 
كالقول مثلاً: الآمة العربية أو الجنس العربي. وقد استخدمت 
كلمة الجنس العربي في الكتابات العربية. ومنها كتاب تاريخ 
الجنس العربي. 

وقد ساعد على مثل هذا الاختلاط أن كلمة عع82 في 
الانكليزية تعني : 

1_]) سلالة حيوانية مرباة. 2 أ) عائلة. قبيلة» شعب أو 
أمة تنتمي الى أصل واحد. 

ب - طبقة أو نوع من الأفراد لهم خصائص أو مصالح أو 
عادات مشتركة الخ .» .(8.704 1ط[ رد5زعاوطع /لا) . 

الثانية : تربط الأمة بالعرق, والقومية بالعرقية. وفي تاريخ 
الأفكار والحركات ترد أسماء مفكرين وأحزاب دعت الى مثل 
هذه الأطروحة. ومن هؤلاء مثلاً الكونت دي غو بينو عناطاء. 
1882-6 ناةء0 601 26 الذي كان معادياً لفكرة 
الحرية. ويكره «فكرة الوطن» لأنها «مخلوق فظيع من ابتكار 
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الساميين»» كا كان يعتقد أن «النبلاء والعناصر المنتجة ثقافياً 
في الأمة من الآريين والتيوتون». ومنهم أيضاً هوستون 
ستيوارت شمبرلن 1118ع012206) .5 00غ5ناه]2 1925-1855 . 
الاتكليزي الذي صار المانياً؛ ومن دعاة الجرمانية. وكان 
الامبراطور وليم الثاني من أصدقائه. وقد رحب شمبرلن في 
شيخوخته ببتلرء واعتيره مخلّص المانيا (هرتز فريدريك. مرجع 
سابق. ص 91-62). وهناك هيغل. 1831-1770 وفيخته. 
1814-2. ولست. وترايتشكه. 1896-1834. وريشار 
واغنر 18833 وغيرهم (جان توشارء مرجع سابق, 
ص 453-450). أما الأحزاب فيكفى أن نذكر منها الحزبين 
النازي والفاثي . 1 

وتظهر الياسات العرقية بأشكال مختلفة. فمنها ادعاء 
تفوق عرق على عرق. وتمئل ذلك في موقف شريحة من البيض 
من الشعوب السوداء والصفراء: أو الملونة عموماً. ومتها تفوق 
أمة على أخرى. وقد برز ذلك لدى جماعات عرقية في ألمانيا 
وفرنسا وبريطانيا والولايات المتحدة الأميركية. ومنها تفوق 
طبقة على طبقة» كموقف السادة من العبيد. والاقطاعيين من 
الفلاحين, واليرجوازيين من الطبقة العاملة. 

وهناك دول تقوم الآن على التفريق العرقي مشل جندوب 
افريقيا و «اسرائيل». 

7 القومية والصراع الطبقي: ثار كثير من الخلاف. حول 
القومية والصراع الطبقي . فهناك قوميون يرعبهم الحديث عن 
صراع الطبقات, لأنهم يريدون أن تكون الأمة كلاء وأن 
تكون طا ارادة واحدة. هي ارادة طبقتها الحاكمة أو حزبها 
القومي القائد. وهناك ماركسيون لم يستطيعوا أن يروا علاقة 
الطبقة بالأمة؛ على الرغم من تأكيد التعريف الستاليني 
المتداول. على أن الأمة جماعة مستقرة من الناس. تكونت 
تاريخياً. 

والحقيقة أن الأمم تكون ناريخي اجتماعي, وأن هذه 
الوحدة الاجتماعية المسماأة: الأمة. وحدة تحمل داخلها 
تناقضاتهاء شأن كل الموجودات والصراع الطبقي هو الصراع 
الرئيسي فيها. 

ولقد نشأ الصراع الطبقي وتطور مع تطور الأمة, لأن 
الجماعة البشرية التي انتقلت من المشاعة الى العبودية, الى 
الاقطاع الى الرأسمالية» تطورت أيضاً من الفخذ, الى القبيلة: 
الى القوم الى الشعب فالأمة. وهكذا سار التطور التاريخي 
باتجاهين: الوحدة القومية, عبر مراحل مختلفة. والصراع 
الطبقي عير أشكال مختلفة: صراع العبيد ضد الأسياد. 
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والفلاحين ضد الاقطاع. والعيال ضد البرجوازية . 

وهذا الصراع تاريخي أيضاً. نما داخل التشكل القومي في 
5 1 

وكان السادة أو الاقطاعيون أو المرجوازيون. يحاولون دائماً 
أن يوطدوا سيطرتهم بتأكيد الوحدة ضد الانقسام. ولذلك 
عملوا على تأييد وحدة السوط والسيف, بنشر ثقافات تخدم 
هذه الوحدة. وتصور دفاع العبيد أو الفلاحين أو العمال عن 
حقوقهم. بأنه سياسة تدمر وحدة المجتمع وتعرض أمنه 


وعند صعود البرجوازية؛ استخدمت في صراعها مع 
الاقطاع والكنيسة مفهوم وحدة الشعب وإرادة الأمة. لتحقيق 
أهداف البرجوازية» ولكنها ما أن تمكنت من السلطة. حتى 
حاولك أن تستخدم مفهوم وحدة الشعب وارادة الأمة. في 
تأكيد سيطرة طبقة على الأمة. ومنع الطبقات والفئات المناوئة 
من تحقيق أهدافها. 

ويدور حول ذلك صراع ايديولوجي وسيامي شديد, منذ 
8, يأخذ أشكالاً ختلفة . 

وبالمقابل» فإن الطبقات المعادية للطبقة المسيطرة. كانت 
تلجأ دائياً الى محاولة حشد القوى اللازمة لاسقاط خصومهاء 
والى تبني الأفكار التي تتيح لها توحيد صفوفها. 

ومنذ اعلان البيان الشيوعي. وهناك سجال بين 

القوسين والقوميين البرجوازيين عموماًء والمنظرين الماركسيين 
حول القومية وصراع الطبقات. 

إن القوميين التقليديين شددوا في هذا المجال على أهمية 
وحدة الأمة. ووحدة ارادتها وخطر انقسامهاء أو الدعوة الى 
سياسات تمثل قومي واندماج قومي . 

أما الماركسيون. فإهم اعتيروا أن مهمتهم الرئيسة هي 
النضال الأمي , وبالتالي» فقد حاولواء منذ البدء. التشديد 
على الطابع الأممي لنضالهم. وكان هذا يعني نضال الطبقة 
العاملة في أمم عدة. وليس في أمة واحدة. وبالتالي فقد كان 
ضرورياً التشديد على الطابع الدولي لنضالهم. ومحاولة اقناع 
العمال بضرورة هذا النضالء وبصرف النظر عن النضال 
القومي . وعلى الرغم من المواقف التي اتخذها ماركس وانغلز 
بشأن مساندة النضال القومي في بولندا وايرلندا والهند. وخط 
لينين الداعي الى حق الأمم في تقرير المصير. والى التفريق بين 
دور الحركات القومية» في مرحلة وأخرى., والى تأييد الحركات 
القومية للشعوب المضطهدة. فإن الخط العام ظل حذراًء إن لم 
نقل معادياء من القومية. حتى وفاة ستالين. 

ويعكس ستالين هذا الموقف في مقدمة كراسته الماركسية 
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والمسألة القومية. قائلاً: «وفي هذا الوقت الصعبء فإن على 
الديمقراطية الاشتراكية مهمة سامية. وهي مقاومة القومية. 
وحماية الجاهير من هذا «الوباء؛ العام. لأن الديمقراطية 
الاشتراكية. والديمقراطية الاشتراكية وحدهاء تستطيع فعل 
ذلك. عن طريق مواجهة القومية» بالسلاح المجرب للأمية» 
وبوحدة النضال الطبقي وعدم انقسامه». ,.1814 ,هناة:5) 
.(301-302 م 

وعلى الرغم من تأكيد لينين المستمر على الدور التقدمي 
للقومية. في مراحل معينة. وعلى محاربة الهج القومي 
البرجوازي عندما يفقد دوره الديمقراطي., فإن غلبة التثقيف 
الأمي كانت تجعله يقول سنة 1914 أن من واجب البروليتاريا: 
«أن تناضل ضد كل قومية. وفوق كل شيء؛ ضد القومية 
الروسية العظمى». 20104 انرس أعارم ش11 11022 03115 
.(199 .8 ,ادك اأماعو3ى 

وكان التركيز على ربط القومية بالبرجوازية من عوامل هذا 
الموقف المتشنج . حتى إن هوراس ديفز قال: «وليس من غير 
المألوف أن يشجب الماركسيون ‏ الذين يعينون لأنفسهم هذه 
الصفة ‏ كل قومية. وأحياناً ما يفعلون هذا عن طريق أخذ 
بيان للينين ‏ دون تفكير ‏ خارج سياقه. فتيتو يدين كل قومية 
في يوغسلافياء وهو يشير بشكل خاص الى القومية الضيقة 
لبعض الجمهوريات المتعددة (مثل كرواتيا). . . كذلك يدين 
بعض الماركسين كل قومية على أساس أن الطبقة العاملة ‏ التي 
يضعون فيها ثقتهم ‏ هي أنمية». (ديفز هوراس» 
القومية.. . » ص 71). 

وقد ظل هذا الالتباس قائماً. رغم حصول متغيرات عدة 
منها : 

| تشديد لينين على أهمية حركة شعوب الشرق الوطنية 
التحررية؛ الزخم الثوري فيها. 

ب السياسة التي انتهجها الاتحاد السوفياتي. بعد ستالين» 
في ميدان تأييد حركات التحرر الوطني . 

ج - قيام ثورات قومية في الصين وفيتنام وكوريا بقيادة 
ماركسية, وانجازها برناجا قوميا من نوع جديد. وإصرارها 
على طرح مفاهيم في ميدان القومية؛ مختلفة مع الاتجاهات 
التقليدية في الماركسية, كالقول بقدم الأمة الفيتنامية أو 
الصينية . 

ولكن هذا كله لم يدرس جيداً ولم ينظر بعد لينين» 
وظل الجانب الايديولوجي الأمي هو الغالب, دون الدراسة 
الجادة لموقف الماركسية من القومية على صعيد الأحزاب 
الشيوعية الحاكمة. وظلت الدراسات المجددة في هذا المجال» 
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خارج المدرسة الرسمية عموماً ورغم بعض الملاحظات التي 
برزت» «فإن دلائل الأهمية المتزايدة للقومية لم تطور الى النباية» 
.8 لاط[ -1«دكاه:10)ه/ة 3١15,‏ 2آ) 

الا أن هذا كله. لا يدخلنا صلب الموضوع. لأن القضية 
تتعلق بالخلاف حول نقاط عدة, أهمها: 

1 هل الأمة «مخلوق: برجوازي» مع البرجوازيةولدت», 
وبموت البرجوازية تموت ؟ أم أن الأمة جماعة تكونت تاريخيا ؟ . 
إن القول بكونها جماعة تكونت تاريخياء وإن مقومات وجودها 
ولدت قبل وصولٍ البرجوازية الى قيادة المجتمع. يجعل زوال 
الأمة ليس مرهونا بزوال سلطة البرجوازية» وهذا ما أثبحه 
تجربة الاتحاد السوفياتي والدول الاشتراكية. وما بدأت 
الموسوعات والكتب السوفياتية تشير اليه دون تخوف. 
(بربشكينا وياكو. . » ما هي المادية التاريخية» ص 130-103) . 

إن رسوخ القناعة بأن الأمة ليست «محلوقاً برجوازيا». وبان 
فيهاء إضافة الى البرجوازية. الطبقة العاملة والفلاحين 
والبرجوازية الصغيرة. وبأن مقومات الأمة: اللغة. الأرض. 
التاريخ المشترك, ليست ملكا للبرجوازيين» يفرض اعادة النظر 
التامة» في الموقف من الأمة والقومية والوحدة القومية» والموقف 
من الخصائص القومية. وحتى دور الحركات القومية. 

2 هل الحركة القومية من طبيعة واحدة دائياً ؟ إن أساتذة 
الماركسية حاولوا التفريق بين حركة ذات طبيعة رجعية. وحركة 
ذات طبيعة تقدمية» وبين فوميات أمم غازية» وقوميات أمم 
مُسْتَعْمَرة الخ. . وبين الحركات القومية في مرحلة, والحركات 
القومية في أخرى. وهذا ما يجب أن تعاد دراسته. وأن يشدد 
على خصائص الحركات القومية في مراحل التاربخ المختلفة. 
وعلى ضوء الطبيعة الطبقية لقياداتباء والبرامج التي تنفذها. 

3 هل الأمة والوجود القومي هما الحركات السياسية 
القومية؟ إن هذا الخلط. يخلق إشكالات متعددة. تسىء الى 
الأمم والى الحركات السياسية. فليست الحركة السياسية) 
حتى لو قادت وسادت. هي القومية. لأن القومية وجود تاريخي 
طويل؛ والحركة السياسية تعبير طبقي محدود في الزمان 
والمكان. وهذا فإن هتلر وحزبه الاشتراكي القومي. ليسا الآأمة 
الألمانية» وقوميته ليست الممثل الوحيدة لار ادة الأمة الألمانية. 
والمعبر الوحيد عن مطامح الشعب الألماني. وهذا شأن 
موسوليني وفرانكو الخ . . . 

إن أية طبقة عاملةء» هي جزء من أمةء وتخوض هذه الطبقة 
العاملة النضال. ضمن اطارها القومي أولاً. وعليها أن تعمل 
لتحرير شعبها. وهي لا تستطيع أن تقود شعبها على طريق 


التحرير اذا كانت لا تعتبر أخها جزء منه. وأنها معنية بتاريخه 
وأرضه ولغته. وهذا يتطلب الاهتهام بكل ما هو مشترك . 
ولذلك. فإن النضال ضد عحتل أجنبي. يتطلب قيام جبهة 
قومية. والنضال لإمقاط طبقة حاكمة مستغلة. يتطلب وحدة 
كل ججماهير الشعب. وتنجح تيادة الطبقة العاملة في ذلك. 
عندما تنجح في أن تصبح قيادة الأمة» كما تقول القيادات 
الصينية والفيتنامية والكورية. (ماوتمي تونغ. مؤلفات مختارة. 
ص 211). 

وقد أكدت الدراسات الخاصة بتجارب العالم الشالث أن 
مواجهة التبعية والتخلف والاحتلال في العالم الثالث. تحتاج 
الى قيادات قرمية حقيقية» وأن النجاح يحتاج الى الجبهة 
القومية. والى القيادات الأكثر جذرية. وأن النقاط الرئيسية في 
كل برنامج تحرير في هذه البلدان, هي مهرات ثورة قومية 
ديمقراطية شعبية أساسا. 

لقد نمت القومية في ظل تنامي الصراع الطبقي بين 
البرجوازية, ومعها جماهير العمال والفلاحين من جهة. 
والاقطاع والكنيسة من جهة أخرى. وني هذا الصراع ولدت 
الأفكار الرئيسية للانسانية المعاصرة. ومن ذلك الحين. وهذا 
الصراع يتفاقم. وياخذ اشكالاً أكثر اتساعاً وعمقاً وعنفاً. لأن 
قوى الصراع تس واذا كان الصراع بين البرجوازية 
والاقطاع صراعا بين طبقتين محدودتين في العدد. وبالنسبة 
لمجموع السكان. فإن الصراع بين الطبقة العاملة والجاهير 
الكادحة من جهة والبرجوازية من جهة أخرى, صراع بين 
الأكثرية الساحقة والقلة القليلة. وهذا الصراع. يتم ضمن 
إطار الأمم. وليس خارجهاء ويتجه الى تحقيق مهمات ثورية 
ديمقراطية تقدمية, لم تحققها البرجوازية» ولا تستطيع الآن أن 
تلغيها. وهذه المهمات ضرورية لمزيمة الامبريالية؛ ولوضع 
أسس جديدة لحياة بني الانسان. 

إن مساعي النضال الأغي ‏ خارج الأمم أثبتت كم هي 
«مثالية». وغير واقعية. وقد أدى هذا الى موقف جديد. يشدد 
على ضرورة النضال الطبقي الداخلي. داخل الأمة»؛ دون أن 
ينسى المهمات الأمية. وكما يشير هوراس ديفيزء «فإن هذا 
التأكيد على النضال الطبقي, بدلاً من النضال الطبقي الأممي. 
ثم تبنيه مع شيء من الأسف, نتيجة انهيار الأممية الأولى. 
والأممية الثانية فيا بعد». وهذا ما جعل لينين يصل الى اعتبار 
أن النضال الأمي» ليس ضرورياً ضرورة مطلقة, وفي كل 
الحالات: «لآن النضال الطبقي. دفي مرحلته الأولى»ء وكيا 
تصوره ماركس وانغلز نضال قومي» . 

لقد رفع لينين شعار: ويا عمال العالم وأيتها الشعوب 
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المضطهدة اتحدوا». مثبتاً أنه مقتنع بالدور الديمقراطي 
والتقدمي للقومية في ظروف نضال المستعمرات للتحرر من 
العبودية الامبريالية؛ وأنه مقتنع حتى وهو يعارض «القومية 
البرجوازية» «بالأممية البروليتارية» أن هناك فصيلة ثالئة هى 
«القرمية البروليتارية». (211-218 .5 ,4غط/ ,115ة2) . ١‏ 

وسيظل ميدان نضال الطبقة العاملة الرئيس أرضها وأمتها. 
حتى وهي تتحمل مسؤولية تحرير كل الععال في العالم» وتنسق 
مع كل القوى المعنية لتحقيق هذه الغاية. ولا تستطيع أية طبقة 
عاملة أن تقوم بدور أممي نعال. إن لم تقم بهذا الدور. على 
صعيد الوطن. وضمن اطار شروطه الموضوعية . 


8 - القومية والأمية: ترتبط القومية بأمةء وترتبط الأممية 
بالأمم . وكلمة أمية هنا أقل وضوحاً من مرادفها الانكليزي 
21152 ه610 لأن الكلمة الانكليزية تعني. حسب 
القاموس . «سياسة تعاون بين الأمم. وخاصة تطوير علاقات 
سياسية واقتصادية دولية وثيقة»؛. ,15:4 ,ؤ1ع]وطء177) 
(2.178. فكلمة أممية تعني سياسة تعاون بين الأمم. 2 - 
ولكن من خلال طبقاتها العاملة» وقواها الثورية» كما دعت 
البرامج الماركسية . 

ولكن هل يقوم هذا المفهرم عل, الاعتراف بالأمم. وتطوير 
التعاون بينها ؟ أم على أساس وجود طبقات عاملة؛ خارج أي 
اطار قومى ؟ أن الخلط هنا قاد الى العديد من الملابسات التى 
ما زالت تشغل الباحثين؛ واذا كانت السياسات التي اتبعت في 
الاتحاد السوفياتي والدول الاشتراكية» قد أخذت الوجود 
القومي بالاعتبار. واحتفظت بالكيانات السياسية للأمم. 
حيث وجدت, وأوجدتها حيث لم تكن» وإن أوجدت أطراً 
سياسية موحدةء تجمع الأمم المتحالفة. ففي الاتحاد 
السوفياي» هناك حزب واحدء. ودولة واحدة مركزية» يقودان 
هذه الأمم المتحدة مع أن هناك اشكالاً من الحكم القومي 
والمحلي. وبين الاتحاد السوفياتي والدول الاشتراكية. ما عدا 
بعضهاء هناك أطر تعاون فمالة. ولكن هذا لم يلغ الوجود 
الجغراني والسياسي للأمم. وإذا كان التفاعل السيامي 
والاتقتصادي والاجتماعي والثقاني يزدادى فإن الأمم 
الاشتراكية. ما زالت تزدهر. 

أما في العام الرأسمالي. فهناك ظواهر متعددة. تبرز للعيان» 
من أهمها ما يلي : 

ل السياسات العدوانية والاستغلالية التي تنتهجها الدوائر 
الحاكمة في الدول الصناعية الامبريالية» وعلى رأسها الولايات 
المتحدة الأميركية. وأثر ذلك في الحروب الدائرةء والعداوات 
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المتفاقمة. وتسعى هذه السياسات, لا الى اخضاع شعوب 
العالم فحسب. بل الى إثارة العداوات بينهاء وتسعير الشقاقات 
الأثنية والطائفية والدينية في صفوفهاء ك] تلجأ هذه السياسات 
الى تبنى الأنظمة والاتجاهات العرقية والدينية والطائفية.» ومدها 
باشياب ألقزة : 

ب - لجوء الطبقات الرجعية الحاكمة في الدول النامية إلى 
إشغال شعويها بمعارك داخلية مع الأقليات الأثنية أو الطائفية. 
ومع الدول المجاورة. 

ج - اتجاه الدول المتجاورة الى بناء اطر تعاون.» تساعدها 
على حل مشاكل الدفاع والأمن والاقتصاد. وخير مثال على 
ذلك., السوق الأوروبية المشتركة. 

د تفاقم مشاكل الأقليات القومية والدينية والطائفية. 

ورغم ذلك فإن التفاعل بين الأمم عبر القنوات الرسمية. 
وغير الرسمية يزداد. وهناك منظات تنشأء على صعيد عالمي» 
كالأمم المتحدة ومؤسساتهاء وعلى صعيد قاري. مثل منظمة 
الوحدة الافريقية. والسوق الاوروبية المشتركة. أو على صعيد 
سيامي. مثل دول عدم الانحياز. أو على صعيد مهني مثل 
انحاد النقابات العالمي الخ . . . وكلها تسهم في زيادة التفاعل 
بين الأمم. وتدفع الى مزيد من التفاهم. والى اسقاظ حواجز 
الحذر والخوف في العلاقات بين الأمم. وكان لينين قد أبان أن 
تطور الرأسالية. يطلق اتجاهين, أولما: «استيقاظ وتطور 
الحياة القومية والحركات القومية وبناء الدول القومية», 
وثانيهم|: «اتساع العلاقات بين الأمم وتحطم الحواجزر 
القومية» واصطباغ الحياة الاجتماعية بالصبغة العالمية». (معجم 
الشيوعية . ص 312). 

إن الأمية, هي سياسة التعاون بين الأمم والتعاون لا 
يقوم الا على أسس وطيدة من المساواة. ولذلك فإن الأهمية 
تعنى تحرير كل الأمم من الاحتلال والاستغلال. وبناء 
علاقات تفاعل وتضامن. بدلا من علاقات التناحر 
والتطاحن. وفي هذا الوقت ييرز عدد من التحديات-2ه1ة5) 
18 .8 ..1814 ,روط للنظم القومية البرجوازية؛ والدعوات 
القومية البرجوازية؛ ومن ذلك: 

أ) حركات الأقليات القومية و«السلالية» من أجل 
الاستقلال؛ كحال السود في الولايات المتحدة الأميركية. 
والكاثوليك في بريطانياء والباسك في اسبانياء والسيخ في 
الهمند. ومع أن هذه الحركات ليست من حركات التاريخ 
الكبرى. وتبدو معاكسة لاتجاه التاريخ » السائر نحو الوحدة» 
فإنها تسهم في تحدي الحدود السياسية التي رسمتها الاتفاقات 


السياسية. خلال القرون الأخيرة عامة. والقرن الأخير 
خاصة. ومع أنها جميعاً. تدعو الى تغيير العلاقات السياسية, 
داخحل حدود دولة؛ والى الاععرات بحقوق مسلوبة. فإن 
بعضها ينمج نهجاً عرقياً. وبعضها ينحو منحى رجعياً. 
ويوظف قوه في منع تقدم الأغلبية. وفي ربط سياسات 
الأقليات بالسياسات الامبريالية العالمية . 

واذا كان هذا الاتجادى لا سبدد وحدة الدول الأوروبية 
والأميركية الشالية تهديداً جدياًء فإنه يبدد وحدة الأقطار 
النامية. كما هي حال الهند. وتحاول السياسة الأميركية أن 
تجعله تهديداً لوحدة الاتحاد السوفياتي . 

ب الحركات الديئية والطائفية. وهى حركات 
تستهدف تحقيق الوحدة الدينية أو الطائفية على نات الوحدة 
القومية. وهي حركات تتعدى حدود الأقطار والأمم. ولا تبدو 
هذه الحركات مشكلة في أوروبة الغربية والأميركيتين, لأن 
التطور التاريخي» وقيام الدول الرأسمالية. 2 الوحدة على 
حساب الانقسامات الاقطاعية والكنسية. ولم يبق لهذه المشكله 
وجود متوثر الا في الصراع البروتستانتي - الكاتوليكي ف 
بريطانيا. أما في العالم الثالث. فإنها مشكلة حقيقية؛ تهدد 
مناطق كاملة: الهند وباكستان» تركيا وايران» والوطن العربي. 
والعديد من أقطار آسيا. 

وتحاول الدوائر الامبريالية أن تدفع بهذا الاتجاه. لتتخلص 
من التجمعات السكانية الكبيرة» القابلة لتحقيق وحدات 
قومية أو سياسية, توفر الأرض والسكان ولموارد لحل مشكلة 
التنمية» ولتوفير مقومات انتاج فعال. ودفاع رادع . ولعل الهند 
والصين أمثلة على نتائج تحقيق وحدات كبيرة. 

وهدف الصراعات الدينية والأثنية أن تشق التجمعات 
السياسية التي توحدت حديثاً. مثل الهند. وأن تمنع حصول 
وحدات قومية جديدة. كا هي حال الوطن العربيء وأن تشق 
الوحدات السياسية الي قامت. مثل مصر. العراق. سورية. 

إن الحركات الدينية والطائفية.» ليست موجهة أساساً. ضد 
الأنظمة الرأسالية؛ إنما هي موجهة ضد حركات الشعوب 
القومية. وضد الدول الاشتراكية أيضاً. 

الاتجاهات الجذرية الثورية في الحركات القومية التي 
تضم أنظمة كالنظام الصيني, أو التي توجهه ثورات كالثورة 
الكوبية والنيكاراغوية. وهذه الاتجاهات تهدد بالخطر الحركات 
القومية التقليدية في البلدان المتخلفة. كما تهدد مواقع 
الرأسمالية العالمية في هذه البلدان. وتقدم هذه الحركات القومية 
الشعبية نموذجا من التحدي. كان مجهولاء حتى سنة 1917. 
إلا أن هذه الثورات. كما اثبتت الوقائعء الأقدر على تحقيق 
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ثورات ديمقراطية والأجدر بتحمل مسؤوليات انجاز الثورات 
القومية» على أساس برنامج جديدء يتخطى برامج القيادات 
القومية التقليدية اجتماعيا. 

وهذا التحدي الكبير هو الذي جعل الدول الرأسمالية» 
صاحبة الدعوة الى التحديث والتمدن» تلجأ الى تبنى الدعوات 
الدينية والطائفية الى حماية القيادات الاقطاعية» والعرقية 
والرجعية عموماً. 

وعلى الرغم من كل هذه التحديات, فإن الحركات القومية 
ستصبح حركات أكثر شعبية وعمقاً في العالم الشالث. لأن 
التبعية والتخلف وكل أشكال القمع والاستغلال والمهانة. 
ستدفع المزيد من الجماهير نحر الثورة؛ والمزيد من المناضلين 
نحو المزيد من الثورة» اذ إن كل الحلول الاصلاحية, تنتج 
المزيد من التبعية والتخلف والمهالة . 

وسيظل بناء الدول القومية؛ وتحقيق الاستقلال السياسي 
والاقتصادي . وانجاز الثورات الديمقراطية طريق التعاون بين 
الأمم. وبناء أسس واقع أمي جديد. 


9 خاتة : 

كانت اعادة رسم الخريطة السياسة للعام. على 
أساس وجود الأمم. نقلة نوعية في تاريخ التطور البشري» 
أتاحت وضع أسس اجتاعية تاريخية لحياة التجمعات البشرية. 
وقد ارتبط هذا بحقوق المواطن رارادة الأمة. كما ارتبط بالدعوة 
الى تحرير كل الأمم. ولعل من أهم سهات هذه النقلة 
النوعية. انها وضعت أساسا لرفض قيام امبراطوريات. مبنية 
على الرغبة في توسيع مدى السلطة, أو على أساس الدين. 
ومع أن الدول القومية البرجوازية. اتجهت ليناء امبراطوريات 
استعمارية. الا أنها واجهت في المستعمرات سلاح ارادة الأمة 
وحقوق المواطن الذي رفعته الثورة الفرنسية . 

ويسعى النضال القومي الآن, في العالم الثالث» من أجل 
استكال عملية بناء الأمم. بتحريرها من التبعية الخارجية. 
ومن بقايا التخلف الداخلي. وهي عملية تتم بال مواجهة مع 
الامبريالية عامة. والاميركية خاصة. ومع كل بقايا السيطرة 
الاميريالية . 

أما في العالم الصناعي , فإن النضال القومي يستهدف تحرير 
الأقليات التي اخضعت. خلال عملية الاقتسام الاستعماري» 
والمحافظة على الموية القومية والمصالح الأساسية لشعوب 
البلدان الصناعيةء أمام مخاطر الهيمنة الاميركية. . 

وتشهد الدول الاشتراكية مزيداً من التفاعل الأثمي. داخل 
أطرهاء كما تشهد ازدهار الثقافات القومية. 
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ولقد انتهى العهد. الذي كان ينظر فيه الى القومية. 
باعتبارها ايديولوجية عرقية فقط. أو سياسية عدوانية فحسب». 
أو خطر توسع عدواني, وبات بنظر اليها نظرة اكثر موضوعية 
من أي وقت مفى . . . 
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ناجي علوش 


الكانطية الجد 


50٠ 
ع‎ 


1 - لعأ 
215 - 2160 
1 1160-1 


اسم لمدرسة فلسفية ظهرت وانتشرت في المانيا بين 1870 
و1920. وهي تضم تيارات فكرية عديدة ومتناقضة, أحياناء 
يجمع بينها الاعتقاد بأن العودة إلى فلسفة ايمانويل كانط ستتيح 
نا مجايبة اللاعقلانية المنتشرة في الفلسفة والوقوف بوجه النزعة 
الطبيعية والمادية في العلوم والوصول إلى حلول مسرضية 
للمشاكل الناجمة عن تطور المجتمعات . 


وتدعى هذه المدرسة أيضاً النقدية الجديدة لأخها تبعث منبج 
وفلسفة معلم كونغ سيرغ في ثلاثية كتبه الأساسية التي يحدد 
النقد عنوانها ومنبجها ومضمونها. كما اتخذت المدرسة موقفاً 
نقدياً من كل ما أضيف إلى فلسفة كانط. 1804-1724» من 
قبل خلفه المباشرين: يوهان غوتليب فخته 6]طء51. 1.6 
,1914-12 وفريدريك فيلهلم يوسف شلينغ طء8.78/.7.5 
عمنلاء ,1854-1775 وجورج فيلهلم فريدريك هيغل. 0.77/.5© 
أءعق216؛ 1931-1770, وبما تراكم عليها من تفسيرات 
وتشويبهات أحياناً في الحقبة التاريخية الماضية وما أدخل من 
أفكار ظهرت نتيجة للانقلابات والتغيرات الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية في أوروبا. ولدى معظم الكانطيين 
الجدد أن النقد بقي المنبج الوحيد لتأسيس المعرفة واليقين 
واثبات المبادىء في الفلسفة والعلوم . 


يطلق بعض مؤرخي الفلسفة على التيارات ضمن الكانطية 
الجديدة تسميات مشتقة من اسم المدن التي ازدهرت فيها. 


وقد أصبحت هذه التسميات رديفاً للمبج الغالب في كل جامعة 
وهي : 

مدرسة مار بورغ 118 

مدرسة بادن 88068 وتدعى أيضاً مدرسة جنوب غربي 
المانيا وهي تضم مدرسة هيدلبرغ 8ه ومدرسة 
فرا بورغ قعناط1ء1, 

مدرسة غوتنغن 006]112862 . 

وأصدرت هذه المدارس محلات خاصة بها تنشر من خلالها 
أفكارها وتعارض المدارس والاتجاهات الأخرى. فكان لمدرسة 
ماربورغ مجلة الأعمال الفلسفية ولمدرسة هيدلبرغ مجلة لوغوس 
ولمدرسة غونتغن مجحلة دراسات فلسفية. وقد تأسست في تلك 
الحقبة أيضاً الجمعية الكانطية ولسان حاها المجلة الكانطية 
وفتحت أبوايها لجميع الاتجاهات في الكانطية. وهكذا فعلت 
أيضاً بحلة حوليات الفلسفة والنقد الفلسفي . 

ويفضل مؤرخون آخرون اتباع تقييمن هذه الاتجامات 
يتملى مع تسمية الفروع والمدارس الفلسفية التقليدية, 
فحددوا تبعا لذلك سبعة اتجاهات يمثلها اهم أسماء الفلاسفة 
كا يل : 

1 - الاتجاه الفيزيولوجي وأهم ممثليه: هرمان فون هلمهولتز 
2 .ل .11 وفريدريك اليرت لنغه ©1228 .لل .1. 

2- الاتجاه الميتافيزيقي , يمثله اوتوليبان مسهممطء1آ1 .0) 
ويوهانس فولكلت 7/0114 .1. 

3- الاتجاه الواقعى. يشله ألويس ريل 1861 .ل.. 

4 الاتجاه المنطقي» أهم ممثليه : هرمان كوهن 00868 .11 
وباول ناتورب م23105 .2 وارنست كاسيرر 02551561 .2. 

5 الاتهاه الأخلاقي» أهم ممثليه: فيلهلم فيندلباند ./لا 
وهيل ريخ ريكرت 101656 .11 وهوغو 
مونستر برغ 106051650618 .11. 


ً9ظ10 


الكانطية الحديدة 


6 الانجاه النسبي . يمثله جررج سيمل 51581261 .0 . 
7 الاتجاه النفسى . يمثله ليونارد نيلسوت هوذاء88! ..آ. 


وقد وجد البعض انه من الأصح عرض ومعالحة فلسفة 
الكانطيين الجدد عن طرين تقصى المدارس ضمن المدرسة 
الواحدة وذلك بتحديد موقف ايديولوجي او انتماء مذهبي 
فقالوا بوجود المدرسة الاصلاحية والمدرسة النقدية البحتة 
والمدرسة الرجعية الخ . . . 

إن جميسع محاولات التصنيف هذه تخفي صعوبة كبرى في 
عرض الكانطية الجديدة عرضا وافيا. ولربما كان السبب في 
ذلك كثرة عدد المفكرين واخشلاف اتجاهاتهم وتعدد التناقض 
بينهم حول موضوع. واتفاقهم في موضوعات اخرى. إلآ أن 
ما لا يمكن تجاهله هو أن العود: إلى كانط قد تكون مستحيلة 
إذا ما عني بها وهذا ما أراده بعض اتباع المدرسة ‏ إهمال 
التطورات التاريخية والفكرية والاجتماعية التي حدثت بعد كانط 
والقفز فوقها إلى الوراء. ثم ان البعض قد حاول تطويع ما تم 
في السبعين سنة التي تفرق ما بين المعلم وتلاميذه ليصبح قابلاً 
للفهم عن طريق المقولات الكانطية. كذلك حاول البعض 
منهم تطوير فلسفة كانط لتصبح قادرة على احتواء الجديد في 
الحياة الاجتماعية والسياسية والفكرية والعلمية. فاضطروا 
بالتاللي إلى الخروج عن أطر وفكر المعلم, ما لا يسمح لمؤرخي 
الفلسفة وللفلاسفة القبول به على أنه كانطي في حقيقته. 


ونظراً لهذه الصعوبة وبعيداً عن المواقف الايديولوجية 
المسبقة الصنع. وعن أي تقسيم يزج بمفكر في إطار منبجي » 
فكري أو جغراني» قسم البحث إلى فقرات تحمل عناوين 
لاحة تحاول قدر الإمكان أن تسع لأهم مراحل تطور هذه 
المدرسة وتعاليمها مع الأعراض عن الجوانب التاريخية البحتة 
المحيطة بها في مجال الأحداث السياسية والاجتماعية وعن 
مبناضة مفكرييا في ميادين العلوم الطبيعية وعلوم أخرى. 
كعلم النفس وعلم الاجتماع. مكتفيا بالإشارة العابرة إلى كثرة 
وأهمية مؤلفات الكانطيين الجدد في جميع هذه المجالات. وقد 
قسم البحث هنا إلى الفصول التالية : 


1 - موضعة الكانطية الجديدة. 

2 البدايات. 

3- المحور الأول: نظرية المعرفة والميتافيزيقيا. 

4 - المحور الثاني : في المنطق والعلوم . 

5- المحور الثالث: فلسفة القيم والعلوم الاجتماعية . 
6- المحور الرابع : اشتراكية الكانطية الجديدة . 
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1 - موضعة الكانطية الجديدة: 


اعتقد كبار الفلاسفة في المانيا بعد كانط. فخته وشلينغ 
وهيغل., أن منظوماتهم الفلسفية تحتوي على فهم صحيح 
لفلسفة المعلم وعلى إكالها أو تصحيح ما ورد فيها من خطأ أو 
خلل. في حين رأى الجدد أن في فلسفة الخلف تشويهبات يجب 
اقتلاعها. وإضافات لا شىء يبررها. ولما ظهرت الفختانية 
الجديدة واهيغلية الجديدة وكادت أن تؤدي - إلى جانب تيارات 
فكرية أخرى ‏ إلى طمس تأثير كانط. علا النداء ب «العودة إلى 
كانط نفسه». إلى قراءة كتبه قراءة حرفية وتطهير أفكاره من 
التأويل والتشويه والتحميل الذي لحق بها. وقد لازم هذه 
الدعوة الحاح على معالجة المعضلات عينها التي أوصلت بالغير 
إلى الانحراف عن فلسفة المعلم. وهي قضايا ومشاكل فكرية 
وعلمية واجتماعية وسياسية لم تشملها فلسفة النقدي الأول. 
وفي هذا تكمن جذور الخلاف بين الكانطيين الجدد انفسهم, 
على الرغم من إجماعهم حول الأهداف, كما وفي ظهور 
مدارس فكرية وعلمية واجتاعية جديدة كالوضعية والنفسية 
والفيزيولوجية والماركسية والفوضوية والرومنطقية» وكلها تحاول 
الإجابة عن التساؤلات والمشاكل المطروحة, لا بل ان بعض 
اتباعها كان هو أيضاً يعتقد بأنه قريب من كانط او تابيع 
لفكره. في حين يرفض آخرون الفلسفة المثالية رفضاً قاطعا. 
ثم ان الكانطيين الجدد قد وجدوا أنفسهم ضمن تيار تاريخي 
جديد. حددته ثورات وانقلابات اجتاعية وسياسية وعلمية 
متسارعة, طرحت نفسها وحتمية حلوها على المفكرين من 
مختلف الاتجاهات والمدارس الفلسفية. فكان أن جعل هذا 
لجو الاجتماعي والفكري القلق والمتصارع. الطريق إلى كانط 
شديد الوعورة. وزاد في الانشقاق داخل المدرسة نفسها ومن 
الخلاف بينها وبين المدارس الأخرى. 

ثم ان الكانطبين الحدد قد أخذوا على عاتقهم مهمة الدفاع 
عن الفلسفة والحفاظ على وحدتها وشموليتهاء تجاه تصدع 
بنيتها باستقلال فروع العلوم عنها وتحررها من هيمنة النظريات 
الفكرية التي سادت النصف الأول من القرن التاسع عشر. 
فكانت العلوم الطبيعية؛ التي عرفت نهضة جبارة وحققت على 
صعيد الواقع تقدماً نوعياً لم يسبق له مثيل» أول من استقل . 
ثم تطورت العلوم الاجتاعية بمختلف فروعها. كالتاريخ 
والاقتصاد والحقوق. وقوي تأثير علم الاجتماع على اختلاف 
وتناقض اتجاهاته وأهدافه, والكل يطالب بفهم جديد للواقع 
في حقيقته الاجتاعية وبإطار فكري جديد لم تعد المنظرمات 
الفلسفية السابقة قادرة على توفيره . 


ازاء هذا التغير في منظومة العلوم راح الفلاسفة يبحثون 
عن موقف واقعي للفلسفة تعترف بموجبه باستقلالية العلوم 
عنها منبجأً ومضموناًء وبما حققته العلوم الطبيعية والتطبيقية في 
خدمة المجتمعات. ووجد الكانطيون الجدد أن الجواب 
الصحيح يكمن ولو جزئياً؛ في الإعراض عن البنية أو 
التراكيب أو المقولات الهيغلية وجميع أشكال المنظومات التركيبية 
ومحاولات ارجاع الكل إلى الواحدء «فعلى الفلسفة أن تحافظ 
على العلمية الصارمة وتستفيد من بقية العلوم. وقد كان 
للوضعية والعلمية الجديدة تأثير كبير في هذا الاتجاى. على 
الرغم من رفض الكانطيين لدوغيائية الوصفية وشكلية 
العلمية. لكهم اعترفوا بالعلوم الرياضية ‏ الفيزيائية كنموذج 
للمعرفة. وفي اعتقادهم أنهم بذلك يرجعون إلى كانط. 
وحددوا للفلسفة منطلقين من الروح عيئة ان تكون المرجع 
النقدي لكل معرفة كعلم البنى القبلية التي تؤسس وتظهر 
مبادىء اليقين والفهم في كل معرفة؛ في التجربة والمارسة وعلى 
مختلف الأصعدة . 

واشتد الاهتهام بالتاريخ والخلاف حول فهمه وتقييمه. فقد 
رفض الكانطيون الجدد طروحات الطيغلية واتباعهاء خاصة 
قوهم بتطابق المنطق والتاريخ والوحدة القائلة إن الواقع 
عقلانيٍ والعقلاني واقع. وقد اعرضت معظم المدارس الفلسفية 
في تلك الحقبة ‏ وبينها الكانطية الجديدة ‏ عن اللجوء إلى مبدأ 
ترانسندنتالي خارج التاربخ بسيره ويديره» وبهذا فقدت 
ا هيغلية هيمنتها على التفكير التاريخى بعد ستينات القرن 
التاسع عشر. فاتجهت المدرسة الجديدة نحو تأسيس للفهم 
الفلسفي يقوم, كنظيره العلمي. على أن العقل والتاريخ من 
جهة., والعلم والحياة من جهة أخرى هي الواقع المتكامل 
الذي يحدد موضوع الفلسفة وهدف اهتماماتها. من هنا دخلت 
على فروع الفلسفة المدرسية علوم السياسة والاجتماع تبحث في 
الدولة والمجتمع وتفتح الباب للفلسفة من أجل احتواء 
ومعالحة اللطلبات الجديدة وابعاد المفاهيم الخيالية والبراغماتية 
البحتة عنها. 

بيد أن الفلسفة في دورها ومضمونها الجديد لا تفي بكثل 
هذه المهام إلآ إذا أصبحت نظرية العلم أو علم العلم. فهي 
تقدم للعالم عندئذ الميكلية اليقينية الشاملة للعلم والعالم في 
المعرفة والمارسة» فلا ينظر بعدئذ إلى الفكر والفهم على أنه 
تراتب نسي انثروبولوجي. أو شرج وصفي لمعطيات 
فيزيولوجية أو نفسية أو حتميات خارجا عنه. كما أنه لا يصح 
أن يكون موضوع العلم تحارج الواقع من باب أن العلم 
يحم ' في مفهومه هذاء الارتباط بجميع المعطيات الحضارية 
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والفكرية في بعديها الزمني والمكاني. وعلى الفلسفة كعلم العلم 
أن تدحض جميع محاولات الزج بالحياة في دوامة الشروح 
والتعليلات الوصفية. 

لذا حارببت الكانطية الجديدة جميع التيارات المادية 
والتطورية في الفلسفة وجميع اتجاهات العودة إلى 
السكولاستيكية والمنظومات الفكرية الدينية. 

ومع تصدي هؤلاء الفلاسفة للمشاكل الاجتماعية من 
حولهم. وضعوا لها أجوبة وحددوا مواقفهم من الأجوبة 
المطروحة لحلها. وقد أدخلت المشكلة الاجتماعية وهى مشكلة 
العمل والغال ق كلك العضز» مدا اجخراغيا جديدا فى ميل 
اهتام الفلسفة. فرأى فريدريك البرت لنغه في كتابه تاريخ 
المادية 1886 أن ما عناه داروين بالصراع من أجل الوجود هو 
فلسفياً - صراع الطبقات, وان استغلال العمل من قبل رأس 
المال هو أصل بؤس وشقاء السواد الأعظم من الناس. 

لكن لنغه ومفكري المدرسة أرادوا الابتعاد عن التحليل 
والفلسفة الماركسية, لا بل لم يكلوا عن محاربتها والتشهير بها. 
فقد اعتقدوا أن الحتمية الاقتصادية هي قوام النظرية الماركسية 
وهي تشكل بالتالي رفضاً لتحفيق فكرة الأخلاق والقانون. 
فراحوا يتفننون في دحض فلسفة كارل ماركس واشتراكيته 
منادين باشتراكية مثالية اساسها الأخلاقية الاجتماعية. ووسيلة 
تحقيقها الإصلاح. وهدفها تحقيق اللمبادىء والمثل الراسخة في 
اليقين الفلسفي والبررة من قبله. فهم يقفون بوجه الاشتراكية 
الدوغرائية من منطلق اشتراكية نقدية تنادي بفكرة الاشتراكية 
كمسلمة من مسملات العقل العملي. يعمل بموجبها الفرد 
والمجتمعم. وهي صيغة حقيقية من مبادىء الأمر القطعي. 
أساس الفلسفة العملية الكانطية. 

ومن هنا كان لا بد أن نرفض فكرة الثورة الاجتاعية وإرادة 
تحطيم الدولة والنظم الاجتماعية القائمة. فنادت الكانطية 
الجديدة بالإصلاح بديلا عن الشورة, ينبع عن الارادة الحرة 
ويتحقق حين) تتبع الأخلاق السياسية والاجتتماعية التي كشف 
عنها الفيلسوف كونغسبرغ. وليست عملية الاصلاح هذه من 
صنع فئة أو طبقة دون غيرهاء بل هي من صنع جميع اعضاء 
المجتمع وخاصة أصحاب المسؤولية فيه. 

لقد استحدث بعض أتباع الكانطية الحديدة مفاهيم حقوقية 
وأخلاقية اجتماعية لم تعرفها لغة العلمء إلآ أنها في نظرهم 
ليست دخيلة عليها أو غريبة عنها. فإن البحث في علاقة 
العمل برأس المال والاستغلال الناجم عن الملكية الخاصة 
لوسائل الانتاج» كما والمطالبة بالحد من هذه الملكية وتقليصهاء 


1001 


الكانطية الجديدة 





لا بل الغائها هي في نظر هرمان كوهنء تطبيق لفلسفة كانط 
الذي يجب أن يعتير «المبدع الحقيقي للاشتراكية الألمانية». وأن 
الأمر القطعي يوجب ذلك. كما انه يفرض وجود الدولة 
كميدان تحقيق الأخلاق . وهذه بدورها هي علم مبادىء 
الفلسفة الى تجد واقعها في القانرن. من هنا كان علم الحقوق 
في العلوم الانسانية مثل الرياضيات في العلوم الطبيعية. 
والحجة في ذلك أن الفلسفة تلازم الواقع كعلم وليست ملصقة 
به لتهبه صفة الحقيقة بعد أن تكشف عنه العلوم الأخرى. 

حملت نظرية هؤلاء المفكرين في الاشتراكية والدولة والثورة 
المؤرخين الماركسيين على اعتبار الكانطية الجديدة «نزعة 
بورجوازية في الفلسفة الألانية خدمت مصالح الرجعية 
والانتهازية» وذلك بعودتها إلى القيم الأخلاقية كأساس للعلوم 
الاجتماعية والاشتراكية الأخلاقية التي ليست سوى اشتراكية 
المنابر. 


2 البدايات : 


يختتم المنادي الأول بالعودة إلى كانط كتابه كانط واخلافه. 
5ه بقوله: «يمكنك أن تتفلسف مع كانط كما يمكنك أن 
تتفلسف ضد كانط. غير أنه لا يمكنك أن تتفلسف بدون 
كانط». وقد صدر مؤلف اوتوليبمان 62308ع11 .0 الذي 
يعتير نقطة بداية الانطلاقة الحايدة في عصرء كانت تعيش فيه 
الفلسفة على هامش الاهتهامات العلمية وهي تمر بمرحلة 
انحطاط. بعد أن عرفت أوج ازدهارها قبل ثورة 1848 في 
المانيا. ودرس ليبمان نظريات كل من فخته وشلنغ وهيغل 
وشوبنهاور ثم تجريبية دي فريس 155165 2196 وواقعية هربارت 
11665 في كتابه وم يجد فيها الجواب المرضي . فاختتم كل 
بحث بالنداء التاريخي «لنعد إلى كانط». 

إلا أن دراسات متعددة كانت قد مهدت لذه العودة. منها 
مؤلمات ادوارد تسالر 261165 .1. في الابيستيمولوجيا 
الكانطية وأعيال كونوفيشر 115065 .1 مؤرخ الفلسفة واستاذ 
كبار الكانطيين الجحدد. خاصة كتابه حياة كانط وأسس تعاليمه 
0. وكان للنزاع الحاد بين فيشر وادولف ترندلنبورغ 4 
18م حول مفهوم المكان تأثير شديد على 
الأجواء الفكرية أثار حماساً لدى الفلاسفة ودفعهم إلى دراسة 
فلسفة معلم كونغسوع . 

كا اتجهه فريق آخر نحو فلسفة كانط». تزعمه أحد كبار 
العلماء في المانياء هرمان فون هلمهولتز «يرفض الميتافيزيقا 
وينادي بالفلسفة خادمة للعلم». إلآ أن هلمهولةز قد أقر 
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نظرية كانط في المكان والزمان والقبلية واتبعها وجعل للسببية 
ان تمد بالمعرفة إلى خارج التجربة والإدراك الحسي وبالتالي إلى 
الاعتراف بما لا يدركه الحس . فعاد هو أيضاً بذلك إلى كانط 
مستعيناً بنظريته نفسها ضد الميتافيئيقا . ولما كانت معظم 
ابحاث هلمهولتز في الفيزياء والفيزيولوجيا ‏ وهو يعتبر احد 
مؤسي علم النفس التجريبي ‏ احتلت مشكلة المعرفة لديه 
مكانة بارزة لكنه لم يطمح إلى وضع منظومة فلسفية شاملة. 

وقد طرح هلمهولتز في المعرفة السؤال الذي سبق كانط 
فجعله منطلق نقديته: «كيف تتطابق تصوراتنا مع الواقع؛ . 
وجاء جواب هلمهولز ني إقرار التكامل بين الفلسفة والعلوم 
الطبيعية . فالفلسفة تقدم معرفة المكونات الفكرية في حين تقوم 
العلوم الطبيعية بتمحيص معطيات الحواس المادية من خلال 
تأثير العالم الخارجي عليها. وإن الإحساس هو إشارة من قبل 
الفاعل لا صورة له وقال هلمهولز بقبلية الزمان والمكان» لكنه 
رفض قبول استقلاهما عن التجربة, رغم اعتقاده بأن البرهان 
لا يثبت شيئا عن العلاقة السببية لللادة بالمعرفة إلى خارج 
معطيات الحس . 

في تلك الحقبة نشر فريدريك اليرت لنغه. استاذ الفيزياء 
في زوريخ ثم ماربورغ دراسات عدة ضمنها مبادىء علم 
النفس الرياضى واقتراحات حول حل بعض المشاكل 
الاجتماعية. ومن أهم مؤلفاته تاريخ المادية 1866. عالج لنغه 
المشكلة الاجتماعية مهاجماً الطبقات والأجواء البورجوازية ومتهاً 
اياها بأئها تغمض الأعين عن أهمية وخطورة هذه المشكلة. وهو 
يشرح لقارثئه النظرية الداروينية ثم الداروينية الاجتماعية 
ومختلف النظريات الاقتصادية والاجتماعية من مالتوس حتى 
كارل ماركس حاملاً على النظام الرأسمالي بقسرة ومحللاً اياه 
تحليلا يتهاثبى مع طروحات الماركسية. 
هلمهولتز. في حين يخالفه في موقفه من الميتافيزيقا. وفي رأيه 
أن الظاهرة المادية هي الحقيقة الوحيدة للأشياء التي نعرفها. 
لذا لا ضرورة إلى القبول ببنية قبلية للفهم على غرار ما قاله 
كانط. خاصة وأن الزمان والمكان اضافة إلى السببية. هي في 
الذات وليست في الخارج. واعتبر لنغه الشيء بذانه مفهوماً 
حدودياً بين نظرية المعرفة والميتافيزيقا. بيد انه لم يتنكر كلياً 
للميتافيزيقا بل جعلها علياً يقر عالما غير عالم الواقع. هو عام 
القيم «الذي لا يناله منطق ولا لمس يد ولا رؤية عين». 

وجهت الكانطية الجديدة في البداية اهترامها نحو العقل 
المحض مهملة بعض الشيء موضوعات العقل العملي. وقد 


خضعت في ذلك لضرورة مقاومة تيارين عارمين في الفكر 
والعلوم : 

أوهما: التيار الوضعي الألماني الممثل في تلك المرحلة بأعمال 
الويس ريل لطعنه ى وهانس فابينغر 5ع8ملطنة/ا .211 
وارنست ماخ 220 .1 وموريتس شليك عاءذاط»ء5 .26. 

والثاني : هو المادية التاريخية الي انتشره 
الاجتماعية والسياسية في أعمال كارل ماركس 213756 .16, 
وفريدريك انغلر 5[ع228 .1. 

ولم تصل البدايات المشتتة إلى منظومة فلسفية متكاملة بل 
تعثرت في الخلافات حول الميتايزيقيا وبنية الفكر القبلية والمبدأ 
الترانسندنتالي. واشترك في هذه الخلافات عدد كبير من 
المفكرين. أمثال هانس كورنيليوس كناذاءع«:11.001. وريكارد 
هونيغسفالد 4 211١‏ وغيرهم, بيدا نحا عدد آخر 
باتجاه الإصرار على العوامل الفيزيولوجية والطبيعية في الإدراك 
والمعرفة» مما جعل بعض مؤرخي الفلسفة يصف أعمال البداية 
هذه بالاتجاء الفيزيولوجي .بيد آن: فصر المئة الزميئة التي 
نشأت وازدهرت فيها هذه المدرسة وتسارع الأحداث 
الاجتماعية والسياسية والعلمية والفكرية وقرب تعايش 
الفلاسفة لا يسمح بالفصل القاطع بين مراحل زمنية أو 
اهترامات علمية. فليست.البدايات هنا لتعني اكثر من اشارة 
إلى أولى المحاولات التي رسمت معالم العودة وتداخلت مع 
المحاور الأخرى في إحياء وإكمال الفلسفة الكانطية. 


المحور الأول. نظرية المعرفة والميتافيزيقا : 


اتجهت أولى اهتامات المدرسة نحو القضايا الأساسية في 
نظرية المعرفة والمينافيزيقا لدى كانط. وكانت معضلة الثيء 
بذاته اشد القضايا تعقيداً. فقد القسم 0000 
معسكرين . اعتبر الأول الشىء بذاته من بقايا الدوغائية 
العالقة بالفلسفة النقدية» ورأى فيه الثاني مفهوماً حدودياً يشير 
إلى كائن خارج الوعي الإنساني» لكنه يبقى من أسس 

ول يكن الخلاف جديد العهد في الفلسفة. فقد سبق أن 
رفض فخته فكرة الشيء بذاته معتبراً إياها لا فكرة ولقام 
شلينغ في وجه كانط حجته الشهيرة: «إذا كان الشيء بذاته 
شيثا فهو ليس بذاته. وإن كان بذاته فهو ليس شيئاه. ثم 
تساءل هيغل عما عسى أن يكون الشيء بذاته فلم يجد له معنى 
إلا في إحلاله «كرديف للمطلق الذي لا يعرف عنه سوى أن 
كل شيء فيه واحد». 


ت تحت وطأة الأزمة. 
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وان تردد كانط نفسه حول الوضوع هوالذي أوجد 
المشكلة. فهو حين يقول في الأشياء بذاتها (في صيغة الجمع) 
ان المعرفة لا تطولما وانه لا يمكننا «وأن نحصل على معرفة لشىء 
بذاته. وإنما بمقدار ما هو موضوع للرؤية الحسية»؛ ثم يضيف 
أننا «لا نصل إلى معرفته ولكننا نستطيع أن نلم به بالفكره إلى 
ما هنالك من أقوال متضاربة حول الموضوع قد أفسح المجال 
للشك والخلاف. كما أن كانط هو الذي تساءل عن فحوى 
الشيء بذاته : هل يقصد به كائن خارج كلياً عن نطاق الوعي 
الانساني» ام هو موضوع له كفكرة ضرورية؛ أم يكون فكرة 
فارغة. أم انه بحدد وتحهاً آخر للظاهر تحديداً ايجابياً» أي حين 
يدعى العلة المدركة. ثم يذهب فيؤكد في مواضع أخرى أن 
الشيء بذاته ليس مفهمماً من المفاهيم فقط بل هو موضوع. 
حقيقي . 

ولما نشر اتوليبان كتابه كانط وأخلافه كان الرأي السائد. 
خاصة في أوساط الفيزيولوجيين «أن الشيء في ذاته قضية 
عرضية في فلسفة المعلم. ؛ وانه قد أخطأ في التشبث بهاء 
وبالتاليي لا ضير في إقصاء المشكلة عن الفلسفة إقصاءً كلياً. 
وفي ابعاد مجملء. البدائل التي قدمها فخته وغيره بسبب 
دوغائيتها هي أيضاً. 

وعلى نقيض من هذا الموقف اعتير ألويس ريلء» استاذ 
الفلسفة في غراتز وفرايسورغ وكبل وهالله ثم برلين» الشيء 
بذاته اساسأ لكل نظرية في المعرفة كما هو حسب اعتقاد 
ريل - الحال في فلسفة كانط. وبا أن الفلسفة تكون علا 
بمقدار ما هي نظرية معرفة» كان لا بد من التمسك بالشيء 
بذاته وفهمه فهاً واقعياً. والمعرفة بدورهاء إن لم تكن علمية» 
تكون لعبة فكرية. وقد قصد كانط ‏ بحسب رأي ريل - في 
كلامه عن الشيء ء في ذاته تبيان ان المعرفة اللحضة لا تضل إلى 
الأشياء في ذاتها ولم يعن أن وجودها وإدراكها يبقى مغلقاً امام 
الحواس . فالمعرفة العلمية تأخذ بعين الاعتبار أن الظاهرة هي 
وجه من أوجه وجود الواقع. وأن قوانين التفاعل والإدراك 
تبقى ترانسندنتالية (وهي ليست فيزيولوجية) ثم ان الإدراك 
لايتم إلآ في عملية وعي الذات كما أن ما يظهر لهميزات 
خاصة هي ميزات الواقع الى هي ظاهرة عنه . 

ولحقى فيلهلم كوبليان 22328اءمم120 .//7. ريل في المنحى 
الواقعي في المعرفة رافضاً نظرية مدرسة ماربورغ القائلة «إن 
الحسي أو بالأحرى نظام الاحساس هو معطى لا يتغير وهو في 
واقعه هذا لا علاقة له بالفكر ولا بتأثر به». ويعتبر كوبلمان أن 
للفكر دوراً في بناء الواقع وفهمه. ولكن لا يمكن تجاوز الواقع 
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إلى حد القول ببنية الفكر واقماً. ويمر كوبلان على المعرفة في 
العلوم الطبيعية منكراً عليها القدرة على اعطاء نظرة شاملة عن 
الواقع. الأمر الذي يبقي المعرفة النظرية والعملية من مهام 
الفلسفة دون غيرها. 

وفي أهم مؤلفاته : اليقين والحقيقة يضيف يوهانس فولكلت 
11 .1 إلى المعرفة اليقينية المنأتية عن الحواس وتلك 
المتأتية عن الوجدان معرفة بقينية من منبع آخرء هي المعرفة 
الحدسية وموضوعها اليقين المباشر النابع عن مبدأ متعال عن 
الذات. وقد اعتبر فولكت أنه يقول بهذا جديداً في كل من 
نظرية المعرفة والشيء بذاته. ومن جهة أخرى يرفض هذا 
الفيلسوف أن يقبل بمبدأ الهوية والتناقض أو مبدأ الترابط حكما 
في التفكبر الفلسفي والعلمي مزكداً أن الحقيقة هي في صحة 
مايجب تفكيره. وفي آخر مؤلف: يقين الشعور يحاول 
فولكلت أن يدقق في فهم اليقين الحدسي». فيصل - وهنا مجال 
ابداع فولكلت ‏ إلى الجمع ببن علم النفس الجديد وعلم 
الجمال بحيث تولدت لديه ميتافيزيقا جديدة» على حد تعبيره» 
قوامها الانسجام والتوازن. 

لم يكن اجماع الكانطيين الجدد حول الميتافيزيقا اكثر وحدة 
من إجماعهم حول نظرية المعرفة. وقد اختلطت الآراء 
وتضاربت حول القبول بها في المنظومة الفلسفية أو رفضها ثم 
حول فهمها الحقيقي في فلسفة المعلم . 

فراح ليبعان يطالب بميتافيزيقا نقدية تقام على نظرة 
موضوعية وتشكل أساس بناء فلسفي جديد. ولم يغب عن 
نظره حذر كانط من اميتافيزيقاء حين اكد على إصرار المعلم 
على آلآ يقبل في الفلسفة سوى القول اليقيني . واقتراح ليبمان 
هنا أن تنطلق الميتافيزيقا من منطق الواقع. وقوامه أن كل 
تصور أو إدراك لأي حدث في الطبيعة لا يكون يقيناً وبالتالي 
علمياً. إلا إذا كان نتيجة منطقية تبنى على قانون الطبيعة 
كمقدمة كبرى ثم على الوضع الآني القائم كمقدمة صغرى 
وعلى الحدث كنتيجة. فعلى هذا الوجه تبرر الفرضيات حول 
جوهر الأشياء وتحصل المعرفة . أما منطق الواقع ‏ فقد شرحه 
ليبهان في كتابه حول تحليل الواقع 1876 كما علل ميتافيزيقاه 
النقدية في كتاب افكار ووقائع 1882. وعلى الرغم من تردده 
في قول «أنا» فردية أو ترانسندنتالية» يقر ليان المبدأ المتعاليء 
وذلك بخصوص الفلسفة العملية كما تقتضيها قلسفة 
الحضارة . 

أما عند ريل فيحق للفيلسوف أن يقول باللميتافيزيقي لا 
بالميتافيزيقاء وهذه ليست سوى افيوم العقل في حين تطول 
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الفرضيات في تسلسلها من الظاهر إلى الواقع - الميتافيزيقي 
فتصل بذلك إلى العلمية. على عكس اليتافيزيقا غير العلمية» 
وهي الكلاسيكية. ثم إن ريل يعتقد بأن كانط الحقيقي قد 
أراد البرهان على أن «كل ميتافيزيقا غير ممكنة». فإن ما يدعى 
ميتافيزيقا في الفلسفة غير النقدية هو نظرية «فوق العلم»» أي 
أنها ليست علياً وإنما هي عامل حضاري يحتوي على مجموعة 
مبادىء تخدم مهمة تحقيق القيم التي وضعها الإنسان. 

وبعد أن خلص يوهانس فولكلت من هيغلية مؤلفاته الأولى 
وتأئره بفكر شوبنهاور. أراد العودة إلى ميتافيزيقا كانط عن 
طريق النقدية. فوجد ‏ ومعه في ذلك فريدريك باولمن .5 
دعداناة ‏ أن كانط كان ميتافيزيقاً مثالياً بالرغم عنه 
فالمطلوب إذن هو فهمه فهاً نقدياًء بحيث ترفض اليتافيزيقا 
في الفلسفة رفضاً قطعياً وتحصر ‏ على أنها ميتافيزيقا الروح 
المطلق ‏ في نظرية الدين. 

لم تمع هذه المواقف المتناقضة حول الميتافيزيقا وحول 
ميتافيزيقا كانط سير الشراح وتعاقبهم, ولم ينقطع نيار المعلقين 
والباحثين حول هذا الموضوع حتى أيامنا الحاضرة. وم يخل 
مؤلف من تأثير الكانطية الجديدة ما ترى ذلك مواقف ماكس 
فوندت 06هنال1 .24 في كانط كميتافيزيقي 1924 وهينز 
هيمسوت ]116150506 .1آني دراسات في فلسفة كانط 1956, 
وغوتغريد مارتين 8431018 .0 في كانط: انطولوجيا وعلم 
العلم 1 ومارتين هيدغر 1161068865 .24. في كانط 
ومشكلة الميتافزيقيا 1929. ومع أن هؤلاء لا يعتبرون من عداد 
الكانطيين الجدد, إلا أنهم ليسوا بعيدين عن منهج وأهداف 
المدرسة , 


4 - المحور الثاني. في المنطق والعلوم: 


تقف وراء التسمية هنا مدرسة يشار إليها في تاريخ الفلسفة 
المعاصرة بمدرسة مار بورغ التي ارادت للفلسفة منطلقا 
ترانسندنتاليا يطغى على جميع مجالات المعرفة والإدراك يقينا 
نابعا من منطقية شاملة. وهي لا تعتد بتشبيد صرح متكامل 
ومستقل يدعى فلسفة بل تقترب من العلوم وواقع العلم 
للبحث في المبادىء اليقينية التي تقوم عليها. وقد أكد كبيرا 
ممثلي هذا الاتجاه على ذلك بالقول: «ترتبط الفلسفة بواقع 
العلم كما يطوره العلم لذاته. ومن هنا كانت الفلسفة في 
اعتقادنا نظرية مبادىء العلم. ومن هنا نظرية الحضارة كلها». 

ويتم الادارك الحقيقي للواقع تحت شروط تجريبية لأن كل 
موضوع للمعرفة يوجد في الزمان والمكان. من هنا وجب على 


الفلسفة قبل كل شيء ان تظهر شروط المعرفة المنطقية. ثم ان 
نموذج المعرفة الحقيقية ومثاها موجود في الرياضيات والفيزياء. 
لذا كان على الفيلسوف ان يطرح جانباً ادعاءات معرفة حسية 
كما يقول بها علم النفس أو محاولات اللجوء إلى خارج 
معطيات الوجدان : كالقول بالشيء بذاته أو ما شابه. وإن 
لموجود يوجد مدركا ني الفكر بينه| لا تكون الرواية معرفة إلى 
جانبه ومن طبيعة اخرىء كونا إدراكاء الأمر الذي يجيل 
الكلام حول وجود حسي قبل الفكر إلى الاستحالة. وفي هذا 
خالف هؤلاء الجدد كانط كما انيم خطاوه في الطريق الذي 
اوقف الفلسفة عليه فلم يبحث عن المبادىء المنطقية الكامنة 
وراء التجربة . 

يقول مؤسس وعمدة هذا الاتجاه العلمي. وهو هرمان 
كوهن 00868 .11 الاستاذ في جامعة ماربوغ : وكان جهدي 
ودأبي منذ البداية أن أكمل وأطور منظومة كانط. فكانط 
التاريخي ليس سوى حجر زاوية يجب أن يكمل البناء فوقه». 
والارى ومن لمقاومة نزعات متضاربة في الاتجاهات الفلسفية 
خاصة لدى زميله لنغه في ماربورغ والنظرة الطبيعيةٍ في فلسفة 
ليبهان وهلمهولةز وقد رفض أيضاً اعتبار الفلسفة كتحليل 
لمعطيات الوجدان أو كمحاولة لتطبيق مفاهيمه على معطيات 
الحس رغبة في الوصول إلى تصورات ظهرانية للعالم بتجريد 
عن الأشياء. فالبحث الفلسفي ليس عملية نفسية معقدة أو 
بناء يقام حوهاء بل هو بحث يتم على الواقع. وني هذا 
علميته. ولا يصح هذا القول في مجال الفلسفة النظرية 
فحسب. بل انه يشمل الفلسفة العملية والتطبيقية ايضأ حينما 
تتثبت بواقع الانسان, أي بوجوده في مجتمع يفرض واقعاً على 
العالم والحضارة. لا كمجموعة من الدوافع والمتطلبات 
والشعور. 

ورأى كوهن ان كانط لم يكن يعتبر الشيء في ذاته واقعا. 
لذا يجب الاعراض عن هذا الأمر كلياً. واعتبار تقديم وجود 
الحسي على الفكري. وهذا خطأ لا يسمح به منطق الحقيقة 
والمعرفة. وليس هذ المنطق من مبتدعات الفكرء. فيكون 
فارغاًء وإنما هو كل تجد فيه المعرفة حقيقتها بقوة موقع الوضع 
المنبجي لكل عامل في المعرفة. ضمن هيكل شامل ومتكامل 
من القوانين المؤسسة. فالفكر لا يقبل أمرا معطى من خارجه 
أو قائمأ خارجه. كونه موحد الصورة والموضوع. إلآ أن محتوى 
الفكر المحتوى لذاته هو الواقع عينهء موضوع وهدف المعرفة . 

وقد وصل كوهن إلى نظرية المنطقية الشاملة عن طريق 
دارسة تاريخ حساب التفاضل الذي اعتبره منطق الفيزياء 
الرياضية. وهو يقول: إن العدد أو الحركة الملاحظة ليست 


الكائطية الجديدة 


مادة خاماً تعطى للعلم ‏ كما اعتقد كانط خطأ ‏ بل إنها من 
إبداع الفكر وهي التي تجعل الأشياء موضوعاً للخبرة المرتقبة . 
هكذا تكون الحال بخصوص البادىء المنطقية من حيث ان 
حقيقة وضع الواقع تكمن في موفعه ضمن ملمح منطقي 
ضروري . ونفى فيلسوف ماربورغ أن يكون هناك ما يفرض 
واقعاً على الفكر كمعطى محتم عليه وني نظره أن «لا شيء 
معطى للفكر وإفا كل شيء معهدد إليه». فالواقع يصبح 
كذلك حينم يحدده الفكر. وبالتالي لا يكون الشىء بذاته ذا 
وجودء بل إن وجوده هو كونه فكرة حدودية تنيح الاقتراب من 
تحديد الاشياء طبقاً لتطلبات الفكر المبجي . 

إلا أن الفكر ليس اسم لعملية فردية. فوجود الشيء؛ من 
قبيل وجوده في الفكر. لا يعني أنه موضوع تفكير وجدان فردء 
بل يعني فقط اثبات الوجود في مجموعة مبادىء قبلية وداخلية 
قادرة على تحديد معرفته. وإن هذه البنية هي التي تحدد دون 
أي مجال للشك بنية الفيزياء الرياضية . 

اما باول ناتورب م230 .5 1854 - 1924. فيمثشل الجيل 
الثاني من فلاسقة ماربورغ » الذي واجه التطورات المتسارعة 
في العلوم الرياضية والفيزيائية. خاصة نظرية النسبية. 
والتطورات العلمية في العلوم الانسانية وبالأخص علم 
النفس . فأراد ناتورب للفلسفة ان تحتوي على جميع هذه 
التطورات. 

ومن هنا حدد ناتورب الفلسفة بأنها علم المعرفة وبأن 
موضوعها يشمل جميم مجالات العلم. والفلسفة نقيض لكل 
انواع الدوغرائية» فهي دون شك ترفض كل ما لا يطوله الفكر 
أو تحيط به معرفة» مثل القول بالشيء بذاته أو ما بمائله. إلا 
أن على الفلسفة أن تعيد دوماً النظر في ما اعتبرته يقيناً في 
مرحلة أو موقف ما. وقد وجد أن أستاذه كوهن قد أبقى على 
فراغ بين الوجدان عامة والوجدان الفردي عليه هو أن 
يتخطاه. فحاول ذلك في مقدمة في علم النفس 1888. ثم 
علم النفس العام 1912. حيث يطبق النظرية الترانسندنتالية 
والمنهج النقدي على علم النفس مريداً أل يبقى هذا المجال 
للأعداء امثال ريل وغيره . وفي هذا الميدان اقترب ناتورب من 
هيغل ليقول: إن معرفة هذا الأآمر أوذاك أمر عرضي, أما 
الجوهري فهو الوجدانية لا الوجدان. كما رفض ناتورب نظرية 
المنطقية الشاملة: ولكن دون أن يقدم المعرفة الفردية والنسبية 
أو الشك بديلاً منها. وني نظره أن الآنا الأمبيريقية وموضوعها 
الأمبيريقي هما في علاقة ضرورية من دون أن يكونا مظهراً 
مستقلاً للعلاقة نفسها. فالموضوع والفاعل غير متعارضين؛ كيا 
انه لايحتوي أحدهماعلى الآخر. واذنعملية جعل الموضوع 
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الكانطية الجديدة 





موضوعاً والفاعل فاعلاً تنطلق من الظاهرة الواحدة. كما هي 
الحال في الترانسندنتالية» بخصوص البنية المقولية في الأصل 
والإبداع . وهنا يقترب ناتورب من نظرية هنري برغسون. 
ومع ابتعاد ناتورب عن كوهن كان يتجه نحو مواضيع أخرى. 
أهمها الحضارة وتطبيق المنهبجية المثالية العلمية والأخلاقية 
والفنية والدينية مريداً أن تكون الفلسفة فلسفة الصيرورة لا 
الواقع . 

وبلغت الكانطية الجديدة أوجها في ماربورغ مع ارنت 
كاسيرر 0355156 .15 الذي أكمل خطوات ناتورب في فلسفة 
العلوم وحمل المفاهيم الكانطية إلى مختلف ميادين الحضارة 
فوجد. هو ايضاً. في الإبداع ما تيح للفلسفة الولوج في فهم 
اللغة والميثولوجيا والفن والدين إلى أن كون نظريته الشهيرة 
حول الرمزية الشاملة» فقال بها بديلاً من المنطقية الشاملة. 
وقد أخذ كاسيرر بمنبجية الرياضيات الجديدة ليدخل على 
الفلسفة ما دعاه مفاهيم توليدية تحل محل التجريبية. فكان 
منهء بعد دراساته التاريخية الأولى حول الترانسندنتالية؛. أن 
نحا نحو العلوم الطبيعية» خاصة الرياضيات والطاقة» ليقيم 
جسرا ‏ ولو عابرا بين الفلسفة والعلوم الطبيعية.» مبقيا من 
فلسفة كانط في كل ذلك على ضرورة وامكانية الوصول إلى 


5 المحور الثالث. فلسفة القيم والعلوم الاجتماعية : 

لم تهمل الكانطية الجديدة فلسفة كانط العملية بل تناول 
اتباعها العقل العمل من جميع نواحيه مجمعين على أن فلسفة 
المعلم. التي اعتيرت في هذا المجال فرديةء قد تحمل - إذا ما 
اكملت - الحلول والأطر لكثير من الأزمات والمشكلات التى 
واكبت التطورات التاريخية والاجتاعية والعلمية . 1 

فقد درجت في تاريخ الفلسفة المعاصرة تسمية مدرسة من 
الكانطية الجديدة بفلسفة القيم وأطلقت على مدرسة بادن 
(مدرسة هيدلبرغ أو مدرسة جنوب غربي المانيا/ . وعلى الرغم 
من التخصص الدارج نجد أن جميع الكانطيين الجدد قد 
حاولوا إتمام منظومتهم الفكرية بأبحاث مستحدثة في الفلسفة 
العملية حتى ولو جاءت محاولاتهم أشبه بعملية تطويع لفلسفة 
كانط تبدو في معظمها غريبة عن الجذور لأول وهلة. ويتضح 
في هذا الواقع مرة أخرى أن الحصر الجغرافي المتبع في تصنيف 
المدارس غير ميرر في الواقع . 

فإن إصرار هرمان كوهن واتباع مدرسة ماربورغ على نظرية 
المعرفة والبحث في الفلسفة النظرية لم يكن ليخفي عن الأنظار 
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أعمية الفلسفة العملية لدى مفكري هذه المدرسة أو غيرها. ىا 
أنهم أعطوا طابع هذه الفلسفة لعلوم أخرى منبا علوم الدين 
وعلم الجمال والعلوم الاجتماعية. فإن فلاسفة ماربورعٌ 
يعتقدون بحتمية احلال الأخلاق والأخلاقية محل العبادة 
والدين. ونادى ناتورب بفهم خاص للأخلاق الاجتاعية يقوم 
على إصلاح وتغيير خاصة في التربية والسلوك . 

وقد خصص لفهم الواقع السياسي. أي حياة الإنسان ني 
دولة» مجال واسع في الأبحاث وتأرجحت المفاهيم بين النظرة 
الميغلية إلى الدولة والنظرة الأخلاقية الفردية مرورا بمنعطفات 
غدة كانت خاضعة في أكثرها للمعطيات السياسية القائمة. 
فظهر مفهوم الخلم والمعرفة اليقينية للواقم في العمل السياسي 
والاجتماعي كا وفي فلسفة الحقوق والقانون ليس في تطابق بين 
الواقع والمنظومة المؤسسية, بل اعتبرت الحقيقة في واقع القانون 
والدولة.» واضحت الدولة القيمة الجوهرية في إثبات الحقيقة؛ 
أي إن النظام الذي وضعت الإرادة الجاعية أسسه في الحياة 
الاجتماعية هو مبرر العلم والمعرفة في نواحي الفليقة 
الاجتماعية هذه. واصبح بالتالي اعتبار الأخلاق الجماعية أساسا 
للواقع لا دخيلاً عليه من الخارج. كما اضحى المجتمع وليس 
الفرد هو الواقع وموضوع الأخلاق. إلآ أن المجتمعء وهو هنا 
مجموعة علاقات الأفراد بالجماعة. لا يقوم بدون الأفراد, ثما 
يؤدي إلى طرح جديد يكون الفاعل الأخلاقي بموجبه كلياً 
وفردياً في ذات الحين. الأمر الذي يتحقق في الدولة وهي 
الوساطة التاريخية لتحقيق انسانية الإنسان الأخلاقية. وقد 
سبق في تاريخ الفكر أن اعتبر الدين وسيطاً في تحقيق هذه 
الأخلاقية إلا أن هرمان كوهن يؤكد أن دوحدة الانسان هي في 
وحدة الدولة» وفي وحدة الانسانية التي تشرح النزعة 
الكوزموبوليتية الي نجدها لدى الكثيرين من ممشلي الكإنطية 
الجديدة. :. ْ 

ويشهد حجم المؤلفات الضخم في فلسفة القيم وفلسفة 
القانون اهتمام جميع مفكري هذه المدرسة بالفلسفة العملية 
والكثير منبا جاء عن مؤلفين من خارج مدرسة بادن مثل كتاب 
فيلهلم كوبلان «مقصاءمم10 ./[1 حول علم الأخلاق 
الكانطي 1907, والذي يؤكد فيه المؤلف أن المبدأ الأخلاقي 
هو الحقيقة التي تربط كل جماعة, وكتاب هرمان كوهن تأسيس 
كانط للأخلاق 7» الذي ألحق به عام 4 كتاب أخلاق 
الارادة المحضة ثم مؤلفات هوغومونستربرغ .11 
8 في فلسفة القيم وربطها بعلم النفس. 

إل أن مدرسة بادن هى التى جعلت الفلسفة العملية محور 
فكرها الأسامي فقد أكد فيلهلم فيندلباند 820ة6اءعلمء١7‏ ./71ا 
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وهو مؤسس هذه المدرسة ‏ أن القضية الجوهرية في المعرفة 
الفلسفية هي فلسفة القيم 16ع01010:ه فالحكم لا يكون 
صحيحاً بمجرد تطابقه مع الواقع بل في توافقه مع واجب مختبر 
مباشرة. يفرض ذاته ويفرض الاعتقاد به . وقال فيئدلباند ايضاً 
بالتفرقة الجذرية بين العلوم الطبيعية والعلوم التاريخية. مما 
يؤدي في نظره إلى القول بأولوية الصفات القيمية على الصفات 
المعرفية وإلى نظرية تقيم التوازن بين القوانين والوعي 
الحضاري مؤكدة علاقتها 58 نتعغضهاء» غنارل أن يكمل من 
هذه الزاوية. فكر كانط بحيث يشمل إلى جانب المعرفة 
النظرية والفلسفة العملية التجارب التاريخية والحضارية. | ر 

وقد اعتير هذا الفيلسوف النظرية النقدية بديلا حقيقياً 
للميتافيزيقا فأصبحت نظرية القيم بذلك موضوع الفلسفة 
الأول ما يجعل كل حديث ونقاش حول الشيء بذاته نافلاء 
ويثبت القول إن حقيقة المعرفة هي في قربها من الأخلاق وعلم 
الجمال حيث ان «ما يجب أن يكون» هو مقياس الحقيقة في 
الفكر والعمل والشعور. وليس غريباً أن يكون هذا المنحى 
متلاحماً مع فكر يوهان غوتليب فخته وأن يرى في الوجدان 
الترانسندنتالي أساس منظومة فلسفية متكاملة. جوهرها القيم 
وطريق التحقق من المعرفة الفلسفية فيها ارجاع كل معرفة 
وفهم إلى الموقف الأخلاقي . 

وأثار تقسيم فيندلباند للعلوم إلى علوم واضعة للقوانين 
ه1615 هي العلوم الطبيعية و علوم فردية 
اعقتطمهئع1016 - هي العلوم التاريخية جسنلا حاداً في 
الأجواء الفكرية. وهو تقسيم تابع للموقف النقدي الذي 
اعتيره أكثر إخلاصاً لفلسفة كانط. يمكن العلوم الحضارية 
الناشئة في تلك المرحلة من اعتماد فلسفة المعلم أوا 
إليها. لكن فيندلباند قد كتب في تاريخ الفلسفة ولم يخلف 
منظومة فلسفية متكاملة توضح بكفاية ابعاد هذه التجديدات 
الي اتى مها. 

وكان انجاز نظرية فلسفية شاملة ضمن مدرسة بادن من 
عمل هينربخ ريكرت 1010671 .11. خلف فيندلباند في جامعة 
هيد لبرغ والمنظر الأكبر لهذا الاتجاه. 

يقول ريكرت إن حقيقة المعرفة هي رجوعها إلى القيمة» 
إلى ما يجب أن يكون: «إن مفهوم ما هو حقيقي يمثل في 
خلاصة الأمر مفهوماً للقيمة». وهذه هي الحقيقة المقصودة 
وال منوخاة من وراء كل حكم. لاز كل حكم هوفي نباية 
المطاف تقييم . 

ولا يشذ عن هذا التعميم الحكم الناتج عن معرفة العالم 
الحسبي. موضوع المعرفة الأول. وفي عرضه لنظرية المعرفة في 


هذا الباب يتبع ريكرت آراء كانط اتباعاً كلياً. اما موضوع 
الحكم الآخر فهر عالم المعقولات, وهو يشمل التاريخ 
والحضارة والفن والأخلاق. وفيه لا تتم المعرفة عن طريق 
الحواس لأن معطياته ليست في الطبيعة وهي بالتالي لا تقع في 
محال التجربة. إلا أن ابعادها في عالم الميتافيزيقا والاقتراب من 
فهمها عن طريق الفهم الميتافيزيقي فهذا يعني إخراجها من 
نطاق الفهم الفلسفي. لذا وجد ريكرت أن هذه المجالات 
تحتوى في «الحيّز الثالث للوجود» الذي يكون فاعله في الفهم 
والإدراك الأنا الترانسندنتالية . وفي اعتقاده أن هناك حيّزاً رابعاً 
هو الحيز الميتافيزيقي . وهو موضوع الابمان والدين الذي يتم 
فيه الانتقال من الفلسفة العلمية إلى رؤيا العالم 
ل يية 

وقد انتقد ريكرت نظرية كانط في التجربة معتداً بأنها لا 
تفي المعطيات التاريخية والحضارية حقهاءكما 0 
موضوع المعرفة مقسما إلى تجريبي وميتافيزيقي قد أبقى الفهم 
قاصراً عن إدراك علمي وشامل للواقع . فهو يرى أن تكامل 
اللسطيات ‏ حتى ولولم تكن متجانسة ‏ يقتضي البحث عن 
الجامع بينها. وهو الرابط بين النظري والعملي . الأمر الذي لم 
يوفق كانط إلى العشور عليه. أما ريكرت فيعتبر تقسيم 
فيندلباند العلوم إلى واضعة للقوانين وعلوم فردية قد يفتح 
السبيل إلى تخطي التفريقات السابقة من حسبي, تجريبي أو 
عمل وميتافيزيقي . ولكن قد لا يعدل بحق ريكرت من يجمل 
اولوية العمل في فكره رديفا أو دليلا على أفضلية في التقدير أو 
في الزمن. فإن هذه الأولوية هي فقط أساس ليقين المعرفة من 
قبيل استقلاليتها. 

ويلاحظ أن الاتجاه الفلسفي في مدرسة بادن قد اقترب 
اقتراباً شديداً من فلسفة فخته على الرغم من بقاء هؤلاء 
الكانطيين ضمن شبكة مفاهيم وبنية فكرهم الخاصة والكلام 
الكانطي . 

وأشهر من نحا هذا المنحى هو هوغو مونستر برغ .11 
8 0 . في محاولته الشهيرة الجمع بين مثالية فخته 
الأخلاقية وعلم النفس الفيزيولوجي المتشر في عصرنا. 

وقد اثر الاتجاه القيمي تأثيرأ عميقا في الفكر الفلسفي في 
المانيا إلا أنه تقلص بسرعة وكاد أن بتلاثبى مع نهاية الحرب 
العالمية الأول» خاصة وقد سقط العديد من ممثليه في ساحات 
الحروب أو منيت أفكارهم بالفشل مع هزيمة المانيا ومع هيمنة 
تيارات فكرية جديدة في المنطق والعلوم والتاريخ والأخلاق» 
الأمر الذي جعل قول فيندلباند: «أن تفهم كانط. هذا يعني 
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ان نتخطاء» الحياة بقيت تقريباً مرحلة قصيرة دون صدى في 
المنظومات الفلسفية اللاحقة . 

اما في ميدان العلوم الاجتماعية. فقد ظهرت في بداية 
القرن العشرين بعض المدارس؛ أو بعض الاتجاهات ضمن 
مدارس مختلفة اقتريت من النظربة الكانطية مستخدمة بنيتها 
ومقاهيمها ومصطلحاتبهاء نما حمل يعض المؤرخين للفكر 
والعلوم يقربون بها من الكانطية الجديدة. وأهم هذه 
الاتجهباهمات هي ما سمي بمدرسة غوتنغن في علم النفس 
وبعض المنظومات الفكرية في علم الحضارة وعلم الاجتتاع . 

وقد تزعم ليونارد نلسون 211508 ..1 في بداية القرن 
العشرين المدرسة الغريزية الجديدة في علم النفس التي كانت 
في أوج تطورها في جامعة غوتنغن» ونادى بضرورة فهم كانط 
بمنهج ومقولات علم النفس لا المنطق أو الأخلاق أو 
الميتافيزيقا. وهو في هذا يقاوم مدرسة ماربورغء خاصة اتهاه 
لنغه وهلمهولتز. وقد مهد يورغن بوناماير 203065 8028 .ل 
هذا الاتجاه في كتابه الشهيرعلم النفس عند كانط 1870. 

واعتبر نلسون استتتاج كائط الترانسندنتالي بمثابة دائرة يبدأ 
فيها بالتجربة وينتهي بالبرهان والتبريرء حيث كان كانط قد 
كسر اكتهال هذه الدائرة بقوله بالاستنتاج الذي عاد عنه وأبعده 
في الطبعة الثانية من نقد العقل الحض. وهنا يرى نلسون أنه 
يجب إعادة هذا الاستنتاج إلى النظومة الكانطية فتصح 
وتكمل. وإن فحوى هذه العملية هو ني العودة إلى تجربة 
العقل العفوية التي نجدها في الانطواء على النفس وبواسطتها 
نصل إلى مبادىء واضحة واكيدة نعرف عنها مباشرة أنها 
صحيحة . 

من هنا قال نلسون بضرورة التمسك بمبدأ ديكارت», هبدأ 
وعي العقل لذاته. فعملية الانطواء هذه هي الوصول إلى 
الوضوح والتأكد. وهي عملية نفسيةء بينهما تبقى المبادىء 
ميتافيزيقية بالمعنى الذي قال به كاتط أي إنها مبادىء قبلية. 
وبالتالي إن رفض الشيء بذاته والقبلية الذي قال به بعض 
الكانطيين الجدد هو ابتعاد عن كانط لا مبرر له. ويما أن القبلية 
تستنتج عن طريق تحليل التجربة؛ أي عن طريق الكشف عن 
شروطها الضرورية» تحون تهمة التجريبية والامبيريقية لمثل هذا 
الاستنتاج غير مبررة أيضاً. وبالتالي فإن فهم فلسفة كانط فهيا 
نفسياً يصل بالفكر إلى معرة الحقيقة دون الوقوع في غوامض 
مذهب الشك والمذاهب الطبيعية. 

لكن نلسون بقي دون تأثير على الفكر الفلسفي في المانيا ولم 
يلق اهتماماً فيها بعكس ما جرى له في انكلترا حيث عرفت 
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مؤلفاته انتشاراً واسعاً ولا تزال تلقى حتى ايامنا الحاضرة 
اهتراماً كبيراً لدى علماء النفس والفلاسفة . 

وقد ظهرت ضمن المدرسة السوسيولوجية ودراسة التاريخ 
والحضارة اتجاهمات لحأ فيها بعض المفكرين إلى قلسفة معلم 
كونغسيرغ. فقال بعضهم. إن الواقع الاجتماعي هو الذي 
يقدم المعطيات الجذرية لبناء التجربة وهو الذي يسمح بجعل 
ال ميتافيزيقا ممكنة كعلم. وليست هذه الجذور في النظريات 
والعوامل البنيوية بل هي نتاج اجتماعي . وهذا ما قال به 
الفلاسفة القريبون من فلسفة الحياة والذين اولوا منبجية 
العلوم الانسانية عناية خاصة. مثل فيلهلم ديلتاي .لآ 
لا6ط!21. وجورج سيمل 5121 .6. كبا ان لدى كل من 
ماكس فيبر 78/6565 .70 والفريد فيير 7/6563 ..4» وماكس 
آدلر ء1لش .31., وكارل ماغهيم 3038618 .12 عوامل 
كانطية جديدة قد لا تتيح تصنيفهم في عداد الكانطيين الجدد. 
إل أنها تدل على تأثرهم بالنقدية الجديدة وتفاعل مقولاتها مع 
ما استجد من أبحاث لديهم . 

وإن تقارب وتقاطع الفكر الفلسفي والاجتماعي في نهاية 
القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين». قد حدد بوضوح 
مشكلة الانسان وجعلها في صلب التساؤلات والمشاكلء» ذاك 
ان تشعب العلوم المتخصصة واستقلاما ووصول الطروحات 
الوضعية إلى طريق مسدود دفعت بالفلسفة إلى رد فعل 
مزدوج: الانطواء على علم المنطق ونظرية المعرفة أو الانفتاح 
على المعطيات التي دفق بها علم الاجتماع والانثروبولوجيا وعلم 
النفس والتاريخ على الصعيد العلمي. والمحور ني كل ذلك 
كان الإنسان فرداً من جهة وجماعة من جهة اخرى. 

ولم يعد بالإمكان الوقوف على طرف دون آخر في هذه 
الازدواجية. خاصة وأن الهزات والحروب والئورات قد دفعت 
بالمواقف الفلسفية إلى الاتجاه نحو التوفيق بين الموقفين. ومن 
أجل تحقيق ذلك كان المنطلق من المطلق أو العقل أو المادية 
المبسطة. غير مقنع ولا كاف. فان البحث حول وحذة وكلية 
وجود الإنسان في معطياته المادية والنفسية والاجتاعيةء وحول 
معنى الوجود لم يعد ليحصر في التساؤلات الميعافيزيقية 
والأخلاقية بل تعداها إلى العالم الانساني ‏ الاجتماعي - 
التاريخيء إلى ما يجدر تسميته بتاريخية الانسان. 

وهنا خاض كثيرون من الكانطيين الجدد في هذه 
الطروحات ولكتهم لم يجدوا لهم سنداً في تعاليم معلمهم . 


فاضطر بعضهم إلى الخروج عن الإطار المرسوم. رغم 
الاحتفاظ بالألفاظ والمصطلحات. وحاول آخرون تقديم 


حلول. اعتبروها مكملة للبناء الفلسفي الكانطي. كما ادى 
الوضع الجديد بآخرين إلى تطويع المذهب النقدي من أجل 
إبقاء تعاليم كانط حية في العلوم الجديدة. ولكن هذا كله لم 
يمكن الكانطية الجديدة من الإجابة عن مشاكل الإنسان 
والعصر ولا من إبقاء المنظومة الفلسفية على قيد الحياة. 

اتبع لنغه تحليل ماركس معتبراً اياه ثمرة للمنظومة 
الفلسفية الميغلية واظهر بتفصيل مبسط أن البؤس يكمن في 
الاقتصاد البورجوازي ‏ الرأسهلي. إل أن الحلول المؤاتية لن 
تأي عن طريق حتمية الثورة البروليتارية ولا الاكتفاء 
بالتحريض على الاصلاح ولا اقتراحات اليمين الهيغلي ‏ بل 
عن طريق الخروج على نظرية المجتمع البورجوازي ونظرية 
الدولة الناحمة عنه. ويبما انه ليس بمقدور الدولة في مفهومها 
الليبرالي أن تجابه الوضع المتردي كان لا بد من تخطي المرحلة 
الليبرالية الفاصلة بين المجتمع والدولة واللجوء إلى التحرك 
الاجتماعي ‏ السياسي الذي يربط بين الدولة والمجتمع ربطأ 
تكاملياً محىأ لا انفصال فيه. 

وتصدى لنغه لمطلب الثورة الماركي بكل حدة إذ إن مسيرة 
التاريخ في اعتقاده تتبع خطوات التطور ولا تعرف القفزات او 
الانقلابات. 

وما كان هذا التطور قد أدى إلى استغلال رأس المال للقوى 
المنتجة. إلى استغلال الانسان للإنسان. كان لا بد من «تحرر 
العمال تحرراً حقيقياً وشامللً» من جميع علاقات الاستغلال. 
وهذا المطلب هو بمثابة إرادة مرسخة في طبيعة الانسان لا يمكن 
أن تقهر باستمرار على مر الزمن. إلا أن التكهن الماركسي 
بثورة بروليتارية - شيوعية هو أمر يظهر بطلانه قانون التطور 
الاجتماعي على حد زعم لنغه. لذا نادى بالتجديد العاجل 
الذي يؤدي إلى تحسين أحوال الطبقات الفقيرة وهاجم بعنف 
الزملاء الرافضين للتجديد المتشبثين تشبئاً أعمى» خوفاً من 
الثورة الشاملة . 

وقدم لنغه بعض الحلول للإسراع في التجديد وذلك 
بواسطة اصلاح زراعي جذري وزيادة الاتتاج الطناعي 
وتنظيم تعاونيات في مختلف القطاعات كما وطالب بتقوية ودعم 
الجمعيات النقابية في الصناعة ورفع مستوى الطبقة العاملة 
الثقاني. 

وقامت اشتراكيته على المبادىء الانسانية والتطبيق العملي 
واليومي لهاء مما يجعل مؤرخي الفكر الاشتراكي يطلقون عليها 
تسمية الاشتراكية المثالية. غير أن لنغه كان مقتنعا بأن الوصول 
إلى مجتمع عادل لا يكون بواسطة المدافع الموجهة ضد 
الاشتراكيين والديمقراطيين بل بعلاج الهوة:القائمة في حياة 
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شعبنا أي بدمج العال سياسياً واجتماعياً وثقافياً بحياة الأمة 
فيتحقق «ما يجب أن يكون» أي «تحويل الطريق من الشورة 
الخدامة إلى طريق الاصلاحات المقدمة للبركات» . 

اما هرمان كوهن فقد أراد للاشتراكية أن تؤسس في 
الفلسفة العملية» في فلسفة الآخلاق التي حددها بأنها «علم 
البادىء لفلسفة القانون والدولة» والتي تجد مفاهيمها في 
الفلسفة الاجتماعية, الوجه الملازم للفلسفة النظرية. هذا لأن 
الفلسفة العملية تنطلق من علم القانون والدولة مثلما تنطلق 
الفلسفة في العلم النظري من الواقع الحسي . 

أما القانون والدولة فلا وجود لما إلا في مجتمع. هولدى 
كوهن» أساس علم الأخلاق لأن الإنسان الذي يعمل أخلاقياً 
ليس فرداًء بل هو في ارتباط جوهري مع كلية» هي الجماعة 
وهنا تكمن معضلة الأخلاق. إذ إن «الفاعل الأخلاقي يجب 
أن يكون. . فرداً وكلية في آن واحد؛ وعندئذ فقط «ويصل 
عمله وفعله إلى قيمة فعل انساني». 

لكن «وحدة الانسان كإنسان هي في وحدة أخلاقيته. وهذه 
الأخلاقية بدورها تجد حقيقة واقعها في الدولة». من هنا يقول 
كوهن (إن وحدة الإنسان قائمة على وحدة الدولة» وإن الدولة 
هي الوسيط بين الانسان وإنسانيته من حيث ان الانسانية 
تتحقق في الفرد كفكرة أخلاقية في الحقيقة التاريخية التي هي 
الدولة . 

وليست الدولة في فلسفة كوهن دولة على غرار بروسيا 
يطعانها وسلطاتها وميطر ا في قليف تيفل الفكيرة الدوليه 
التي تنحقق أخلاقيا وتصبح قانونية هي الدولة المحققة لمصالح 
جميع الفئات والطبقات الاجتاعية دون استثناء. وهي تتشكل 
بمهارسة حق الاقتراع العام والحر وتثبيت المساواة في الحقوق 
والواجبات لدى جميع اعضائها. وهذا ليس مطبقا في الواقع 
القائم لأن الشروط العادلة غير متوفرة للجميع بدليل وجود 
الامتيازات السياسية والاجتاعية والاقتصادية لفئة دون باقى 
الفئتات . | 

ويقيم كوهن على هذا الأساس نظرية في الاشتراكية أرادها 
فلسفية أي أخلاقية . وأهم ما يحدده هو مفهوم ملكية الآشياء,» 
حيث يرى أن النظام الاقتصادي الرأسإلي مؤسس على الملكية 
الخاصة لوسائل الانتاج» وأن الملكية هنا تعنيى في حقيقة الأمر 
السيطرة على الأشخاص الذين يعملون في خدمة رأس المال» 
وليس ملكية الأشياء فحسب. ومن هنا يؤكد «أن السيطرة هي 
محنوى عقد العمل الحقيقي». وإن الاقتصادي المحض في 
ظاهره هو في الحقيقة سياسي كونه يعبر عن سيطرة مقئعة. لذا 
طالب كوهن بالحد من الملكية الخاصة (وليس بإلغائها) كشرط 
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أولي لتحقيق العدالة في الدولة والمجتمعء معتبراً التعاونيات 
الشكل الأمثل الذي يضمن نحقيق مطليه شرط أن تكون 
الدولة قد وصلت هي أيضاً إلى إحلال شكل وجود تعاوني 
لما. 

ويرى كوهن أن الاشتراكية تكون على حق. كنظرية 
للمجتمع» بمقدار ما تكون مؤسسة على الآأخلاق المثالية لا 
بل إن تحديد الحياة السياسية لا يتم الا منطلقاً من المثال 
الأخلاقي الخاص بالاشتراكية وهى حقيقة الايمان ومحبة 
القريب. وني هذا المجال يعتقد أن الاشاراكية قد ظهرت 
تاريخياً بظهور أخلاق الفلسفة الكانطية وان كانط هو المؤسس 
الحقيقي والصحيح للاشتراكية الألمانية. وذلك من قبيل انها 
تحقق الإلزام الكانطي الأخلاقي الذي يضع الإنسان غاية لا 
وسيلة . 

أما عدو هذه الاشترا تراكية فهي النظرية المادية الماركسية. 
ففى حين تقول المثالية بالمصالحة السياسية تنادي الماركسية 
بالثورة وتضع لها هدفاً القضاء على الدولة . بينها تشكل الدولة 
في نظر اشتراكية كوهن اساسا للحياة الأخلاقية والاجتماعية . 

وقد شارك في هذا العداء جميع الكانطيين الجدد. حتى 
أولئتك الذين اتفقوا مع الفلسفة المادية التاريخية في التحليل 
الاقتصادي والمادي للمجتمعات والتاريخ . وقد أشاع النقديون 
موقفهم من الماركسية أنها تقول بحتمية اقتصادية في حياة 
المجتمع, تتحكم بهاء ومن خلاها بالمجتمع ككل. قوانين 
فولاذية كامنة في نظام الانتاج الرأسمالي المؤدي إلى استغلال 
الانسان وبالتالي إلى بؤس البروليئاريا وتعاظم التناقضات التي 
لا تحملها إلا الثورة. وفي هذا كله رأى الكانطيون الجدد 
خطرا على الإنسان والمجتمع تحضع بموجبه الارادة الحرة» 
الفردية والجماعية. لحتمية آلية. 

ورداً على شراح الماركسية التأخرين القائلين بدوغرانية 
قوانين التحولاات. رفض الكانطيون هذه المواقف رفضا باتا 
وتمسكوا بما سمي الاشتراكية النقدية. التي تكون فيها فكرة 
الاشتراكية الزاماً مطلقاًء يأتي عن لفقل العملي ويتحكم 
بالتعايش في العالم الصناعي. ويحل محل التصورات الدينية 
والايديولوجية. فتقف حاجزا منيعا في وجه الشورة والعنف 
والصراع . 

لقد بقيت هذه الطروحات نظرية فلسفية لم تصل إلى 
مستوى حركة اجتماعية أو تنظيم يحولا إلى واقع. فدعيت 
اشتراكية الكانطية الجديدة وبحق اشتراكية المنابر. ولكن 
سرعان ما عصفت رياح الأحداث بها وذلك باقتراب الحرب 
العالمية الأولى وظهور النازية . 
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م يخرج تأثير هذه المدرسة عن نطاق الفكر الفلسفي في 
المانيا. وقد بقي في هذا البلد نفسه محصورا في الأجواء 
الأكاديمية وبعيداً عن عدد كبير من الفلاسفة. وحتى الكانطيين 
منهم في بقية جامعات المانيا مثل برلين وميونيخ أو تلك الناطقة 
بالألمانية في النمسا وسويسرا وتشكوسلوفاكيا. 

أما في الجامعات الأوروبية خارج المانيا فقد تأثر بالكانطية 
الجديدة عدد ضئيل من اساتذة الفلسفة, منهم شارل رتوفيبه 
ه20 .08)» في فرنسا وا.آدمسون 80300508 .ى في 
انكلترا وا. توكو 10660 .28 وخ. فيورنتينو وملادعرماط ."1 
في ايطاليا. 

وهذه الاقليمية اسباب عدة. يعود البعض منبها إلى النظرية 
عينها أو إلى التجديد فيها والبعض الآخر إلى الواقع التاريخي 
والظروف الموضوعية السائدة اثناء نشأعها وازدهارها. 

ولعل أهم هذه الأسباب أن الكانطية الجديدة ‏ إلى جانب 
كونبا في معظم الأحيان رداً على مدارس فلسفية أخرى لم 

لف منظومة فلسفية متماسكة ومتجانسة تمكنها من التأثير 
ع ثم إنها قد حاولت العودة بالفلسفة إلى جذور فقدت 
روابطها الاجتاعية وتاريخيتها وأضحت بعيدة عن الواقع 
المستحدث الذي لم يعد بإمكان فلسفة كانط أن تحتويه. وهنا 
جاءت المشاكل الاجتماعية والأحداث السياسية (الحروب 
والثورات والاضطرابات وتوحيد المانيا) فقلبت المفاهيم القديمة 
وحولت واقع الدولة والمؤسسات تحويلاً جذرياًء فظهرت 
معضلات لم يعد التحليل الفكري وحده ولا اللجوء إلى 
منظومات سابقة قادراً على معالجتها. وإن تقدم العلوم في شتى 
المجالات قد طغى على هيمنة الفلسفة وأبعد تأثيرها عن الحياة 
اليومية وتبميش وجودها حتى في الحياة الأكاديمية . 

إزاء كل ذلك. كان ما قدمته العودة إلى كانط لتفادي 
تصدع البنى الاجتاعية والاصلاج آراءٌ وأبحائاء لم تعط الواقع 
الجديد حقه بحيث اتخذته اساسا لها أو منشأً بل راحت تلبس 
العتيق ثوباً جديداً إيماناً منها بمطلق القيم الحضارية والأخلاقية 
المتوارثة وتعاللي صحتها عن كل شك في كل زمان ومكان. 

وقد جاء نجاح محاولات مضادة في تلك الحقبة عائقاً هاماً 
ف ترسيخ وترجيح الترانسندنتالية النقدية. ومن بين هذه 
المحاولات ما قام على أسس السلطة والنظام والتناصر ومن 
نادى بمبادىء العرقية والقومية المتطرفة . فاندفم عدد من تلامذة 
الجيل الأول من الكانطيين الجدد إلى خوض معركة غير 
متكافئة الأدوات والأهداف. ففي حين وقف البعض في وجه 


مد الهيمة الألمانية على أوروباء اشاع آخرون ماسمي 
ب دافكار 1914) المنادية بضرورة توظيف الفكر في خدمة 
المصالح الوطنية؛ والعمل على الخروج بها إلى مغامرات حربية 
واستعمارية» كانت الرأسمالية توقدها من خلال السيطرة على 
بلدان أخرى كما وعلى التجارة والصناعة الدوليتين. 

ثم إن الصراع مع الفكر الماركسي الذي زجت المدرسة 
نفسها فيه قد حسم خاصة بعد أن خرجت الماركسية من حيز 
المناظرات الفكرية واتخذت اشكال التنظيم والعمل في الواقع . 
وإن انتصار هذا الخصم قد ساهم جوهريا في احالة الكانطية 
الجديدة إلى رفوف المكاتب. لأن تنظيم الحركة العمالية وظهور 
الأحزاب السياسية المتعددة لم يعتمد الفكر الكانطي الجديد 
بحيث يصبح ايديولوجية مجتمع أو طبقة أو حزب». كما جرى 
للماركسية. ومع انتصار الصورة الاشتراكية في الاتحاد السوفياتي 
وشدة الصراع بين دول اوروبا الغربية وتفتت الأحزاب 
والفئات فيهاء اتضح بعد الكانطية الجديدة عن الواقع وتطاول 
بعض الجهات عليها وتسخيرها لأغراض كانت هي بعيدة عتها 
كل البعد. 

وقد أدى بها هذا الأمر ايضاً إلى الانزواء خاصة في سني 
التمخض القليلة الى سبقت اجتياح الايديولوجية النازية 
للأوساط الفعالة في المانيا. 

وقد ساعد على هذا الاضمحلال ايضاً بروز مدارس 
فلسفية أخرى متعددة كالفينومينولوجيا والوضعية الجديدة 
والوجودية والعلمية الجديدة والاهتمام المتزايد بدور علم 
الاجتماع وعلم النفس والسياسة, ثم الثورة العلمية الثالثة في 
العلوم الطبيعية والميكانيكية. ويضاف إلى ذلك كله أن 
الانقلابات الاجتاعية الجذرية. وعلى الأخص تلك التي 
نجمت عن الحروب والثورات وعن تموضع العلم في المجتمع 
قد قلّصت دور الفلسفة التقليدي فجعلت من التيار النقدي 
الجديد مرحلة عابرة وضثئيلة التأثير في تاريخ الفكر الفلسفي 
والعلمي . 

ولعل هذه الأسباب مجتمعة لا تصيب حقيقة الواقع مالم 
تراجع المقولات الفلسفية على ضوء علاقة الفكر بالواقع 
والنزامه بمتطلبات الإنسان وتطور التاريخ . 
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غانم افنا 


1 - نذالا رتسقلادآ 


إذا كان تعريف علم ما من شأنه أن يميزه عن بقية العلوم 
الأخرى ويحدد طبيعته تبعاً لذلك, فإن جل التعريفات المقدمة 
والمقترحة لعلم الكلام. طيلة تاريخ الفكر الإملامي., لا تدل 
على طبيعة هذا العلم ولا توقفنا على حقيقة موضوعه وأصل 
نشأته بقدر ما تدل على الحالة المتأخرة التي صار إليها ذلك 
العلم. وهذا ما سنلمه سواء بفضل طرحنا لأوليات علم 
الكلام ومقدماته الموضوعية أم عند وقوفنا على المصير الذي 
صار إليه عند ممثليه المتأخرين الذين اصطبغت تعريفاتهم لعلم 
الكلام بوضعيتهم الفكرية المتميزة ربظروفهم السياسية 
والاجتاعية الخاصة . 

يبدو أن تسمية علمنا هذا بعلم الكلام لا تحيل إلى طبيعة 
المجال العلمي الذي يقع في دائرة اهننامه - ى| تدل على ذلك 
تسمية باقي العلوم كالفقه والنحو والطب والفلك ‏ فعوض 
التأكيد على المجال فإن اصطلاح علم الكلام يشير بالأولل إلى 
الممبج أو الأسلوب المتبع ني تناول موضرعات هذا العلم. إلا 
أنه يبدو أن اتخاذ الكلام كأسلوب مفضل لتناول الموضوع من 
شأنه أن يقرّبنا لادراك طبيعة ذلك المجالء إذ لا يمكن إعطاء 
الكلام قيمة أكثر من اللازم أو الاقتصار عليه في مجال كالفقه 
أو الطب أو الفلك مثلاً. ولكن مقابل ذلكء هذا الكلام 
مطلوب إلى حد بعيد حين| يشعر الإنسان ويعي أن له كامل 
الحق ني الحديث مع الآخرين والكلام معمم في كل ما يخص 
مشاكل حياته الاقتصادية والاجتاعية واختياراته السياسية. 
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ومهها تكن أسياب ومبررات تسمية هذا العلم بعلم الكلام فإن 
جل إن لتقل كنل الععلين بد لخامة انمي تاقد 
أعلنوا بمارستهم للكلام والمناظرةارتباطهم المبدئي بالسياسة 
وبمشاكلها. ومن ثم كان علم الكلام. في آخر التحليل. 
استجابة لوضعية ذات طبيعة سياسية ‏ اجتماعية قبل كل 
شيء. إطارها التاريخي : التجربة الإسلامية الأولى وما خلّفته 
من تغيير في البنى الاجتماعية والاتتصادية للعالم القديم وعلى 
أنقاضه ؛ وإطارها النظري : النص القرآني الذي رأوا فيه تقنيناً 
لذلك الواقع ومصدراً لمشروعية رمالتهم الثقافية وتنويعاً لمجال 
كلامهم. خاصة وقد عرفوا أن هذا النص حينما حضر في بيئته 
الأولى أثبت حضوره. قبل كل شيء؛ ككلام مسموع يواجه 
أسئلة واعتراضات ويدخل في حوار وجدل مع فئات متباينة من 
الناس ويبشر ببديل اجتاعي وسيامبي جديد. من ثم فقد 
أدرك المتكلمون أن مهمتهم في جوهرها استمرار لتلك 
التجربة. تجربة الظاهرة الاسلامية. إن في صورتها التاريخية 
الاجتاعية أو في قيمها الفكرية والثقافية. ومن هنا وجب 
التأكيد على الوعي الذي حصل لدى سائر المتكلمين. ومعهم 
سائر المسلمين؛ منذ البداية يمدى التغيير الفكري والسياسى 
الذي أحدثه مجيء الإسلام في رقعة العالم القديم انطلاقاً من 
جا جايس الخرية؟ عر تغيير أوقع خللاً في ميزان القوى 
وأدخل عليه تغييرا كيفيا وأوجد فيه عناصر جديدة ظلت تؤثر 
بعد ذلك في مسيرة التاريخ الفكري والسياسي إلى أمد بعيد. 
ولاشك أن الإسلام. في ظل بيه الداخلية والخارجية. 
كمشروع للانقاذ. جعل المعاصرين لهء سواء من العرب أم 
من غيرهم., ينظرؤن إليه باعتباره شيئا جديدا وانقلابا غير من 
روتينية الحياة الماضية ومن موازين القوى فيهاء الشيء الذي 
فرض على هذا البديل الجديد أن يتتخذ من أساليب النقد 
والمواجهة مع سائر العناصر المرنبطة بالتقاليد والأنظمة 
السابقة. ما سيكون له تأثير على مال علم الكلام وفي تحديد 
منهجه : 

ذلك أن ما يلفت النظر ني تلك الظاهرة الإسلامية هو 
مركزية النقد في الخطاب القرآني» الذي يعكس قوة المواجهة. 
ويبشر أيضاً بأسلوب جديد ني طرح القضايا الدينية, مما 
سيكون له أبلغ الآثر على المنبج الكلامي فيما بعد: ذلك أن 
القرآن طافح بنقد الأوضاع العربية وتسفيه جوانب من حياة 
العرب الفكرية وأعرافهم الاجتماعية وأنظمتهم 
الاقتصادية. . . كا أن نفس الأسلوب النقدي يرد في مواجهة 
أهل الكتاب الذين يتهمون بخيانة الأمانة واستغلال الدين 
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لمصالح اقتصادية. . ويخلاف ما كان عليه الأمر في النتصوص 
الدينية القديمة. فإن الخطاب القرآني يعرض. لأول مرة في 
تاريخ الدعوات الدينية. القضايا والأطروحات النظرية 
المينافيزيقية عرضاً نقدياً في أسلوب من الحجاج والنقاش 
والحرص على البرهنة. وهو الثيء الذي سيعمل سائر 
المتكلمين وبعض فلاسفة الإسلام» على ابرازه وتطويره انطلاقاً 
من الخطاب القرآي نفسه. 

هذا من جهة. ومن جهة أخرى فقد استطاع الإسلامء 
رغم طابعه الاصلاحي الجذري؛ أن يبي مشروعه الجديد 
انطلاقاً من عناصر قديمة أمكن تشذيبها وإصلاحها وتوظيفها 
من جديد في سبيل الانطلاقة الجديدة. فهو إذ رفض العصبية 
القبلية. أبقى على القبيلة كوحدة اجتماعية. بعد أن وظفها 
داخل فكرة الأمة كوحدة سياسية تخضع لقانون وشرع واحد 
يعيد تنظيم الحياة الاخلاقية والاقتصادية والسياسية. وبذلك 
حلّت الأمة محل القبيلة في التنظيم السياسي الجديد. وجاء 
ميثاق أو صحيفة المدينة معربة عن ارتباط المشروع السيابي. 
بهذا البديل الجديد واحتوائه لسائر عناصر المجتمعء سواء عن 
طريق المجرة والمؤاخاة أو الأخلاق. محدداً العلاقة القانونية بين 
سائر الأفراد الذين يمثلون المجتمع الجديد. حتى اليهود منهم 
فإنهم أمة من المؤمنين . من هنا نستطيع أن ندرك حقيقتين: 
أولاهما أن هذه المميزات في الظاهرة الإسلامية ساهمت في إيجاد 
مبررات الاصطدام مع القوى الموجودة على الساحة الخارجية» 
وهو اصطدام كان متوقعاً. لأن تلك القوى رأت تلك الظاهرة 
وقد تحمّل نشر مبادئها أقوام كانوا محط ازدراء منذ القدم. ولأن 
هذه المبادىء من جهة ثانية, قد أغرت فعلا اتباع تلك 
القوى ورعاياهاء فرأوا فيه منقذاً سياسياً وعقائدياً» خاصة بعد 
أن أعلن الإسلام. منذ فترة النبوة» ضرورة نشر مبادئه 
والتعريف بها في كل العالم القديم. . . وسوف يشعر المتكلمون 
بضرورة الاستمرار في هذه الدعوة واستثنافها بمعزل عن 
السلطة. لمواجهة العناصر التي كانت تهدد المجتمع الجديد. 
تلك هي الحقيقة الأولى. أما ثانيتها فمفادها أن ذلك الانصهار 
بين العناصرء والذي تحقق أولا في شبه الجزيرة العربية وشكل 
أمة واحدة قابلة للاتساع» لم يكن ليمر دون أن يشهد. خاصة 
بعد فترة النبوة وانتهاء عهدهاء استمرار الصراع بين المفاهيم 
الإسلامية الجديدة وبين التقاليد القبلية التي استترت زمن 
النبوة بما سيكون له انعكاس واضح على تطور المجتمع والفكر 
في الرقعة الإسلامية كلها. 

وهكذا عرف هذا المجتمع الاسلامي الجديد. خاصة منذ 


الكلامية 





الخليفة الثالث عثمان بن عفان تطوراً انتقل بفضله من مجتمع 
بسيط إلى مجتمع مركب متعدد العناصر؛ كما عرف أسلوب 
الحياة القبلية تحولاً نحو نظام الدولة الضخمة. كل ذلك 
حدث في غياب تجارب سياسية كافية رغم وجود نظرية سياسية 
عامة. ومن هنا جاز لنا اعتبار الفتنة الأهلية التي وقعت أواخر 
عهد الخليفة عثمان إفرازاً طبيعياً هذه التقلبات السريعة. أكثر 
ما هي راجعة لمجرد تصرفات فردية لعثان نفسه. ودليلنا على 
ذلك مقتل علي بن أبي طالب بعده. ومقتل عمر بن الخطاب 
قبلههاء إن العلة كامنة. قبل كل شيء في ذلك الانتقال السريع 
من بيئة صحراوية إلى بيئة زراعية. نما طرح معه مشكلة 
التوزيع التي حاول عمر بن الخطاب. قبل غيره؛ الوقوف ف 
وجهها وايجاد حلول مؤقتة لها. 

غير أن ما يشير الانتباه أنه في خضم ذلك الصراع حول 
المشكل الاقتصادي والسياسي لم يكن أحد يدعو إلى حى إلهمي 
في السلطة أو التشكيك في أهمية العقد كشرط للحكم أو 
التشكيك في مفهوم الولاية كأساس للسلطة السياسية ويتضمن 
حق الجماعة في المراقبة والمحاسبة . بل وفي خضم ذلك الصراع 
برز وعي شامل بضرورة الحفاظ على سلطة تحدث قطيعة مع 
طبيعة النظامين الساساني والبيزنطي المطاح بهماء وهما يقومان 
على أساس نظرية الح الإلمي . هذا الوعي يبرز طيلة احتكاك 
المسلمين بالتجربة السياسية للخلافة الراشدة. كما يبرز بشكل 
أوضح عند محاولة معاوية بن أبي سفيان الخروج عن خط تلك 
السياسة؛ فيواجهه عبدالرحمن بن أبي بكر قائلا «ولكتكم 
تريدون أن تجعلوها «هرقلية»» كلما مات هرقل قام هرقل!» 
وهكذ! بدأت بعض المفاهيم السياسية تتولد في مقابل المفاهيم 
الكسروية أو البيزنطية؛ فمقابل التراتب الطبقي الفئنوي تنشأ 
مفاهيم الأمة والشورى والعقد والبيعة والولاية. . . ومعلوم أن 
مثل هذه المفاهيم الجديدة لا يمكن أن تتوضح وتتحدد إلا 
بفضل تجارب سياسية فاشلة أو ناجحة. وسوف تضطلع الفرق 
الكلامية؛ كفرق سياسية, بمهمة تحديد تلك المصطلحات 

غير أن مجيء معاوبة بن أبي سفيان. ومن بعده ملوك بني 
أمية. إلى منصة الحكم قَلَبَ موازين القوى. فقد كان واضحاً 
أن معاوية يخطط للاستتئثار بالحكم دون الرجوع إلى ما اعتبره 
المسلمون كسوابق دستورية» من بيعة وعقد وشورى. فركب 
لأجل تحقيق ذلك. قضية المطالبة بدم عثمان, الخليفة المقتول. 
ما اضطر أنصار عل بن أبي طالب لمطالبة هذا الآأخير بعدم 
الليونة مع هذا الأسلوب السياسي لمعاوية. ثم كان التصدع في 


صفوف الخليفة الرابع حينم قبل التحكيم كأسلوب سياسي 
الحقن الدماء. الثىء الذي جعل بعض أنصاره يرى في ذلك 
المؤقف. رضوعاً لحكم معاوية وزفقيا لحكم اللاء هذا الحكم 
الأخير الذي يرّكي الخلافة القائمة على الشورى والعقد 
والبيعة, وقد تحققت نسبياً في ولاية علي ولم تتحقق أبدأ زمن 
معاوية. فكان رنض فئة عريضة من أنصار علي لذلك 
التحكيع إنذاناً ششكل أول فزق كلاشة متميره خضت عا 
النزاع على السلطة. 

وبذلك يتبين أن المشكل السياسى كان هو الإطار الذي 
سيحدد المناقشات الحدلية - الكلامية: لأنه كان المناخ الذي 
يتنفسه المسلمون كل يوم . وبالرغم من الاستقرار الذي عرفه 
حكم معاوية؛ بالنسبة للصراعات السابقة عليه. فإن عهده 
عرف تغييراً شمل أهم مكتسبات مرحلة الخلافة الراشدة. 
وزكى معاوية هذه القطيعة مع تلك المرحلة؛ حينما لجأ إلى 
أسلوب التهديد والقوة لفرض ابنه اليزيد وريثاً لُلْكْهُ؛ وبذلك 
وقع في خلد الكثير من الصحابة أن ريماً من عهد الكسروية 
والقيصرية قد انبعثت ثانية في أرض الإسلام . 

إن ما نريد استخلاصه من كلامنا السابق أن علم الكلام لم 
يكن إلا وليدأً شرعياً للمجتمع الإسلامي . هذا المجتمع الذي 
كان يسير سيرا حثيئاً نحو الاختلاف والاصطدام. فإذا كان 
المسلمون قد الفوا من القرآن الغبي عن الخوض في الجدال فيا 
بينهم» والاهتمام فحسب بإنشاء المجتمع الجديد. فإن 
الاختلافات السياسية؛ سواء على تولي منصب الحكم أو توزيع 
الأموال. اضطرتهم إلى ذلك الطريق ‏ طريق المواجهة الفكرية 
والاختلاف. ولم يشمل هذا الاختلاف المواقف النظرية 
والعقائدية إلا في وقت لاحق ومتأخر نسبياً. بعد أن كان 
المشكل السياسي يمثل بؤرة الصراع وأساس الافتراق. ويبدو 
أن هذا مالم يفهمه بعض المفكرين القدامى من عارضوا قيام 
علم الكلام أو الجدل في الإسلام. واعتبروه ظاهرة غير سوية. 
ما دام الجدل في العقائد كان منعدما في صدر الإسلام وزمن 
النبوة. وبالتالي لا مبرر لقيامه بعد ذلك. وقد جمع السيوطي 
في كتابه صون المنطق والكلام عن فني المنطق والكلام مجموعة 
من آراء السلف والفقهاء الذين رأوا في علم الكلام مجرد ترف 
قكري يبحث في شؤون العقيدة. ويغري بالجدال فيها ويبعد 
الناس عن الاهتيام بالعمل. . . ونسي هؤلاء أن الاختلاف في 
العقائد النظرية نشأ داخل علم الكلام بكيفية عرضية نتيجة 
الاختلاف في الأمور السياسية ومشاكلها العملية. . . 

من ثم وجب التنبيه إلى أن التعاريف المعطاة في كتب الفرق 
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لعلم الكلام تغفل تماماً هذا الطابع السياسي الذي يرجع له 
الفضل في نشأة ذلك العلم. ولا تلح تلك التعاريف إلا على 
الجانب الاعتقادي الذي لم يظهر ف الواقع التطوري لعلم 
الكلام إلا لتبرير المواقف السياسية ‏ الكلامية المتخذة مسبقا. 
وكأن تلك التعسار, يف في تأكيدها على الجانب العقائدي أو 
الميتافيزيقي إغا تُعَرْف لنا علم الكلام كا أصبح لدى رجال لم 
يعودوا طرفاً مباشراً ف النزاع السيامي حول السلطة. بقدر ما 
صاروا مجرد ممدَّين إيديولوجيين للسلطة المترسخة وللقوة 
السياسية القائمة. في هذا السياق لا بد من الاعتراف بنسبية 
التعريف الذي يقدمه لنا اين خلدون لعلم الكلام بأنه «علم 
يتضمن الحجاج عن العقائد الإيانية بالأدلة العقلية. والرد على 
المبتدعة المنحرفين في الاعتقادات عن مذاهب السلف وأهل 
السنة). وهو تعريف يتكىء فيه ابن خلدون على ما أورده 
الغزالي بشأن علم الكلام في كتابه المنقذ من الضلال وقد 
حاول عضد الدين ن الإايجي في كتابه المواقف تصحيح تلك 
الرؤية مؤكداً على شمول علم الكلام لسائر الفرق الإسلامية, 
سُنِيّة كانت أو غيرهاء لأن «الخصم ‏ ىا يقول ‏ وإن أخطأناه 
لا نخرجه من علماء الكلام:. إلا أنه مع ذلك تظل النشأة 
السياسية غائبة في سائر تلك التعاريف. حيث حصر ابن 
خلدون والغزالي مهمة علم الكلام في دائرة الحجاج عن 
العقائد الإيمانية. وهو. كما يقول الإيجي . علم «يقتدر معه 
على إثبات العقائد الدينية بإيراد الحجج ودفع الشبه». بل إن 
ابن خلدون؛ رغم حسه التاريخي» علل نشأة علمنا هذا 
بقوله : «إن مواقف الصراع والخلاف بين الفرق الكلامية» أكثر 
مثارها من الاي المشتابية» فدعا ذلك إلى الخصام والتناظر 
والاستدلال بالعقل وزيادة إلى النقل فحبدث بذلك علم الكلام». 

هكذا ندرك أن الطابع السياسي الذي أطرّ نشأة علم 
الكلام كان هو الغائب الأكبر في مثل تلك التعريفات لطبيعة 
وغرض العلم المنوّه به. ومن تعريفات تعكس. كا قلنا آنفا 
كون عَال الكلام أو المشتغل به في العصور التالية لنشأته قد 
توارى إلى الظل» ولم يعد طرفاً معنياً أو مشاركاً في النزاع 
السيامي الذي يرجع إليه الفضل في نشأة هذا العلم . 
فرق ومدارس 

نجد عند الشهرستاني إدراكاً للتخطيط الذي وقع فيه 
مؤرخو الفرق عند محاولتهم حصر وتعيين عدد الفرق والمذاهب 
وأصحاب المقالات الاسلامية. فلجا إلى ابتكار تصنيف لا 
يراعي في منطلقه على الأقل ذلك الحديث الذي حام حوله 
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الشكل والذي يحصر عدد الفِرَق في الإسلام في ثلاث وسبعين 
فرقة. ولعلنا نستطيع . بمراعاتنا ملاحظات الشهرستاني. وبعده 
القاضي عبدالجبار المعتزلي أن نسمي أهم الاتجاهات الكلامية 
وكبرى فرقها فيما يأتي: الخوارج, الشيعة. المرجئة. المعتزلة. 
الحشوية (المشبهة) ثم الأشعرية. إضافة لفرقتي القدرية 
والجهمية الممهدتين للاعتزال. وأوائل أهل السنة والماتريدية 
الذين يقتربون من الفكر الأشعري . 


- الخوارج : 


لعل نشأة الخوارج تمشل أوضح نموذج لأهمية البعد 
السياسى في تلك النشأة. كما سبقت الإشارة إلى ذلك. سواء 
من ض ملايسات الأحداث التي أدت إلى تلك النشأة أو من 
حيث طبيعة المشاكل النظرية التي شغل بها الفكر الخارجي اومن 
حيث الممارسات العملية لهذه الفرقة بعد نشأتها الأولى : 

أ - لقد شعر عي بن أبي طالب ومعظم أتباعه ني 
مواجهتهم لأنصار أمير الشام معاوية بن أبي سفيان أنهم خدعوا 
وسقط في أيديهم حين قبوهم وقف الحرب بين الفريقين 
واللجوء إلى تحكيم شخصين يمثشلان الفريقين المتحاربين. 
واعتقد جمهور واسسع من جيش علي بن أبي طالب أن الأمر لا 
يعدو أن يكون خدعة مدبرة» وأخم قد ارتكبوا جرماً بإيقاف 
تلك الحرب العادلة لك السخام نيا لله فيه حكم واضحء 
وهو ضرورة قتال البغاة الخارجين عن طاعة الامام العادل. 
الموقف برفضهم حكم الأشخاص 
وإعلانهم المبدأ الأساسي: «لا حكم إلا لله» ثم اعترافهم على 
أنفسهم بالكفر حينم| خرجوا على ذلك المبدأ وقبلوا التحكيم. 
مما اقتضى منهم ضرورة التوبة من ذلك وإرغامهم علي بن أبي 
طالب أن يقر على نفسه بما أقروا به على أنفسهم. وحين أبى 
علي ذلك. رغم تصميمه على مواصلة القتال بعد أن عرف 
نتائج التحكيم. خرجوا عن طاعته معلنين شعارهم : لا إمارة 
ولا حكم إلا لله. ونادوا أن «أخرجوا بناء إخوانناء من هذه 
القرية الظالم أهلها إلى بعض كور الجبال أو إلى بعض هذه 
المدائ ثن منكرين لمذه البدع المضله» . ومن هناك تُرفوا بالخوارج 
وبامْحَكمة بعد رفضهم لشعارهم سابق الذكر؛ كما يسمون 
أيضاً بالحَرُورية نسبةل حَرُوراء أول مكان قرب الكوفة نزلوا به 
بعد خروجهم على إمامهم . وكما يحدث في سائر الفرق 
الكلامية. فقد انقسم الخوارج على أنفسهم وتفرعوا إلى فرق» 
أشهرها: الأزارقة» النجدات. الأباضية. الصفرية. وقد كان 
أغلب المنضوين تحت هذه الفرق عناصر من العرب البدوى مما 


لذا رأوا وجوب تصحيح 
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يفسر طابع الغلو في أغلب مواقفهم. خاصة عند الأزارقة 
والصفرية» وسرعة اللجوء إلى القوة وعدم تحبيذهم المعاللجة 
السياسية للمشاكل القائمة. حتى منها تلك التي تنشب فيا 
بينبم... كل هذا سيكون له انعكاس على مواقف الجماعات 
الإسلامية الأخرى منهم. كا أنه سيلعب دورا كبيرا في سللة 
الفشل المتلاحقة التي أصابتهم. خاصة وهم قد فشلوا دائم) في 
التعايش مع مخالفيهم من أحزاب المعارضة الأخرى أو تكوين 
أحلاف ولو مؤقتة معهم. خلافا لما سيقع مثلا بين الشيعة 
والمعتزلة . 

ب - تلك باختصارء النشأة الأولى لأول فرقة كلامية في 
الإسلام. وهي نشأة فرضت بالضرورة على هذه الفرقة 
بفروعهاء مسائل نظرية لا تخرج غالباً عن محاولة طرح البديل 
السياسي الذي خرجوا من أجله وافتقدوه في واقع الصراع بين 
الأطراف المتنازعة . ومن ثم فقد كادت تجمع فرق الخوارج على 
حملة مبادىء أهمها: 

- ضرورة قيام السلطة (الخلافة) على أساس من اختيار 
الجماعة وبيعتها . 

لا يشترط في الخليفة إلا الكفاءة والعدل والحكم بما أمر 
الله. ولا اعتبار للنسب في ذلك. 

- من ثم وجب الخروج على الإمام الجائر دون تأخر أو 
تثاقل وتعليل ذلك قائم على أساس كون مرتكب الكبائر, 
كالظلم مثلا. كافر ملّد في النار. لأن الإيمان لا يتبعض فهو 
اعتقاد وإقرار وعمل., وإلا فهو الكفر. ومن هنا وجب قتال 
أئمة الظلم بحكم كفرهم . 

وقد حاول الخوارج إعادة تقييم التاريخ السيامي للوسلام. 
منذ خلافة أبي بكر حتى مجيء الأمويين, بما ينسجم وهذه 
المبادىء والأحكام. كما أنهم يلحقون سند مذهبهم بعكرمة 
مول عبدالله بن عباس وكذا بأنس بن مالك. 

ج ‏ تلك اهم ما أجمعت عليه فرق الخوارج» وان كانت 
الآراء الخاصة فيما| بينهم ليست باليسيرة. هذا وحيث وجب 
عندهم التوحيد بين الإيمان والعمل. فقد سارعوا مباشرة بعد 
خروجهم الأول الى تنصيب خليفة عليهم. هو عبد الله 
الراسبي الأزدي. ممايدل على رغبتهم الشديدة في وضع 
فكرهم النظري موضع التطبيق» وامروه عليهم ليخرج بهم الى 
قتال البغاة في نظرهم. فقد حاربوا جيش علي بن ابي طالب 
خحس مرات ثم تتابع عدد أئمتهم الذين نصبوهم لتلك 
الغاية. واستمرت ثورات مختلف فصائلهم طيلة عهد بني 
أمية. نما كان له ولا شك تأثير في تعجيل نباية حكم الأمويين. 


وم تزد حوادث الزمن الخوارج في دولة بفي امية الا صلابة 
ورفضاً للوضع القائم خاصة وفي ذاكرة الخوارج أن المصدر 
الأول للداءات من نسلط الامويين على الحكم. ولم تنته الدولة 
الاموية الا وقد خخرج الخوارج من تجربتهم معها منبوكي 
القوى راغبين في الهجرة الى الاطراف بعيدا عن ملاحقة عيون 
الدولة. ولعل تلك الملاحات هي التي دفعت ببعض 
فصائلهم الى المغرب العربي حيث استطاعت كل من الصفرية 
والاباضية متابعة نشاطههم| السياسي ضد ولاة بني امية» وتمكنت 
الصفرية من انشاء دولة بني مدار سنة 140 ه. 
جنوب المغرب الاقصى. كما استطاعت الاباضية بعد ذلك من 
اقامة دولة بني رستم جنوب الحزائر. وقد لعبت هاتان الدولتان 
دوراً في تاريخ المنطقة, كما ان نجاحهم ني اقامة دولة على 
مستوى الواقع كان له انعكاس على تعاليم مذهبهها الخارجي. 
فحصل فيها تعديل ملموس نتيجة الانتقال من مرحلة 
المعارضة الى مرحلة استلام السلطة وبمارستها فعلياً. 


2 الشيعة! 


بخلاف الخوارج فإن التشيع قد عرف تطوراً جذرياً بين 
مرحلة النشأة الأولى ومرحلة ما بعد النكسات المتلاحقة على آل 
البيت إبّان العصر الأموي. فإذا كان المذهب الخارجي قد 
استطاع أن يُكوّن لنفسه مبادئه النظربة البسيطة والعامة منذ 
خروجه على الخليفة الرابع» فإن التشيع. بخلاف ذلك. قد 
مرِّ بمرحلتين متناقضتين من حيث المستوى الفكري. وإن كان 
الجامع بينهم| شيوع الولاء السياسي لعلي بن أبي طالب وتفضيله 
على غيره من الخلفاء. أو على الأقل تفضيله على عثمان بن 
عفان. ولا ريب أن هذا العنصر المشترك ليس هو المقصود 
بالتشي الاصطلاحي المعروف في الفكر الإسلامي . من هنا 
وجب التنبيه إلى ضرورة الفصل الواضح بين شيعة علي بن أبي 
طالب وأنصاره السياسيين وبين أسس المذهب الشيعي الذي 
تلتقي حوله الفرق الشيعية وتتميز به عن غيرها. وخاصة عن 
بقية الموالين السياسيين للخليفة الرابع. ولقد عرف التاريخ 
الإسلامي شخصيات سنية ومعتزلية تعارض المذهب الشيعي 
ولكنها تفضل. سياسياً. علي بن أبي طالب على عثمان بن 
عفان؛ قال أبو العرب التميمي (ت 333 ه). في كتاب المحن 
عن الفقيه أبي غسان مالك بن إسماعيل (ت 219ه). أنه 
«ابثلّ في المحنة [محنة خلق القرآن]. . . وكان يتشيّع . قال أبو 
الحسن: والتشيع تشيع أهل العلم الذي يقدم علياً على 
عشمان» وأما من قدم عليا على أبي بكر فهو رافض». أما 
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الكتب الشيعية المذهبية فهي تخالف رأينا هذا وترسل سند 
التشيع المذهبي إلى علي بن أبي طالب وإلى الرسول (ص) بل 
وإلى القرآن نفسه كما سنرى يعد تليل . 

- لقد ظل الولاء السياسي لعلي بن أبي طالب ثم بعد 
لابنيه الحسن والحسين ولاء مستمرا زاد من تعميقه وترسيخه 
طغيان وظلم الأمويين: كيا زاد ذلك الطغيان من توسيع دائرة 
المؤيدين لأبناء علي بين الموالي خاصة. وهم الذين أصابهم غير 
قليل من بطش الحجاج بن يوسف. فقد خذل معاوية الحسن 
بن علي حتى تفرق عن هذا الأخبر أنصارهء بل لاحق معاوية 
أنصار علي بالنفي والقتل إن لم يتبرأوا منه ويلعنوه. ثم جاء 
اليزيد بن معاوية فضاعف من ملاحقاته للمتعاطفين ممع علٍ 
حتى من كان منهم قد فضّل الاعتزال عن الفتن» كعبدالله بن 
عمرء ورماهم بالحجاج بن يوسف؛ ثم لم يكن بطشه بالحسين 
ابن علي في كربلاء وعبثه برأسه القطوع نبهاية لتلك الملاحقات 
السياسية. بل كان ذلك بداية حقيقية لسلسلة من الكوارث 
والفواجع. استمرت طيلة قرون. حتى قال أحد الأتباع ني 
ذلك: 


نحن بلوالمصطفى ذوو محن 
يجرعهاني الحياة كاظمنا 

عجيبة في الأيسام ا كم 
أرلكمنا". ' «متعفل 

يفرح هذا السورى بعيدهم 
جيعاأا وأعيادنا مآتمنا! 


وآخرنا 


في ذلك الوسط ويعد هذه ح الملياة مو السراجع السياسية 
التي أكسبت العلويين عطفاً متزايداً وأنصاراً جدد من غير 
العرب. يجب أن نتلمس النشأة الرسمية للمذهب النظري 
للكلام الشيعي: وعلى تلك النشأة التي تمثلت في نزوع 
المنكوبين سياسيا نحو صياغة نظرية لبديلهم السياسي. تبرهن 
على أحقيتهم في السلطة والإمامة؛ وأوثق مصدر السلطة في 
الإسلام ما كان مستنداً إلى نص جلي أو خفي . وهذا ما رآى 
الانصار المتأخرون إبرازه كسلاح فعٌال لا يعرف النقض أو 
الطعن. فبرزت في هذا الوسط اول صور أدبيات الإمامة في 
تاريخ الكلام على الإطلاق؛ وهي صور تعكس الموقف 
الشيعي بما يتميز به من تأكيد على فكرتين (أو سلاحين) 
أسناستين متضافرتين: النصء والوصيةء ولم يكن ليظهر ذلك 
إلا بعد فترة من مصرع الحسين وفي عهد جعفر الصادق. 
خاصة على يد مقاتل بن سليمانء المفسّر المشهور الذي كان 
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أبرز من كتثٍ في الإسلام حول نظرية الإمامة؛ ولكنه بفعل 
ولائه لجعفر الصادق وتأثره بالوسط الجديد بعد الاتصال 
بالثقافات الوافدة. فقد عالج مسألة الإمامة موظفاً مفاهيم 
جديدة على الثقافة الإسلامية المتداولة حتى ذلك الوقت. وعلى 
مفاهيم ترجع في أصلها إلى القول بوجوب استناد الإمامة على 
النص والوصية, ثم على العصمة المتولدة عنهم| 

ب وهكذا يحاول جمهور الشيعة الربط في موقف واحد 
بين القرآن والسنة للدلالة على الوصية لعلي بن أبي طالب 
بالاضطلاع بأمر هذه الأمة بعد فترة النبوة» مخشوي: خاصة 
بأنه حين نزلت آية «وانذر عشيرتك الأقربين» (الشعراء؛ 
06) جمع الرسول (ص) أهله وسأطهم «من يبايعني على روحه 
وهو معيني وول هذا الأمر من بعدي. 
الجميع ول يبايعه إلا علي بن أبي طالب. وهذا دليل واضح 
عند الشيعة على وجود نص شرعي يوصي بالأمر بعد الرسول 
إل علي بن أبي طالب. وإذا كان هذا الدليل يرجع إلى الفترة 
المكية فإن الشيعة لا تعدم أمثاله ما يرجع إلى الفترة المدنية. 
وأهم مايحتجون به هنا حديث الثقلين وحديث غديرخم . 
ففي الحديث الأول يتم الربط الجدلي بين ركنين أساسيين : 
القرآن وال البيت. وضرورة الحفاظ عليهم معا إلى يوم 
القيامة . . أما الحديث الثاني فهو أكثر صراحة وأفصح عن 
الل حين يم م يقوله (رص): ديا أيها الناس إن الله مولاي 
وأنا مولى المؤمنين وأنا أولى بم من أنفسهم ؛ فمن كنت مولاه 
فهذا مولاه ‏ يعني علياً - اللّهم وال من والاه وعاد من عاداه . 


ثم توالى ورود نظريات أخرى على أوساط الفكر الشيعي 
ترمي إلى توسيع البعد الايديولوجي للنصين السالفين: فقا 
وجب بقاء القرآن بين المسلمين أبد الدهرء كذلك وجب بقاء 
عترة أهل البيت المهديين ما بقيت الدنيا بنص حديث الثقلين 
المشار إليه. ومن هنا وجب عند الإمامية من الشيعة الإيمان 
ببقاء المهدي المنتظر بين المعلمين ما بقي القرآن. وكا يقول 
السيد حسين يوسف مكي العاملي. من الشيعة المحدثين 
«فبقاؤه حياً إلى الآن لا غرابة فيه ولا ل إلا من في قلبه 
مرض» ثم إن الرابطة الجديدة بين القرآن وآل البيت اقتضت 
وجود فكرة أساسية تطلب منطق هذا السياق من التفكير ألا 
وهي عصمة أولئك الأئمة من أهل البيت. فدور الإمام في 
حقيقته استمرار لدور النبي ولموقعه من النص ومن الأمة: «إذ 
لا يمكن في حق النبي (ص) أن يجمل خلفاءه والقوامين على 
القرآن بعده من يجوز في حقهم الكذب والعصيان والخطأ في 
التأويل. . . وإلا كان القيّم على القرآن غير مأمون على 
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الدين. . . وليس: الأمين على ذلك الا المعصوم عن الخطأ 
والمعاصي والسهو والغفلة والنسيان. . فإذا. . كان القرآن 
معصوماً كان لا بد من أن يكون عديله معصوماً وإذا كان 
القرآن فيه المدى والنور. . . كان قرينه الذي لا يفارقه إلى 
الأبد كذلك معه الهدى والنور وجميع ما ذكرنا من صفات 
القرآن دائياء وهذا هو معنى العصمة». 

وحيث وجب إثبات العصمة للائمة لاستمرار دورهم 
كأوصياء على الشريعة دون غيرهم. وحيث انقطع عهد الوحي 
الذي كان يعصم الرسول عن الخطأ فلم يبق من أساس 
لعصمة الأئمة بعد عصر النبوة سوى نسبة الإهام إليهم, 
كمصدر لعصمتهم وتنرّه علمهم عن الخطأ. ومن ثم فليس 
لأئمة الشيعة شيوخ وأساتذة من غير آل البيت السابقين 
عليهم؛ وإلا وقع تسرب الخطا إلى علمهم. ف «علم الأئمة 
بالتلقي عن الأئمة المعصومين عن جدهم (ص) كما تلقى هو 
العلم من جبرائيل عن الله تعالى». وبعكس ما يعتقد أهل 
السنة من أن القرآن هو النص الوحيد الذي كُتب زمن النبوة, 
فإن الشيعة ترى أن علم الأئمة يستند, فيها يستند إليه » على 
علم الجفر الذي هو مجموعة من الكتب والصحائف التي كانت 
وديعة عند الرسول وعند على وانتقلت منه إلى الأئمة بعده , 
ويعتقد الشيعة أنها كتب ضمت كل صغيرة وكبيرة ثما يحتاجه 
الناس. مما صار معه الأئمة في غنى عن كل علوم الناس في 
كل وقت حاضر ومستقبل. ويجعل الناس في حاجة دائمة إلى 
علمهم. من ثم نسبوا إلى علي قوله عن أهل البيت أنهم 
«أبواب الحكم. ومعادن العلم. ومحط الرسالة. . . وينابيع 
الحكمة, وخزان العلم... وأنهم الراسخون في العلم. . . 
وأن على الناس أن ينزلوهم منازل القرآن. . .». 

وهنا يجب أن نفهم حرص الشيعة على إرجاع كل العلوم 
الإسلامية إلى علي بن أبي طالب؛ بل إن الرواد الأوائل لجل 
العلوم الإسلامية كانوا من الموالين لآل البيت والمنضوين تحت 
راية الشيعة.» فمحمد الحسين آل كاشف الغطاء في كتابه أهمل 
الشيعة وأصوها يجعل للشيعة قبل غيرهم الفضل في نشأة علم 
النحو واللغة والعروض والتفسير والحديث والسّير والتاريخ 
وعلم الكلام والفلسفة اضافة إلى فطاحل شعراء العربية كانوا 
شيعة حتى قيل «وهل ترى من أديب غير شيعي». 

من خلال هذه النظريات التي تميزت بها الشيعة عن غيرها 
من الفرق وخاصة عن المؤيدين السياسيين القدامى لعلي بن 
أبي طالب والحسن والحسينء ندرك مركزية المطالبة السياسية 
والامامة في الفكر النظري للشيعة؛ فهذه الإمامة. بناء على 


فكرتي الوصية والعصمة. أصبحت منصباً إهياً كالنبوة, لا 
يجوز أن تستند على المبايعة والانتخاب والمشاورة؛ إذ هذه 
الأساليب الأخيرة طرق لتسرب مختلف أنواع الخطأء والإمامة 
منصب لخلافة النبوة في كل خصائصها عدا الوحي. من هنا 
قال ابن خلدون عن منصب الامامة عند الشيعة «ومذهبهم 
جميعا ‏ متفقين عليه ان الامامة ليست من المصالح التي 
تفوض إلى نظر الأمة... بل هي ركن الدين وقاعدة 
الإسلام. ولا يجوز لنبي إغفاله ولا تفويضه إلى الأمة؛ بل 
يجب تعيين الإمام لهم. ويكون معصوما من الكبائر والصغائر» 
من ثم نستطيع الزعم بأن الشيعة نبوا لأئمتهم دوراً كونياً. 
فالإمام. بحكم عصمته ووراثته للبرة. حافظ للوجود إذ لو 
«رفع من الأرض ساعة لماجت بأهلها كما يوج البحر بأهله»! 
والأئمة «جعلهم الله أركان الأرض أن تميد بأهلها» . 

لاريب أن مثل هذه الآراء والنظريات قد تغذت من 
مصادر ثقافية متعددة. خاصة من داخحل تلك الجماعات الي م 
يخطر ببال أصحابها يوما أن تكون السياسة من فعل البشرء 
معتقدة أنها حق إِهي يضعه الله في أسرة واحدة تتوارثه على مر 
الدهور ولا يقبل أفرادها الاعتراض ولا النقد فضللً عن 
الخروج عليها وفي حقيقة الأمر لم تكن الأنظمة السياسية التي 
أسقطها الإسلام في بيزنطة وفارس ببعيدة عن مشل تلك 
الأفكار. 

ولعل هذا الكلام الأخير يدل من جهة أخرى كما أشرنا في 
البداية» على الأهمية التي كانت لتوسيع دائرة المنضوين تحت 
راية التشيع. وقد كان الموالي يشكلون قاعدة كبرى فيهء 
وأغلب أولشك الموالي كانوا من بلاد فارس. ثما كان له 
باعتراف الشيعة أنفسهم .» انعكاس سلبي. وذلك حين ظهور 
جماعات وصفوا بالغلاة. طَعُموا الفكر الشيعي بنظريات 
رفضها جمهور الشيعة غير أنها استطاعت,. رغم ذلك التسرب 
إلى العديد من الاتباع والمفكرين» بل إن أغلب المؤرخين من 
الشيعة والسنة يرجع بذلك الفكر الغالي إلى زمن علي بن أي 
طالب نفسه. ويتمثل ذلك في شخص عبدالله بن سبا الذي 
مل تسرّب الغنوص اليهودي إلى الفكر الإسلامي؛ وحاول 
بث عقيدة قداسة عل وتأليهه . حك و ابن مكدانة بن 
سب هذاء فإن مثل هذه الآراء الغالية ستستشري فعلاً في 
الأوساط الاسلامية. سواء من طرف أشخاص مشبوهين» 
متظاهرين بالإسلام ومتذرعين بحب آل البيت» أو من طرف 
أولئك الذين لم يستطيعوا التخلص من أساطيرهم القديمة. 
وستبرز تلك الآراء واضحة لدى قرق شيعية تالية كالكيسانية 
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والمختارية التي التقى فيها الغنوص القديم بمختلف مصادره 
اليهودية والفارسية. في هذا الجر نشأت فكرة المهدوية» وفي 
خضم الملاحقات والمطاردات العسكرية أوصى بعض اليهود 
هذه الفرق في الإسلام بأنهم يعيدون تاريخ اليهود وأنهم في 
التيه من جديد مثلما كان اليهود قدياًء وأن: محمد بن الحنفية لم 
يمت وسيرجع وهو الآن في جبل رضوى بين أسدين ويمرين» 
تؤنسه الملائكة. بل إن علي بن أي طالب لم يمت هو الآخر. 
لأنه في السحاب : فالرعد صوته والبرق سوطه. كما ستعرف 
فكرة التناسخ والحلول طريقها إلى بعض الغلاة كالخطابية. 
وسوف تفتح مثل تلك المواقف الباب على مصراعيه أمام اق 
التأويل الرمزي للنصوص حى تستقيم مع هذه الآراء 
الجديدة. وسيضعون بذلك أسس التفسير بالإشارة الذي 
سنجده في أدبيات الفكر الصوفي . 

تلك مجموعة من الآراء الغالبة» وقد تبرأ منها كبار علماء. 
الشيعة ونفوها عن أئمتهم الأولين خاصة منهم محمد بن الحنفية 
وابنيه والامام محمد الباقر وعلي زين العابدين وجعفر الصادق 
وزيد بن علي الذي كان تلميذاً لواصل بن عطاء المعتزلي» ى| 
كان هبينا تلايام ان يف اسان اللي تامرة ليحت 
السياسية. ومن هنا سرّ اقتراب؛ الزيدية من أهل السنة. 

ج ‏ هذا وقد فرضت الظروف السياسية التى سبقت 
الإشارة إليها على الشيعة الأوائل اتخاذ أسلوب التقينة "و المداراة 
للحكم الأموي المتسلط. كما عرف ذلك عن أئمتهم الأوائل» 
غير أنهم كانوا يترقبون الخروج على أمراء بني أمية كلما واتتهم 
الفرصة, كما فعل امام الزيدية» زبد بن علي بن الحسين الذي 
خرج ضد ظلم هشام بن عبدالملك إلى أن عرف نفس مصير 
جذه الحسين بن علي. وهو المصير نفسه الذي سيعرفه ابنه 
يحبى بن زيد سنة 125هه.مما أججج سخط أهل خراسان 
ودفعهم إلى الالتفاف حول أبي مسلم الخراساني الذي وضع 
يده بعد ذلك في يد أنصار العباسيين فتم القضاء نائيا على 
دولة بني أمية. . . ولم تتوقف حركات خروج الشيعة منذ 
خلافة النصور والمهدي والهادي. وتمكن أحد الزيدية. وهو 
ادريس بن عبدالله» من الفرار من وقعة فخ شهيرة وهرب إلى 
المغرب الأقصى حيث تمكن بمساعدة جماعة من المعتزلة 
والمتعاطفين معهم. من انشاء دولة استقل بها عن دار الخلافة . 
ولكن المنصور تعقب أخباره فأرسل إليه من دس إليه السم 
ففيات منه. وإذا كانت هذه الدولة الادريسية بالمغرب صارت 
منذ قيامهاء وبالرغم من تشيع مؤسهاء دولة سنية خالصة 
بحكم ظروف اجتاعية وجغرافية موضوعية فإن حركات 
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الزيدية فجعت سنة 284 ه في أخذ بيعة أهل اليمن للإمام 
بحمى ء أحد أحفاد الحسن بن علي. وتكونت أول دولة للشيعة 
الزيدية. ومن جهة أخرى فقد تمكن الاساعيليون من الشيعة 
من تأسيس أول دولة لهم سنة 297 ه بافريقيا الشمالية» عدا 
المغرب الأقصى. واضعين بذلك هاية لبعض دول الخوارج 
هناك مزاحمين الوجود العباسى في مصر التى انتقلوا إليها سنة 
2 ه. ١‏ 1 

وإذا كنا هنا لسنا بصدد تقييم حصيلة التجربة السياسية 
الداخلية لدول الشيعة. خاصة في افريقيا ومصر. فلا بأس 
من الاشارة إلى أن محىء البويبيين إلى بغداد سنة 334. رافقه حاولة 
السلطة العسكرية الجديدة اثارة الضغائن والفتن بين أهل 
السنة والشيعة» وشهدت مناسبات يوم عاشوراء ويوم الغدير 
اصطدامات طائفية استغلتها السلطة العسكرية البويبية لاحكام 
ضغطها على الخليفة العباسى وقد تنبه ابن تيمية إلى أن الكشير 
من الأدبيات المروية لدى الطائفتين, شيعة وسنة. حول 
عادات وتقاليد عاشوراء ليس لها أصل من الإسلام. وأنها 
ترجع في حقيقتها إلى ردود فعل كل طائفة ضد الأخرى. 
وبذهاب البويبيين ظلت الدولة الفاطمية (الاساعيلية) بمصر 
تعبر عن طموحها في اقامة دولة شيعية وزحزحة دولة الخلافة. 
وقد تمكن الفاطميون من الزحف عل الشام ثم الاستيلاء على 
الحرمين. كما نشطوا في تنظيم الدعوة للمذهب الاساعيلي 
بفضل التخطيط الذي وضعه لذلك داعيتهم الأكبر القاضي 
النعمان وأصبح جامع الأزهر مركزا لتخريج دعاة المذهب. 
ومن جهة ثالثة فقد نشطت الدولة الفاطمية ودعاتها بعد ذهاب 
البوبهيين من العراق وفارس وحلول السلاجقة المناصرين 
للمذاهب السنية.» نشطوا في توجيه جماعات من المتتحرين 
الذين تخصصوا في ملاحقة أقطاب السنة من العلماء ورجال 
الدولة. فزعزعت سلسلة اغتيالاتهم الأوضاع الداخلية لدولة 
الخلافة. غير أن ذلك نبه هذه الأخيرة إلى ضرورة تكتيل 
الجهود السياسية والفكرية؛ فاستغلت الأوضاع المتردية داخحل 
الدولة الفاطمية وهذا الصراع المذهبي بين دعاة الاساعيلية» 
فنشطت في محاصرتها سياسيا وعسكرياء وجمعت الأقلام للرد 
عليها أيديولوجياً. خاصة وقد وجدوا في أدبيات الاساعيلية 
عناصر غالية مرفوضة حتى من طرف فرق شيعية أخرى. 

وأخيراً فإن التشيع خاصة في قسمه الزيدي. يرجع إليه 
الفضل ف احتوائه للمذهب المستزلي الذي لم تصلنا نصوصه 
الكبرى والأصلية إلا عن طريق الزيدية في اليمن» كما أن 
التشيع كان له أكبر الأثر ‏ كا لاحظ ذلك ابن خلدون ‏ على 


الفكر الصوفي في الإسلام. وهناك أكثر من نقط تشابه وتأثر 
بين الفكر الصوفي والفكر الشيعي. سواء من حيث المفاهيم 
المتداولة في الحقل اللغوي الصوفي أو من حيث النظام التراتبي 
المنتمين إليه. . . كما أن الثقافات الشعبية في العالم الإسلامي. 
حتى السني منهء لم تخل من تأثبرات شيعية هي بقايا الفكر 
الشيعي أيام سيطرة دوله. ولعل الشيعة إلى جانب الأشعرية 
يملكون اليوم البقية الباقية من الفرق الكلامية القديمة . 

3- المرجئة : 

لقد أدى الصراع المحتوم حول السلطة بعد قيام الدولة 
الأموية إلى مواقف سياسية متطرفة. سواء من 
طرف القابضين على زمام الأمور أو من قبل معارضيهم. 
خاصة من الخوارج وفصائل من الشيعة. وشعرت فئات من 
الفقهاء بخطورة الموقف ودقته. فراحت تؤسس مركزاً فكرياً 
تبث من خلاله دعوتها برفض مظاهر الغلرٌ في التكفير والرفض 
التي يخشى معها تفكيك أواصر الأمة ووحدتها. وك) سيتبين 
لناء فإن هذه المدرسة لم تكن سوى تلك التي أسسها محمد بن 
الحنفية وولداه الحسن وأبو هاشم عبدالله. وكما سيخرج 
الاعتدال من هذه المدرسة لتحقيق ذلك الحدف. فقد خرج 
أيضاً الارجاء من المدرسة نفسها لتحقيق الهدف السياسي 
ذاته . 

من خلال تعريف الأرجاء لغةٌ تستطيع تبين اتجاهين 
رئيسيين يعكسان البعد السيامي في نشأتماء كما يعكس ذلك 
التعريف ضيق مجال الاهتهام في هذا المذهب الذي لم يقدر لهء 
ربما لأجل ذلك, أن يعمّر طويلاً: فقد قيل ان مصدر تسمية 
هذه الفرقة مشتق من الارجاء الذي هو التأخير والامهال. في 
حين يرى البعض الآخر أن المعنى المقصود من الارجاء مشتق 
بالأولى من الرجاء واعطاء الأمل. ونعتقد أن المعنيين يعكسان 
اتجاهين مختلفين في الإرجاء . 

أ فقد قلنا ان ردود فعل الخوارج اتسمث بالتطرف في 
أحكامهم على المخالفين لهم سياسياً. ليس من أنصار بني أمية 
فحسب, بل حتى في فئات شتى من معارضيهم الذين لايرون 
رأي الخوارج في أسلوب المواجهة أو ني التفكير والتطرف. وقد 
أدرك الامام الحسن بن محمد بن الحنفية خطورة ربط الخوارج 
ربطاً ضرورياً بين الايمان والعمل كشرط للانتماء للأمة. ففي 
هذا المرر ادعاء سند شرعي لقتل جميع الملمين لذا بادر 
الحسن «ديكتب كتبه إلى الأمصار يدعو إلى الارجاء» مدافعا عن 
أن الإيمان الذي هو أساس الانتماء إلى الأمةء لا يزول بزوال 
العمل. إلا أن هذالا يعني عنده عدم ضرورة العمل بل 
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كانت غايته فقط التأكيد على ضرورة مراعاة القاسم المشترك 
بين سائر المسلمين وعدم حل دماء المسلمين واعراضهم 
وأموالهم الا بحقها الشرعي . 

ويبدو أنه بالرغم من التعارضي بين القول بالإرجاء هنا 
وقول واصل بن عطاء في العصر نفسه. بالمنزلة بين المنزلتين, 
فإن هدف الموقفين ومقصدهما كان واحداً وهو عدم متابعة 
جمهور المسلمين بمحط التهمة وضرورة الحفاظ على الجماعة 
المستظلة بظل الإسلام . ولا أدل على وحدة هذا المقصد أن 
غيلان الدمشقي. تلميذ الحسن بن محمد بن الحنفية في 
الأرجاء. كان في آن واحد يقول بالفدر ويخنرج على بني أمية 
متها إياهم بالظلم وليس بالكفرء مما ينبىء أن الإرجاء في 
ميلاده لم يقصد به أبداً لا التفريط في العمل ولا بالأولى مهادنة 
الوضع السياسي القائم. ومايدل على كل هذا أن المعتزلة 
تُدرج غيلان الدمشقي ضمن سندها الرسمي مع شيخه أبي 
هاشم. ولم تر ني قولهم| بالارجاء ما يخدش بأصوهم الخمسة 
التى تؤكد على أهمية العمل وخاصة الأمر بالمعروف والنبى عن 
المتكر. ْ 

وما يدل مرة أخرى أن الارجاء في أصله لا يعني أبداً موالاة 
السلطة القائمة كون الجهم بن صفوان. رغم قوله بالجبر 
لأسباب سنفصلها لا علاقة لها بجيرية بني أمية. كان هو 
الآخر ينادي بالارجاء ويقول به مؤكداً «أن الإيمان لا يتبعض 
ولا يتفاضل أهله فيه. وأن الإيمان والكفر لا يكونان الا في 
القلب دون غيره من الجوارح». ومع ذلك كله كان الجهم 
يخرج على بني أمية ويعارض سلطتهم السياسية. ولعل ما يفسر 
لنا هذا الاتجاه الارجائي الذي وجد بين بعض معارضي بني 
أمية. اثنا نجد الامام أبا حنيفة النعمان؛ وقد تتلمذ لمدرية 
ابن الحنفية على الامام محمد الباقر وزيد بن علي قد قال هو 
الآخر بالارجاء وعرف عنه مع ذلك تحفظه من دولة بني أمية. 
ويشرح الامام الماتريدي» في كتابه التوحيد. ارجاء إمامة أبي 
حنيفة قائلاً: «وقالت المعتزلة: المرجئة هي التي أرجات 
الكبائر, لم تنزل أهلها ناراً ولا جنة . قال الشيخ [الماتريدي] 
رحمه الله : هذا الذي قالوه حق في لزوم إرجاء تلك 
الأعال. . . وعن مثله سئل أبو حنيفة رحمه الله ممم أخحذت 
الارجاء؟ فقال من فعل الملائكة. حيث قيل لهم: «أنبؤوني 
بأسماء هؤلاء إن كنتم صادقين». إنهم للا سئلوا عن أمر لم يكن 
لهم به علم فوضوا الأمر في ذلك إلى الله . وكذلك الحى في 
أصحاب الكبائرء إذ معهم خيرات» الواحدة منها لو قوبلت 
بجميع ما دون الشرك من الشرور لمحتها وأبطلتها. فلا يحتمل 
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أن يحرم صاحبها ويخلد في الغار. لكن يرجىء أمره إلى 
الله ..). 
بذلك يتبين بوضوح من خلال أقطاب هذا الموقف الأول 
من الارجاء. أن هذا الاتجاه لم يكن موقفاً معتزلاً للسياسة ولا 
مور لواقع سياس ماء. يقدرما كان همه تصحيح مسار 
أحزاب سياسية قائمة اتسمت مواقفها بالتطرف وتبين خطرها 
على وحدة الجماعة. من ثم رأى هذا الفريق وجوب حمل 
السيف ان اقتضى الحال لانقاذ الوضع وتصحيحه. 
إن هذا الموقف السياسى الذي اتخذه المنادون الأولون 
ا خاصة أبو هاشم وغيلان والجهمءٍ ولَّد لدى بني 
أمية المتربعين على كرمي السلطة الفعلية موقفاً يمشل رد فعل 
يقصد بالدرجة الأولى الى تلقف مفهوم الارجاء من أوئك 
الخصوم وإفراغه من محستسواه الأصبي . وذلك بادخحال 
تغييرعليه., سواء من حيث المفهوم اومن حيث 
الواقع التطبيقي : فعلى المستوى الأول أصبح الارجاء لا يعني 
تأخير الحكم بالكفر في حق مرتكبي الكبائر. بل أصبح 
الارجاء هو بعث الرجاء فيهم من الآن وعدم مؤاخذتهم بما 
فعلوا ويفعلون. بحجة أنه «لا تضر مع الايمان معصية؛ قياساً 
ا ا ا ار 
الاعتراض أو الخروج على ملوك وأمراء بني أمية وإن «ركبوا 
العظائم وتركوا الفرائض وعملوا الكبائر» ما داموا ليسوا 
كفاراء ولا ريب أن هذا لم يكن هو المقصود من الموقف من 
الارجاء . 
أما على المستوى التطبيقي فإن بني آمية الذين فهموا 
متعمدين الارجاء بهذا المعنى الذي هو بعث الارجاء وأنه لا 
تضر مع الايمان معصية. فإنهم رغم ذلك لم يلتزموا برأم هذ 
وصاروا منذ معاوية بن أبي سفيان يلعنون علياً بن أي طالب 
وأنصاره من على المنابر بحجة أنهم كفار لا رجاء لهم في المغفرة 
وهذا كا علمنا هو ما قامت المرجكئة الأولى في وجهه ضد 
تطرف الخوارج والشيعة. وكأن بني أمية لم يختلفوا عنهم 
بمواقفهم المذكورة أخيراً. 
4 المعتزلة : 
لا يمكن الحديث عن تشكل المذهب لدى الفرقة 
الكلامية الرابعة, وهي المعترلة. دون الإشارة إلى أبرز 
المقدمات الى عملت على ابرازها كفرقة متميزة بتئاسك مبادئها 
وأصوطا وهكذا نجد أن أهم ما سيشتهر به المعتزلة شيئان: 
القول بالقدر والاختيار. ثم اتخاذ التأور يل العقلي كأسلوب 
ومنبج لفهم النصوص. معارضين به تيار التجسيم والحشو. 


1000 


ولهم في كلا الموقفين سلف تأئروا به ومهد لهم فكرياً وسياسياً: 

وقد شكل مجتمع المدينة أهية قصوى ‏ وهي عاصمة 
الخلافة المجهضة ‏ نظرا لما يمثله من رمز لرفض الظلم السياسي 
المتفشى مثلما أصبحت البصرة مركزا لاستقطاب جماعات 
وأجناس متباينة في ترائها الثقافي ووضعيتها الاجتماعية.. . في 
نفس الوقت نشط الامويون في نشر تغطية ايديولوجية لتبرير 
سلطتهم. خاصة تجاه مجتمع المدينة» وهي تغطية تقوم على 
استراتيجيتين اثنتين : أولاهما نشر الجير بين الاتباع والمعارضين 
ثم إغراق مجتمع المدينة خاصة بكل وسائل اللهروالمجون 
لإلهاء شباب المدينة وتفريقهم عن متزعمي المعارضة السياسية. 
ولعل في هذا ما يفسر ازدهار أدب الغزل إبّان هذا الوقت في 
ذلك المجتمع . . . من جهة أخرى فقد كادت تتركز محن هذا 
العصر في مكة والمدينة. واطلالة سريعة على كتاب المحن 
للفقيه أبي العرب التميمي تبين لنا ذلك بوضوح. ولعل فيما 
أوقعه اليزيد بن معاوية بمجتمع المدينة يوم الحرة لكاف وحده 
للدلالة على تصميم هذا المجتمع على الرفض والمقاومة. بمشل 
مايدل ذلك على مدى البطش الذي استخدمه والي المدينة. 
مسلم بن عقبة؛ الذي كان يغري جنده يبتك أعراض نساء 
المدينة وبقطع رؤوس الصحابة مقابل جوائز مالية وكما يروي 
أبو العرب عن فعل جنود الامويين يوم الحرة انهم «ما تركوا 
حل ولا أثاث ولاافراش إلآ نفضوا صوفه. حتى الدجاج والحجوام 
كانوا يذبحونها» وفيما يرويه أبو العرب أيضاً فإن عبدالله بن 
عمر لم يسلم. هو نفسه. من بطش الأمويين حيث إن الحجاج 
ابن يوسف قد دفع اليه من دس له السم فمات منه. . كما أن 
موقف الحجاج «يوم الجماجم» من أنصار عبدال رحمن بن 
الأشعث. وهم من القراء والزهاد وكبار التابعين.» قد سارت 
بذكره الركبان «وذكر بعض الرواة أن الحجاج أمر من أصحاب 
ابن الاشعث ثلائة آلاف ونيف فقتلوا جميعاً إلا عدة يسيرة» كما 
أنه طلب الحسن البصري ليقتله لولا أن هذا اختفى عند 
بعض أصحابه . . 

وهكذا شعر أولتك المهزومون سياسياً بضرورة اعادة انشاء 
بديلهم السيائي. فكرياً وثقافياً. عن طريق تدارس العلم 
وتنظيم حلقاته . وللعلم سلطة متميزة في بنية الثقافة الاسلامية 
ووقع «وخاص بين حمهور المسلمين. . . ولذلك لا نستغرب» 
بعد تلك السلسلة من المحن والملاحقات السياسية. أن تبرز 
في الإسلام أول مدرسة لبتٌ هذا العلم في مركز المعارضة 
في البصرة. فظهرت مدرسة محمد 
ابن الحنفية وابنيه : عبد الله وابي هاشم ثم مدرسة البصرة 


السياسية. وهي المدينة ثم في 


برئاسة الحسن البصري. وسوف ينجح المعتزلة في أن يكوّنوا 
أشهر خلية فكرية حاولت من خلال المدرستين المذكورتين أن 
تمد في تعاطي العلم وتدارسه ‏ والذي كان في جوهره علي 
سياسياً قانونياً أخلاقياً شديد الصلة بمشاكل العصر ‏ متنفساً 
لتحقيق السلطة الشرعية المفقودة وتحقيق بديلها الذي أجهضه 
بطش قواد وولاة بنى أمية... ولكن ما هى مقدمات هذا 
العلم الذي حمله الفكر المعتزلي؟ وما طبيعته؟ . 

قبيل حركة الاعتزال أفرزت مدرستا المدينة بقيادة ابنى محمد 
بن الحنفية. ومدرسة البصرة. بقيادة الحسن ال فكراً 
سيتغذى منه المعتزلة ويطورونه في صورة منهبجية مرتبة. كما 
سيحتفظون في ذلك الفكر بروحه السياسية القائمة على أساس 
رفض أيديولوجية الحبر الأموية والاستعداد للخروج على ولاة 
الجور القائلين بها. وقد أصبح رواد المدرستين يتبادلون 
الزيارات فيها بينهم وينتفلون ما بين المدينة والبصرة متتلمذين 
في آن واحد على أبي هاشم وأبي الحسن. في المدينة. وعلى 
الحسن البصري. في البصرة . ثم يظهر ضمن رواد مدرسة 
المدينة أحد التابعين المشهورين بالزهد والاشتغال بالحديث 
وبالتتلمذ على أب ذر الغفاري, وهو معبد بن خالد الجهني. 
قتله الحجاج سنة 80 ه بعد خروجه في ثورة القرّاءء فيجهر 
بمعارضته لفكرة الجبر الأموية وينبض مدافعاً عن القدر 
بلسانه. نافياً الجر ومهاجماً ولاة بني أمية بسيفه. ويقف أمام 
شيخه الحسن البصري. حاكياً له سوء الحال مستنكراً 
الاستغلال الأموي لفكرة الجبر فيقول: «يا أبا سعيد هؤلاء 
الملوك يسفكون دماء ال ىلممين ويأخذون أمواهم ويقولون: إنما 
تجري أعمالنا على قدر الله» ومن جهة أخرى فقد كان غيلان 
ابن مسلم الدمشقي ابرزتلامذة مدرسة المدينة, أعلن مذهبه 
القدري في عاصمة الجير: دمشق, وقد تعرف عليه واصل بن 
عطاء وتأثئر به» كما وضع فيه الخليفة عمر بن عبدالعزيز ثقنه 
فاستدعاه لاصلاح النظام الجحبائي ورد المظالم إلى أصحابها . 
فنقم عليه لأجل ذلك بنو أمية. وعلى رأسهم هشام بن 
عبدالملك الذي ما أن ولي الخلافة» بعد عمر بن عبدالعزيزء 
حتى طلب غيلاناً واستصدر فتوى بقتله. فصلب ومثل به شر 
تمثيل وهو حيّ, ولم يكف غيلان عن الأمير بالمعروف والنبي 
عن المنكر حتى وهو معلق مصلوب! ولن تذهب سدى تعاليم 
غيلان والقدرية» فسوف يقوم الأمير الأموي اليزيد بن الوليد 
(اليزيد الناقص) بثورة يحاول بعد نجاحهاء الحكم وفقاً 
لمبادىء غيلان. كما ان واصل بن عطاء سيتابع مع فرقته 
الجديدة الدقاع عن فكرة القدر والتنكيل بالظلم السيابي . 


الكلامية 

وَكحكل المعتزلة مواقف غيلان الدمشقي أصلاً في السند 
المعتزلي . 

ذلك هو المصدر القدري الذي سيتأثر به المعتزلة.» وهو 
مصدر لا يخلو من محاولة عقلية ني تحليل النصوص وفهم 
السلوك الإنساني. أما المصدر الآخر الذي ربما كان أكثر أهمية 
وتأثيراً في الاعتزال. فهو المتمثل في الجهمية كأول اتجاه في 
الإسلام مارس التأويل العقلي للنصوص و«دافع عن التنزيه 
المطلق. وتتجلى تلك الأهمية في كون الجهمية رغم تبرؤ 
الاتجاهات الاسلامية الكيرى منباء فإنها تركت بصهاتها 
الواضحة عليها جميعاً. ى| سيلاحظ ذلك بحق ابن تيمية» إلى 
درجة أن المعتزلة سميت في مرحلة متقدمة بالجهمية. 

لقد كان الوضع في الحديث مصاحباً لانتشار التشبيه 
والحشو والاسرائيليات, وبدا للبعض أن نقد أسانيد الحديث لم 
يعد كافياً للوقوف في وجه هذا التيار الذي نبت وسط المجتمع 
الاسلامي. فرأى. لغرض اصلاح الوضع. ضرورة ادخال 
العقل كعنصر فال لفهم النصوص ثم للوقوف في وجه الحشو 
التشبيه المعارض للنص وللعقل معا. من هنا ندرك الدوافع 
الحقيقية التي دفعت بجهم بن صفوان (ت 128 ه) الى 
القول. قبل المعتزلة» بخلق القرآن وبنفي الصفات (البشرية) 
عن الذات الالحية وقد دحل الجهم مع المفسر مقاتل بن سليمان 
في نقاش حاد وعنيف. خاصة وقد اتهم مقاتل بالكذب في 
الحديث والغلو في التشبيه. في هذا الاطار من الرغبة في التنزيه 
المطلق يجب أن نفهم الموقف الجبري عند جهم بن صفوان أنه 
موقف أملته اعتبارات مختلفة عن تلك التي أملت القول بالجبر 
عند بني أمية. ولا أدل على ذلك من أن قوله بالجبر لم يمنعه من 
الخروج على بني أمية وجهادهم ورفض ايديولوجية الجبر التي 
كانوا يبررون بها سلوكهم السياسي. 

ان قول الجهم بالجسبر والتأويل مع جاء كرد فعل لانتشار 
التشبيه الغليظ . الشىء الذي فرض عليه الدفاع عن التنزيه 
المطلق. ى]) طرح عليه مشكلة تجاوز حدود اللغغة الطبيعية, 
التى هى لغة بشرية بطبيعتهاء, وايجاد دلالات اصطلاحية 
جديدة لبعض معانيها القديمة. وهكذا فالله عند الجهم «ذات» 
وليس شيئاً أبدأء ما دامت الشيئية تطلق على كل مايُرى 
ويلمس ويقتضي الجسمية, وهو الشيء الذي فرض عليه أن 
يقول. قبل المعتزلة بنفي الصفات أي نفي الصفات البشرية 
عن الذات الالهية ونفي الصفات الالهية عن الإنسان. 
والقاعدة عنده أن «الله لا يجوز أن يرصف بصفة يوصف مها 
خلقه» فنفي كونه حياء عالاً وأثبت كرنه قادراً فاعلاًء انه ليس 
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حياً ولكنه المحيي وليس موجوداً ولكنه الموجد. وليس مريداً 
ولكنه الفاعل. ومن ثم كان الإنسان مريداً وليس فاعلاً أو 
خالقاً. وهذا أصل من أصول المجهمية سيتأئر به الاشاعرة في 
نظريتهم حول الكسب كا لاحظ عليهم ذلك ابن تيمية. إذن 
فالصفات الالحية قديمة وهي عيبن الذات لكن هذا لا يمنع أن 
تكون هناك صفات أخرى محدئة. كصفة العلم. يحدثها الله 
عند حدوث الموضوع المعلوم, غير أن علم الله حادث لا في 
محل فلله علوم حادثة بعدد المعلومات الحادثة. . . وهذا أيضا 
هو جوهر نظرية الأحوال التي سيفول بها أبو هاشم الحبائي من 
المعتزلة . 

بناء على ذلك. ما كان للقرآن. وهو كلام مموع 
ومقروء. الا أن يكون شيئاً أوجسياً. والجندم في مصطلح 
الجهم. كناية عن الشيء والخلوق؛ الموجود. أي على كل ما 
عدا الله. فالقرآن من ثم جسم أي مخلوق ليس هو الله مطلقا 
ولا يمكن أن يكون في نفس مرتية الله . وهذا أيضاً هو أصل 
قول المعتزلة فيا بعد بنظرياتهم حول خلق القرآن. من جهة 
أخرى. وبناء على نفس الرغبة في التنزيه. فقد قال الجهم 
بفناء الخلدين (الجنة والنار) اعتبارا لطبيعته] الجسمية. اذ 
الجسم محدود مكاناً وزماناً. وهذه نظرية سيقول بها أبو الهذيل 
العلاف من المعتزلة. كما أن حدود الجسم في الزمان والمكان 
يجعل «الحركة لا تبقى زمانين» لأن لكل حركة بداية ونهاية. 
وسيطور الأشاعرة من جهتهم نظرية الحركة هذه ليقولوا بأن 
الأعراض لا تبقى زمانين» وليخدموا غرضهم وغرض الجهم 
معاً وهو نفي القدرة والتأثير عن الاجسام فيم) بينهاء ونفي 
السببية من الطبيعة ونسبتها إلى الله وحده. 

هذا واذا كان جهم يختلف عن المعتزلة في موقفه الجبري. 
فإنه بموقفه هذا يعتبر سلفا للأشاعرة رغم رفض الاخيرين 
للجهمية ولجبريتها. ذلك أن الجهم يميز بين موقف الإنسان 
وموقف الجاد قائلاً: إن الله «خلق للإنسبان قوة» كان بها 
الفعل. وخلق له ارادة للفعل واختياراً له منفرداً أنه اذن 
فالله خلق للإنسانء دون الجماد والحيوان» قوة وميلآه يتم بها 
الفعل. وخلق له إرادةء أي اختيارا للفعل . ولعل هذا هو 
جوهر نظرية الكسب الي سيبرزها الاشاعرة. ومن هنا نفهمٍ 
سر أتهام ابن تيمية الاشاعرة بكونهم جهمية الأفعال. اعتبارا 
لكونهم. كالجهم ينبون للانسان الارادة دون القدرة أو 
الفعل . 

لعلنا استطعنا أن ندرك كيف أن جهم بن صفوان رغم 
رفض المعتزلة والاشاعرة وأهل السنة لاتجاهه الكلامي, فإنهم 
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جميعاً م يسلموا من التأثر بمذهبه, فقد أخذ عنه المعستزلة القول 
بالتأويل العقلي وايجاب المعارف بالعقل قبل السمع ونفي 
الصمات وخلق القرآن. اضافة إلى قول بعض المعتزلة 
كالعلاف برأيه في فناء أهل الخلدين. وقول أبي هاشم الجبائي 
منهم بنظرية الأحوال التي ترجع في أصوها إلى جهم بن 
صفوان. ومع كل هذا فالمعتزلة يرفضون ادراج جهم ضمن 
مندهم لقوله بالجبرء وما دروا أن جبره ليس هو ذلك الذي 
روجه بنوأمية. كما أن الأشعرية تابعت حسب رأي ابن 
تيمية. جهما في قضية الأفعال ما دام الاشعري يقول أيضاً دان 
الفعل مقدور للرب لا للعبد» وعلى هذا الموقف ينبني رأي 
الجهم والأشعرية أيضاً في معنى الوعد زالوقيف هرفة ذلك 
تنم فعلا وعقلا لأن الله فاعل لما يشاء . 

هكذا ندرك أهمية الجهمية كاتجاه بث البواكير الأولى 
لمجموعة من الأفكار كُتب ها أن تتطور وتلعب دوراً مهما لدى 
أكير الاتجاهات الكلامية, كما أن الموقف السياسي للجهم 
ولشيخه الجعد بن درهم يدل على مدى ارتباط نشاطهم 
الفكري بطموحهم السياسي الذي كان اطاراً محدداً لذلك 
النشاط . 

كل ذلك شكل تمهيداً طبيعياً لتبلور فكر منظم برز واضحاً 
ثم تطور مع المعتزلة. وهي فرقة لم تعد تخفى علينا. بعد 
ذلك. الأسباب الاجتماعية والدوافع السياسية هذه التسمية 
التى اتسمت بها وهى المعتزلة وانتحال نعت الاعتزال. فقد 
عمك مدزمة المدينة والبصرة خيبة أمل سياسية من جراء 
افتقاد المثل الذي كان يريد بناءه الإسلام, وظهرت رغبة 
شديدة في تعاطي العلم من أجل عودة ذلك البديل وانشائه 
نظرياً. إلا أن هذا الاتجاه السائد في المدرستين ظل رغم هذا 
الطابع النظري محتفظا ببذور المطالبة السياسية؛ تجلت في أكثر 
من موقف وقفه رجال المدرستين وتلامذتها من المعتزلة. وما 
يجدر التنويه به هنا أن نشأة المعتزلة» كسابقاتها من الفرق 
جاءت استجابة لوضعية ظرفية ورغبة في انقاذ وضع اجتماعي 
مضطرب, أجمعت الأمة على ادانته ولكنها اختلفت حول صيغ 
تلك الإدانة ودرجة خطورتها. وكانت مساهمة واصل بن عطاء 
في توضيح موقفه من هذه القضية السبب المباشر لنشأة فرفته 
التي حرص أن ينعتها بالاعتزال. وهو نعت كان في واقع الأمر” 
صادقا على جميع شيوخ وتلامذة ورواد مدرستي المدينة 
والبصرة . 

إننا نعتقد أن واصل بن عطاء. عند تزعمه لفرقته. قد 


نصب بين عينيه تاريخ المدرستين المذكورتين وتعبيرهما عن 


طموح الجماهير الإسلامية واعتزالها لظلم ونظام بني أمية 
فجاءت مساهته في معالجة قضية مرتكب الكبيرة - وهي 
مشكلة المشاكل في وقتها ‏ تعبيراً عن الرغبة في الحفاظ على 
وحدة الجماهير ورأب الصدع. ورفضاً لمواقف متطرفة أو 
متخاذلة. فقد رأى واصل بن عطاء أن الخوارج في تقييمهم 
لمرتكب الكبيرة قد جعلوا منه كافراً ‏ منافقاً في حين رأت فيه 
المرجئة أنه مؤمن ‏ فاسق, كما رأى فيه الحسن البصري أنه 
منافق ‏ فاسق . كا اعتيرت الشيعة مرتكب الكبيرة كافر نعمة ‏ 
فاسق. وهكذا رأى واصل أن الخوارج والمرجئة والحسن 
البصري والشيعة. اضافة إلى مدرسة الحديث. يشكلون - 
بخلاف بني أمية سلف الأمة وخيرة رجالها فوجب من ثم 
العمل على اتفاقهم واجماعهم لذا فقد ارتأى أن هؤلاء قد وقع 
اتفاقهم واجماعهم على وصف مرتكب الكبيرة بالفسق واختلفوا 
فيها عداه. كما أن القرآن. من جهته يصف صراحة الذي 
يرمي المحصنات المؤمنات ‏ وهي كبيرة من الكبائر - بالفسق. 
ومن ثم فقد تحقق لدى واصل بن عطاء أن الاجماع والنص 
يتفقان على وصف مرتكب الكبيرة بالفسق فحسبء. فوجب 
من ثم وصفه بالفاسق الذي هو في منزلة بين منزلة الكفر 
والإيمان. وها هي النتيجة التي استنتجها واصل بن عطاء 
وتلك هي دوافعها الاجتاعبة والفكرية» وليس في المسألة ‏ كما 
زعم البعض - الرغبة في تقليد الحد الوسط الأرسطي بل إن 
الدواعي الموضوعية في البيئة الاسلامية كافية لتوضيح هذا 
الموقف الذي اتخذه واصل وتبنته المعتزلة بعده. 

هكذا ندرك أن نشأة المعتزلة. بعد انفراد واصل برأيه في 
مرتكب الكبائر, انما جاءت أولاً استجابة لوضع سياسي 
موضوعي , كما جاءت ثانيا قصد معالجة ذلك الوضع وتحقيق 
وحدة صف الحمهور والجماعة وحفاظا على تماسكها وابقاءٌ على 
نموذجها الذي أجهضه الحكم الأموي . وهذه المقاصد هي التي 
أوحت هذه الفرقة الجديدة بأن تنعت نفسها بالاعتزال الذي 
يعني . في آن واحد, اعتزال الظلم والفساد واعتزال الغلو في 
الأحكام أو التقصير فيها. ولأجل ذلك اعتقد المعتزلة انهم 
بموقفم ذلك. أقرب الفرق الاسلامية إلى السلف وأهل السنة 
وأكثر تعبيراً عن طموح جمهور المسلمين الذي تبلور في 
مدرستي المدينة والبصرة. ومن هنا نفهم جيداً أهمية مصادر 
المعرفة وبالتالي مصادر السلطة ‏ عند المعتزلة منذ واصل بن 
عطاء. حسبما أورده أبو هلال العسكري الذي قال في كتابه 
الأوائل: إن واصل بن عطاء «أول من قال الحق يعرف من 
وجوه أربعة: كتاب ناطق أو خير مجتمع عليه. وحجة عقل. 
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واجماع» كا نفهم من ثم الأهمية التي توليها كتب طبقات المعتزلة 
للسند المعتزلي وهو السند الذي يظم معظم رجال مدرسة 
البصرة والمدينة وكبار الصحابة والتابعين وانتهاء بالسنة 
والقرآن. ولا شك أن الاهتمام بالسند يعكس. في الثقافة 
الاسلامية. الرغبة في اخفاء الشرعية على الحقل المعرني كا 
يطمح إلى امتلاك سلطة تجاه القوى الأخرى على المستويين 
الاجتماعي والسيابي. 

لقد أمق تطور الاحداث وتباين مواقف الفرق المختلفة إلى 
أن يبلور المعتزلة أصولاً نظرية تجمعهم وتميزهم في آن واحد 
عن أهم المخالقين لهم من الفرق الموجودة على الساحة 
الفكرية والسياسية . وحسبا يحكي الخياط منهم. فإن المعتزلة 
يشتركون مع فرق أخرى في قضايا عديدة» وعلى رأس تلك 
الفرق الجهمية. لكن دما من أحد منهم يستحق اسم الاعتزال 
حتى يجمع القول بالأصول الخمسة : التوحيد والعدل والوعد 
والوعيد والمنزلة بين المنزلتين والأمر بالمعروف والنبي عن 
المنكر». وقد رأى المعتزلة أن الأصل الأول يميزهم عن الدهرية 
وبعض التصورات الفلسفية وعن المعضلة والمشبّهة» ى) يقطع 
الاصل الثاني بينهم وبين المجبرة. في حين أن الوعد والوعيد 
يميزهم تماماً عن المرجئة. كما يفصل بيغهم وبين الخوارج 
الأصل الرابع الذي هو المنزلة بين المنزلتين» أما الأصل الأخير 
فهو يشكل موقفاً يختلفون به مع الامامية من الشيعة. 

وما هو جدير بالتنويه به هنا أن تلك الاصول الخمسة 
مرتبطة فيم| بينها برباط منطقي تسلسلي. حيث يمكن اعتبار 
التوحيد هو الأساس ولمنطلق في المذهب المعتزلي ويأتي العدل 
كنتيجة قريبة ومنطقية له. ثم نجد الوعد والوعيد يقوم مباشرة 
على أساس هذا العدل ثم المنزلة بين المنزلتين كاطار لفهم كل 
من الوعد والوعيد والعدل. ويأتي في الآخير الأمر بالمعروف 
والغبي عن المنكر كتطبيق عملي لسائر الأصول الأربعة 
السابقة. كما يتجلى هذا التسلسل النطقي ليس فحصب في 
قدرة المعتزلة على استنباط كل أصل من الذي يسبقه وتأسيس 
كل أصل سابق للذي يليه. ولكن ذلك التسلسل المنطقي يبدو 
أيضاً فيها سيستنبطه المعتزلة داخل كل أصل وخاصة الاصلين 
الأولين عن عباهم وقضايا تلزم عنه منطقياً وضرورة» مما 
أضفى طابعا من المعقولية والانسجام على الاتجاه المعتزلي حملة . 
وهكذا وجب عندهم لاثبات التنزيه المطلق عدم الفصل بين 
الله وصفاته الذاتية وكذا وجب القول بخلق القرآنء إذا 
للكلام من الصفات المحدثة لا في محل وليست قديمة. كما 
وجب نفي الرؤية بناء على نفي الجسمية. وعلى أساس قدم 
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الصفات الذاتية. ومنها العلم. وجب عندهم القول بشيئية 
المعدوم. ما دام هذا الأخير كان. قبل ايجاده من العدم. 
معلوماً بالعلم الالمهي . فهو شيء ولكنه معدوم. وكانت له من 
ثم ماهية كمعلوم يفتقر إلى القدرة الاهية لينتقل من طور 
العدم إلى طور الوجود الفعلي . 

ومن جهة أخرىء, فإن انطلاق المعتزلة في فهمهم للعدل من 
منطلق اخلاقي عقلي. وبناء على مفهوم التوحيد. جعلهم أولاً 
يعرفون ذلك العدل بالقول وإنه ما يقتضيه العقل من الحكمة. 
وهو إصدار الفعل على وجه الصواب والمصلحة» وجعلهم ثانيا 
يستنبطون من أصل العدل لوازمه المنطقية وأهمها: عدم خروج 
الفعل الالمي عن الاصلح ووجوب الملّطف الالمي المضاد 
للعبث. وقد أحصى المعتزلة مظاهر هذا اللطف الالمى وجعلوا 
أثمها يتمثل ني: العقل الذي بط ينه التككايات لم في يعنت 
الانبياء وفي طبيعة الأوامر الشرعية التي لا يمكن إلا أن تكون 
تانعة لمقاصد مدركة عقلاء 217 وجب ادزاك حكمة 
التشريع ومقاصده العامة. ولعل هذا كان وراء تصدّر المعتزلة 
لتأسيس علم مقاصد الشريعة خاصة منذ أبي الحسين البصري 
المعتزلي صاحب المعتمد في أصول الفقه. كما أن من جملة تلك 
الألطاف الضرورية قدرة العقل على ادراك الحسن والقبيح. 
الثىء الذي يجعل منه قوة صالحة لادراك الشريعة ومقاصدها. 
ثم ان من أهم الألطاف الاغية المرتبة على جميع ما سبق أقدار 
الله للإنسان على الاختيار بين ذلك الحسن والقبيح أو الخير 
والشر. خاصة إذا عرفنا أن الشر والفساد يتعارضان مع التنزيه 
الا مى. فلا يبقى من سبيل سوى نسبته للانسان. وما تجدر 
الاشارة إليه أن هذه الألطاف الالمية لا يمكن في رأي المعتزلة 
أن تكون ملجئة للانسان وضاغطة على إرادته في اختيار 
أفعاله. ولكنها يجرد أضواء منيرة ومساعلة في تكوين وعيه 
بمختلف المواقف العملية التي عليه وحده أن يختار بيتها ببحض 
ارادته وحسب منطق مسؤوليته . ولعل ما يوضح شدة تمسك 
المعتزلة بمفاهيم العدل هذه وبمختلف مستنبطاتها. وخاصة منها 
المسؤولية الفردية. ذلك الحرص الذي نجده لديهم في تأكيد 
مفهوم التولّد الذي يعكس رغبتهم في توسيع القدرة الانسانية 
في صورتها الاخلاقية . 

لعلنا نستطيع من خلال الاصلين الكبيرين في المذهب 
الاعتزاللي أن ندرك مقدار العلاقة الوثيقة بينهها ومدى وضوح 
الطابع العقلي في عمليات الاستنباط والاستنتاج المنطقي 
للمفاهيم المتضمُنة فيهماء بل إن سائر الأصول المتبقية يمكن 
استنباطها عقلياً منبما. ولعل التكامل بين هذه الأصول هو 
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الذي جعلنا نتحدث عن الاعتزال كمذهب منسجم. متكامل 
العناصرء محدد المعالم. ولعلنا لاحظنا كيف حرص المعترلة في 
مذهبهم أن يحددوا العلاقة بين الله والإنسان في صورة ميثاق 
معرفي وأخلاقي [التكليف المعقلن] الثىء الذي جعلهم 
يعمّمون ذلك الميئاق حتى على المستوى السياسبي, خاصة فيما 
هم علاقة الحاكم بالمحكومين في الدولة» فالعقل والنبوة مظاهر 
اللطف الاي الضروري, والدولة ‏ بالتالي ‏ مجال واسع 
لتجلي ذلك العقل ولاكتمال رسالة النبوة في الأمة. . . في حين 
أن حرص الاشاعرة بعكس ذلك على نفي ذلك الميشاق ونفي 
ضرورة اللطف الالهي ونفيهم ضرورة الربط بين الأمر 
والثواب. سيجعلهم بالمقابل - يقفون أحيانا مواقف سياسية 
تبطل كل ميثاق بين الحاكم والمحكوم وتبرر امكانية الفصل بين 
الشريعة والتاريخ. بين العدل والسلطة. وإن دل هذا عللى 
شىء فإنما يدل على مدى الارتباط بين المذهب النظري والموقف 
السياسي في حياة الأفراد والفرق والجماعات . 

تلك أهم الاصول التي أجمع عليها المعتزلة وإن كانت هذه 
الأصول لم تمنع حدوث خلاف بين رجال الاعتزال» فنشأت 
مدرستان متايزتان إحداهما بالبصرة والأخرى ببغداد. وهما 
مدرستان تختلفان في مواقفهها السياسية ىا تختلفان حول دقيق 
الكلام وقد تميزت مدرسة بغداد في البداية بزعامة بشر بن 
المعتمر, بمعارضتها للسلطة العباسية وتعاطفها مع بعض 
الاطروحات العلوية المعروفة بتفضيلها لعلي بن أبي طالب» 
خاصة بعد ازدياد متابعة خلفاء بني العباس لأقطاب الاعتزال 
وللعلويين على السّواء. وإذا كان البصريون من المعتزلة ظلوا 
هم أيضاً يخاطبون سلطة بني العباس من موقع المعارضة, إلا 
أن منزلة علي بن أبي طالب في تاريخ السياسة الاسلامية ظلت 
تستند على النظرة السنية القائمة على ترتيب الخلفاء حسب 
تسلسلهم التاريخي. ومع ذلك فقد عرفت مدرسة بغداد تطوراً 
في علاقتها مع السلطة العباسية أدى بالطرفين ‏ ومعهما أيضاً 
معتزلة البصرة ‏ إلى التعاون والتضافر من أجل القضاء على 
عدوهما المشترك المتمثل في الحركات الشعوبية المختلفة التي 
تمثلت فيم| سمي بالزنادقة وفي نشاط اليرامكة. وهي حركات 
بقدر ما كانت تهدد الفكر الاسلامي الذي كان محط عناية 
المعتزلة. كانت تهدد وجود وكيان الدولة الاسلامية. وقد بدأت 
عملية التقارب بين المعتزلة والسلطة العباسية منذ عهد الرشيد 
وبلغت أوجها في عهد المأمون والمعتصم والوائق (سنة 198 إلى 
3 ه) وحين عزم الخليفة المأمون على استئصال الحركات 
الباطنية الخراسانية لم ير بدا من التعاون مع المعتزلة بحكم 


تجربتهم الطويلة في مناقشة تلك الحركات ذات الاتجاه 
الغنوصي واطلاعهم على أغوار مذاهبها. ولعل في هذا ما يفسر 
اقبال المأمون. ومعه المعتزلة على الاطلاع على التراث اليونان» 
لأهم أدركوا أن هذا التّراث يضم. في جانب من جوانبه. 
فكراً مناقضاً لذلك الفكر الغنوصي والشعوبي ويمككن من تعلم 
طرق جديدة في الحجاج والنقاش وهو السلاح الذي أصبحت 
الدولة في حاجة إليه لتحمي نفسها من معاول الحدم المنطلقة 
من الحركات الخراسانية الشعوبية التي عادت تحن لدولة 
الأكاسرة ولدين الزرادشتية . 

وقد أصبح المعتزلة في دولة المأمون والمعتصم والوائق 
المالكين لزمام الأمور. فاستأثروا بالوظائف الحساسة في 
الدولة. وكان للقاضى ابن أبي دؤاد المعتزلي الدور الأكبر في 
كين المعتزلة من السيطرة على دواليب الدولة . إلا أن ابن أبي 
دؤاد لما أحس من المأمون ميله التام للاعتزال» دفعه لتضييق 
الخناق على مخالفي المعتزلة. ليس من الروافض هذه المرة بل 
من أهل السلف المحدثين أيضاًء وهم الذين لم يكفوا مطلقاً 
عن تأييد الدولة ومساندتها قبل وبعد مجيء المعتزلة, ولم 
يقصروا في نقد العدو المشترك المتمثل في الروافض وأحزاءهم . 
ومع ذلك قرر المعتزلة امتحان أهل الحديث في مسألة تعتبر» 
حتى داخل المذهب المعتزلي. من الفرعيات التي تقبل التأويل 
وليست من الأصول, ألا وهي نظرية خخلق القرآن المعتزلية 
ذات الأصل الجهمي . ولا ريب أن الخلاف بين المعتزلة 
والشيعة حول مسألة الامامة أعمق بكثير من الخلاف بين 
المعتزلة وأهل الحديث حول مسألة خلق القرآن. وقد بلغ من 
تشدّد المعتزلة في هذه المسألة أنه «لم يبق محدث أو فقيهء ولا 
مؤذن ولا معلّم إلا وامتحن بسببها حتى لقد كتب المعتزلة في 
مساجد مصر: لا إله إلا الله رب القرآن المخلوق». 

وهكذا بدأت سلسلة من الامتحانات والمحن التي تراوحت 
بين التهديد وقطع الرزق والقتل والتي أنزلتها السلطة بأهل 
الحديث طيلة عهد المأمون والمعتصم والوائق, مما كان له 
انعكاساً سلبياً على سمعة المعتزلة لدى الجمهور وعلى مركزهم 
في الدولة, ما أدى في آخر المطاف إلى رد فعل في عهد الخليفة 
المتوكل الذي أمر بالكف عن الخوض في مسألة خلق القرآن 
واطلاق سراح من امتحن في ذلك. ثم أمر أخيراً بنقد 
الأطروحة المعتزلية وإظهار مذهب المحدثين. مما ترتب عليه 
متابعة المعتزلة وتجريدهم من مناصبهم التي استبدوا بها قدهاً. 
بذلك كان رد فعل أهل السئة مناسباً ومساوياً لفعل المعتزلة 
قدياً إذ العنف لم يولّد في مثل هذه الحالة إلا عنفاً مثله! وقد 
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بلغ رد فعل أهل السنة والحديث أوجه فيما سمي بالاعتقاد 
القادري الذي جاء محاكياً أسلوب المعتزلة في فرض العقائد 
الجزئية بالاستناد على السلطة السياسية, حيث عكس هذا 
الاعتقاد الآراء السنيّة التي تقف علب الخط المقابل للأصول 
الاعتزالية . 

هذا وقد عرف الاتجاه الاعتزالي بعد هذه النكسة كيف 
يحول نشاطه نحو أطراف الدولة الاسلامية. حيث عاد 
الاعتزال إلى الظهور ني ظل السلطنة البويهية وتحت حماية 
الصاحب بن عباد الوزير الذي لعب بالنسبة للمعتزلة نفس 
الدور الذي لعبه القاضي ابن أبي دؤاد بالنسبة إليهم ببغداد. 
وفي ظل هذه السلطنة فهم كبار رجال الاعتزال المتأخرين 
كالقاضي عبد الجيار الهممذاني» وفي أيام الصاحب بن عباد 
ازدادت العلاقة متانة بين الاعتزال والتشيع الذي كان يدين به 
البوبيون؛ ثما سيكون له أثره الواضح في تبني التشيع المعتدل 
للأصول الخمة في الاعتزال. وبعد انقضاء نفوذ المعتزلة سواء 
على أثر وفاة الصاحب بن عباد أو بعد عهد طغرل بك من 
السلاجقة, حيث دخلوا مرحلة التقهقر التي أفرزت خلافات 
شديدة داحل صفوف المعتزلة أنفسهم وقيام محاولات لرأب 
الصدع وتوحيد الصفوف. 

المهم إذن أن الاعتزال لم يستمر في تاريخ الفكر الاسلامي 
كفرقة قائمة مستقلة؛ فقد تمكنت بفضل ظروف تاريخية أشرنا 
إلى بعضهاء من التسرب إلى بعض فصائل الشيعة المعتدلة. 
كالامامية وخاصة الزيدية فضمن بذلك بقاءه كاطار نظري 
عقلي في تلك المذاهب الشيعية التي يرجع إليها الفضل في 
الاحتفاظ بأهم ما بقي إلى يومنا هذا من التراث المعتزلي. هذا 
وقد كان للمعتزلة الفضل في التمهيد لبروز الفكر الفلسفي في 
الاسلام؛ ويتجلى أثرهم واضحاً في فلسفة أبي يعقوب 
الكندي. وخاصة في الكتابات الفلسفية لابي الحسن العامري 
(ت 382 ه) الذي كان في فلسفته أقرب إلى روح الاعتزال 
منه إلى روح الفلسفة اليونانية. كما أن بعض الفرق اليهودية 
عرفت حركات اصلاحية بفضل اتصافا بالمذهب الاعتزالي 
واطلاعها عليه. ونذكر هنا على سبيل المثشال حركة القرائين 
الاصلاحية اليهودية على عهد أبي جعفر المنصور. فقد كانت 
في فكرها انعكاساً للفكر الاعتزالي العفلي. ومن جهة أخرى 
فإن الدراسات الفقهية الاصولية والتفير تدين بالثبىء الكثير 
إلى الاعتزال ولم يستطع ابن عقيل الحنبلي إلا أن يتتلمذ في 
الأصول على أبي الحسين البصري المعتزلي رغم موقف الرفض 
الذي يقفه الحنابلة من المعتزلة . 
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5 الاشعرية: 


يجوز اعتبار الأشعرية كانكاس للتراث الكلامي السابق' 


عليها ومحاولة تركيبية لأهم الأطروحات الكلامية الموجودة على 
الساحة الفكرية. ومثلها مدت للاعتزال ظروف اجتماعية 
ومواقف فكرية. فإن الأشعرية أيضاً تدين بوجودها لأكثر من 
اتجاه كلامي , كالاعتزال والجهمية ونظريات فقهاء أوائل أهل 
السنة وبعض النظريات الفلسفية. كما أن الأثر السَلبي الذي 
خلفه استبداد المعتزلة بالسلطة وعدم تقديرهم لدور الفقهاء 
والمحدثين بين الجمهور. هباً الاطار الاجتماعي لانقلاب أبي 
الحسن الأشعري على الاعتزال. وهو انقلاب إذا كنا نجهل 
أسبابه المباشرة فهو لم يكن منفرداً. لأنه جاء بعد سلسلة من 
الانفصالات والتراجعات في صفوف المعتزلة. بلغت ذروتها في 
خروج الأشعري ‏ وهو المعتزلي القديم - عما كان يقول به من 
الأصول الخمسة وتبنيه. مقابل ذلكء. لأقوال المحدّثين 
والفقهاء. على رأسهم الامام الشافعي. وتعاطفه خاصة مع 
أولئك الذين اضطهدهم المعتزلة» خاصة منهم أحمد بن حنبل - 
تلميذ الشافعي ‏ حتى قال السبكي في طبقات الشافعية: 
«اعلم أن أبا الحسن الأشعري لم يبدع رأياً ولم ينشثىء مذهباً 
وإنما هو مقدر مذاهب السلف. . . فالانتساب إليه إنما هو 
باعتبار أنه عقد على طريقة السلف نطاقاً وتقسك به. وأقام 
الحجج والبراهين عليه. فصا المقتدى به في ذلك السالك 
سبيله في الدلائل يسمى أشعرياً». 

غير أنه لم يكن بإمكان أبي الحسن الأشعري. ولا كان 
بإمكان التطور الفكري ني عصره ليسمح له أن يأخذ مذهب 
المحدئين على علاته أو أن يتحرر من كل ما ورثه من حياة 
أربعين سئة قضاها في حضن الاعتزال وتحت رعاية كبار أقطابه 
المتأخرين. ولعل رسالة الاشعري في «استحسان الخوض في 
علم الكلام» التي حاول الجمع بين نموذج الفقيه السلفي 
ونموذج المتكلم المدافع عن الأصول لدليل على خروج 
الاشعري ومخالفته للمذهب القديم للمحدثين. فضلا عن 
تخالفته للحشوية والمشبهة من الكرامية. وفي ذلك دليل على 
استمرار بصمات الاعتزال في فكره. مما ينبىء باقدام الاشعري 
على اصطناع أسلوب توفيقي في قراءته للمذاهب الفقهية 
والكلامية. وهذا ما يفسر. من جهة أخرى. محاولته إيجاد 
صياغة كلامية لنظريات فقهية تديمة كمسألة الرؤية وقدم 
الكلام والقول بالكسب. . . وفي كل ذلك يطغى أسلوب 
الوفيق والتركيب أشار إلى أهميته بالخصوص ابن عساكر في 
كتابه تبيين كذب المفتري وهو التركيب الذي عبر عنه ابن 
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تيمية. بطريقته النقدية الخاصة. بقوله: «والاشعرية الأغلب 
عليهم أنهم مرجئة في باب الأساء والأحكام. جبرية في باب 
القدر. وأما في الصفات فليسوا جهمية محضة بل فيهم نوع 
من التجهم». 

من ثم سيصطبغ الاتجاه الأشعري» أكثر من غيره. 
بالاشكالية التي تروم التوفيق بين مواقف كلامية متباينئة 
ونظريات مختلفة بلغت منتهاها من الصياغة والتنظيم» سواء 
أكانت تلك النظريات ترجع إلى مصادر فقهية ‏ سلفية أم 
كلابية أو جهمية أو معتزلية أو حتى فلسفية. وقد أدرك ابن 
رشد أيضاً هذا الاتجاه التوفيقي في المذهب الاشعري ورأى أنه 
أقسط المناهج في تناول القضايا الْملَيّهَ والمسائل الكلامية» وأنه 
يرمي إلى اعادة التوازن إلى ما اعتبر تفريسطا من قبل الحشوية 
وإفراظا مض طرف المرلة :عدر أق رار ركيد لا فيد أن 
التوفيق قد حالف الأشعرية في ذلك ولذا حاول من جهته. في 
بعض تلك القضايا أن يتصدّر ليدلي بدلوه في اصطناع التوفيق 
الذي رامته الاشعرية من قبله. بعد أن أدخل الارسطية 
كعنصر جديد ضمن العناصر المراد التوفيق بينها. . . 

ولعل ذلك الارث الضخم من التراث الكلامي الذي ورثته 
الاشعرية وهذا المنبج التوفيقي . هو الذي يبدو معه المذهب 
الاشعري وكأنه مجرد ردود فعل للأصول المعتزلية ومحاولة اعادة 
صياغة جديدة لنفس تلك الأصول. إلا أن جوهر المنيج 
المعتزلي وعمقه ظل مستمرا مع الأشاعرة ىا لاحظ ذلك حقا 
ابن رشد الذي نبّه إلى أن المنبج الكلامي. خاصة عند أكار 
عمثليه وهم المعتزلة والأشاعرة. لا يخرج عن أساسين: اصطناع 
قياس الغائب على الشاهد. وطغيان أسلوب المناظرة والجدل في 
بسط القضايا الكلامية. وبذلك نستطيع القول ان ذلك الآخر 
الذي تحاوره الأشعرية وتضع له أكبر الاعتبار انما هو ذلك 
المتمثل خاصة في المذهب المعتزلي المراد تنحيته نهائيا عن سلطته 
الفكرية والسياسية. ومن ثم يستحيل فهم الأطروحة الاشعرية 
دون أن نضع أمامنا التراث المعتزلي المراد تجاوزه أو تشذيبه 
واصلاحه. والملاحظ أن عامل اللغة يلعب دورا كبيرا في 
مناقشة أبي الحسن الأشعري للأطروحات المعتزلية. حيث 
نجده يعيد صياغة القضايا الكلامية اعتماداً على منطلقات 
لغوية جديدة لمفاهيمها. 

وهكذا وبخصوص أصل التوحيد. نجد الأشعري يرى أن 
صفات الله تستفاد من أفعاله تعالى المتجلية في العالم الطبيعي 
وهي أفعال دلت على كونه تعالى قادراً عالاً مريداً. وبالتالي 
دلت على مفهوم صفة القدرة والعلم والإرادة كصفات متميزة 
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بعضها عن بعض كا هو الشأن في الشاهد: «لأن وجه الدلالة 
لا يختلف شاهداً وغائبأ». ومن ثم لا وجه للتوحيد المطلق بين 
الصفات وبين الذات» والا وقعنا في تناقض معرفيء إذ عندئذٍ 
يكون الله عالاً بقادريته مثلاً لا بعلمه وقادراً بعالميته لا بقدرته 
وهذا يتناقفض مع ما نعرفه في الشاهد, والموقف المعتزلي لأجل 
ذلك يؤدي إلى بلبلة فكرية بسبب عدم الوضوح اللغوي. لذا 
وجب أولاً التمييز بين الصفات فيا بينها ثم التمييز بينها وبين 
الذات. لأن الصفة تدل على الموصوف والموصوف يدل على 
الصفة. والنتيجة من كل ذلك أن الصفات زائدة على الذات. 
لكنها في حق الله تعالى قائمة بذاته, لأجل هذا دلا يقال هي 
هو أو هي غيره». فالقول الأول نفي للصفات وقول بما يشبه 
الاقانيم. والقول الثاني شرك واضح . وهذا هوما سبق أن 
أثبتهء قبل الاشعري ابن كلاب من أهل السئة الأوائل. 

ولا شك أن المعالجة اللغوية واضحة في موقف الاشعري 
من مشكلة خلق القرآن. حيث يبدو الاشعري وكأنه يركن 
للأطروحة المعتزلية والتي تقصد تنزيه الذات عن التلبس 
بالحوادث وانفرادها بالقدم» ويتبين له ضرورة الزام غغالفي 
النظرية الاعتزالية بما يشبه التجسيم والشرك والقول بتعدد 
القدماء. فيعد إلى ضرورة التمييز بين الكلام النفسي ‏ الذي 
هو العلم الالهي القديم - وبين الكلام المنطوق والمكون من 
الحروف والأصوات . ومن هنا يكون القرآن ‏ اذا فهمناه كعلم 
نفسي ذاتي صادر عن الله قديماً. ويكون القرآن كحروف 
وأصوات وأجسام . تلوقاً وتخترعاً. وكل هذا التوفيق يصل 
إليه الأشعري انطلاقا من اعادة تحديده اللغوي لمصطلح 
الكلام المقول عن القرآن. 

هذا ورغم لحوء الأشاعرة مراراً كالمعتزلة إلى قياس الغائب 
على الشاهد, إلا أنهم يخرجون أحياناً على هذا القياس 
بخصوص مساألة الرؤية مثلاً: ذلك أن استحالة الرؤية عند 
المعتزلة مبنية عندهم على ارتباط الرؤية بالجسمية ضرورة» في 
حين أن هذا ليس شرطاً عند الأشاعرة, وأن شرط الرؤية 
عندهم الوجود فقط. فحيث ان الله تعالى يتصف بالوجود فهو 
يمكن رؤيته» ولا ضرورة لادعاء أو اشتراط الجسمية في هذا 
المقام. وبذلك ييل الاشاعرة هنا إلى الى الفصل بين عالم 
الغيب وعالم الشهادة ويتجاوزون, مؤقتا قياس الغائب على 
الشاهد. وقد ساعدهم على ذلك موقفهم من القوانين الطبيعية 
وقوهم بنسبيتها في العام الطبيعي فضلا عن العوالم غير المرئية . 

أما بخصوص الاصل الثاني عند المعتزلة» وهو العدل. فإن 
نقطة الانطلاق عند الأشاعرة هنا تتسم. بعكس ما عند 


المعتزلة» بطابع انطولوجي وليس أخلاقياً كا عند المعتزلة. 
وهذا يتجى بوضوح في تعريفهم للمفهرم العدل. قإذا كان 
المعتزلة يعرفون العدل بأنه «اتيان الفمل على وجه الصواب 
والمصلحة» فإن الأشعرية تعرّف العدل تعريفاً أنطولوجياً 
بقولها: العدل هو«التصرف في الملك على مقتضى المشيئة 
والعلم» وبذلك يصبح العدل هو أن يفعل الله مايشاء. 
ويصير معنى الظلم يعني جريان الأمور على غير المشيئة. وكأن 
الأشاعرة بذلك وضعوا المسألة في نطاق أنطولوجي ولكن 
حصروه في اطار سؤال اشكالي ضيّق وهو: هل الله قادر عل 
التصرف في ملكه وحده أو غير قادر؟ وإذا كان العجز لا 
يستقيم مع مفهوم الألوهية فإن الكمال بقضي باطلاق القدرة 
وبالتالي يكون لكل موجود مقدرة لله ومراد من طرفهء وبذلك 
يكون الله خالق الخير والشر معاً. ولا تناقض هناء في منطق 
الاشاعرة. بين القدرة المطلقة على خلق الخير والشر وبين 
مفهوم العدل. لأن هذا الاخير لا يعني. كما سبق القول» 
سوى التصرف المطلق في الملك. ولا يجوز هنا بالخصوص 
الركون إلى تطبيق قياس الغائب على الشاهد. وبناء على هذا 
لا يجوز أن نصف الله تعالى بالظلم كما وجب أن نصفه 
بالعدل, لأن الصفة هنا غير مؤثرة في الذات ضرورة» فالله 
خالق الكفر وليس بكافر وهو خخالق الطاعة ولا يقال عنه طائع 
حسب نظرية الكسب - وهو أيضاً خالق الظلم ولكنه ليس 
بظالم. 

ومهذا ندرك جيداً أنه إذا كان المعتزلة والأشاعرة قد انطلقوا 
جميعاً في باب التوحيد والعدل لأجل غاية واحدة. وهي اثبات 
التنزيه المطلق. فإن التنزيه اقتضى عند المعتزلة نفي الظلم - 
وهو عندهم أخص صفات النقص - في حين يقتضي التنزيه 
عند الأشعرية نفي الشريك عنه. وبذلك مهد الاشاعرة لباقي 
نظرياتهم حول نفي وجوب الأصلح عل الله تعالى ونفي 
الوجوب العقلي للوعد والوعيد الذي هو عندهم من المدركات 
الشرعية لا العقلية ولذا نفى صفة الوجوب عن القيم الأخلاقية 
التي «تحصل بالعقل ولكنها لا تجب. الا بالشرع» أو القانون أو 
بمحض العرف. ومن جهة أخرى فقد نفوا تبعاً لأصلي التوحيد 
والعدلء. قدرة الإنسان على خلق أفعاله وجعلوا هذه كلها 
مكتسبة باعتبار أن الفعل «المكتسب هو المقدور بالقدرة 
الحاصلة والحاصل تحت القدرة الحادثة» وهو فعل لا يتعارض 
عندهم مع المسؤولية لأن الكسب فعل صادر عن الله خلقاً 
وعن الإنسان كسباً. ولا ريب أن هذا الرأي سبق إلى طرحهء 
قبل الأشاعرة. جهم بن صفوان, ولذلك نعت ابن تيمية 
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الاشاعرة بسبب نظريتهم في الكسب بكونهم جهمية الأفعال. 
وقد رأينا سابقاً أن الجهم يرفض أن يصف الإنسان بصفة 
يجوزء وبالأوكد يجب. أن يتصف به الإله. كصفة الخلق 
والإبداع. كما أن نظرية الكسب هذه وجدت أيضاً قبل 
الاشعري عند الامام أبي حنيفة. وقد لاحظ الباقلاني 
التخفيف من النزعة الجبرية لنظرية الكسب عند الأشعري 
حين رأى أن الله تعالى يخلق جوهر الحركة في حين أن الإنسان 
هو الذي يمختار كيفية الحركة. فاله يخلق القدرة على الحركة في 
الإنسان ولكن هذا الأخير هو الذي يختار القيام أو القعود أو 
الصلاة أو الطاعة. ويجوز عندئذ وصفه مها كما أن الله خلق 
الحديد والإنسان هو الذي يختار القطع أو الطعن. ولا ريب 
أن هذا الموقف محاولة أشعرية أخرى للتوفيق بين الموقف 
الجهمي المحض . ومعه موقف الأشعري الذي يقترب منه. 
وبين الموقف المعتزلي المعروف. 

هذا وتميز موقف الأشاعرة من أصل الوعد والوعيد بسلوك 
ثابت في منهج الاشعري عامة ونراه في غير هذا الأصل أيضاًء 
الا وهو التمييز بين مستوى الامكان العقالٍ ومستوى الامكان 
الوجودي : ذلك أن أصل التصديق بالوعد والوعيد ليس هو 
محض العقل. بل إنه لا سند له الا الشرعء فالله يثبت بمحض 
فضله ويعاقب بموجب عدله. وإذا كان الله لا يخلف وعده 
فذلك استناداً إلى الخير الشرعي وليس إلى محض العقل. 
وهذا يعني أنه بناء على أصل التوحيد ‏ يجوز أن يخلف الله 
.وعدهء فهو خلف جائز عقلا دون ان يطعن ذلك في الكمال 
الال مي. غير ان الخبر هو سندنا في أنه تعالى لا يخلف ذلك 
الوعد. هذا الأسلوب أو المبج من التفكير سيطبقه خاصة 
الغزالي في نظرية السببية وعلاقتها بمفهوم العادة» حيث سيقول 
بالإمكان العقلي لنفي الحتمبة الطبيعية وان كان يستند في نفس 
الوقت الى الإمكان الوجودي لنفي ذلك الإمكان العقلي 
والافراره من ثم» بوجود حتمية طبيعية: اصبحت بسبب 
ذلك في حكم العادة المستقرة استنادا على خبر الشرع 

وعلى ذكر هذه المميزات المنهجية العامة في الفكر الأشعري 
يمكننا الإشارة إلى تلك الملاحظة التي قدمها ابن رشد وكررها 
بعده ابن تيمية» حول المنبج الاشعري الا وهي كونه منهجاً 
مطبوعا بطابع السفسطة ورغم ما في هذا النعت من معاني 
قدحية ومن قساوة إلا أن ما يود المفكران المذكوران وصفه. 
وما لم يدركا طبيعته ولا مبرراته ‏ وقد كان كل منبما شديداً في 
التمسك بمذهبه ‏ ما كانا يودان وصقه هوما نلاحظه في جل 
الأصول الاشعرية من رغبة في التوفيق بين التيازات المختلفة 
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واتخاذ موقف وسطء الشىء الذي تبدو معه أحياناً تلك 
الآصول وكأنها تجمع بين المتناقضات: فالصفات, مثللك لا 
هي عين الذات ولا هي غيرهاء والكسب لا هو بالجير ولا 
بالاختيارء والقرآن قديم المعنى محدث اللفظ, والرؤية ممكنة 
ولكنها لا تقع على محسوس. ونحالق الظلم ليس بالضرورة 
ظالم. والانسان غير خالق لفعله ولكنه مسؤول عما 

مثل هذه المحاولات التوفيقية تشكل ثابتا من ثوابت الفكر 
الأشعري» ولعلها من جملة العوامل التي ضمئت له الانتشار 
والذيوع بين أوساط غتلفة فكرياً وطرافا رغم الملاحقات 
التى تعرض فا الاشاعرة. سواء من طرف المعتزلة في بداية 
الدولة السلجوقية أم من قبل المالكية بالمغرب والأندلس» 
حيث استطاع بعض الرواد العمل على نشر المذهب الاشعري 
بطرق مختلفة من أمثال القاضي أبي بكر بن العربي والمهدي بن 
تومرت وعثان السلاجي وابن طملوس. تلميذ ابن رشد. 

هذا وكا تفاءل الاشاعرة وتعاملوا مع مختلف النظريات 
والمواقف الكلامية السابقة عليهم, فإنهم تعاملوا بنفس القوة 
مع نظريات ومواقف فلسفية يونانية» ولم يروا حرجاً في اعادة 
توظيف نظريات الجزء الذي لا يتجزأ ذات الأصول اليونانية 
كا فعل المعتزلة قبلهم. وقد كان لازدهار العلوم الفلسفية في 
عصر تكامل المذهب الأشعري ما دفع أقطاب هذا المذهب 
للدخول في حوار ساخن مع مثل تلك الفلسفة» خاصة بعد 
أن برزت لدى بعض الحركات الباطنية في ثوب سياسي تما 
أعطى طابعا عنيفا للحوار الاشعري الفلسفي وهذا الحوار 
الذي حفظته لنا كتب الأشاعرة كالشهرستاني في كتابه مصارعة 
الفلاسفة والغزالي في تهافت الفلاسفة وابن الصلاح في فتاويه. 
ومن المغاربة تلميذ الغزالي أبي بكر بن العربي في العواصم من 
القواصم وكذا يوسف المكلاتي في كتاب لباب العقول في الرد 
على الفلاسفة من علم الأصول... وغيرهم. وقد كان لذلك 
الاتصال الأشعري بالفلسفة دوره الأكبر في تسرب علوم 
ونظريات فلسفية سواء في المجال المنطقي أو الميشافيزيقي أو في 
المجال الأخلاقى والسياسى. إلى الفكر الاسلاميى, خاصة في 
العصور المتأخرة بعد ان طَعّم الأشاعرةء ذلك بترائهم 
الكلامي وأخضعوه لأصوفم المعروفة. 

ويبدو أنه بالرغم من الخلافات الجزئية بين الاشعرية 
والماتريدية الي ظهرت في نفس الوقت الذي ظهرت فيه 
الاشعرية. فإن الفرقتين تتفقان حول أصول واحدة تقابل 
الاصول المعتزلية. بل إن ذات العلاقة التي جمعت بين أبي 
الحسن الأشعري والامام الشافعي قد جمعت بين الماتريدي. 
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(ت 333 هم. وبين الامام أي حنيفة» حيث حاول الماتريدي 
اضفاء طابع كلامي عقلي منظم على الآراء والنظريات لإمام 
مذهبه الفقهي ابي حنيفة الذي كان كالشافعي ومالك وابن 
حنبل من ممثلي الاتجاه السلفي ورجال الحديث وكأن اللماتريدي 
جاء ليلعب. فيهما وراء الغبرين وبلاد خراسان» نفس الدور 
الذي لعبه الاشعري في حاضرة الخلافة.» حيث خاض هناك 
في الأطراف. حواراً ساخناً ضد المعتزلة والقرامطة والرافضة 
والفلاسفة. وذلك لأجل هدف واحد هو «نظرة مذهب أهل 
السنة» والسلف. مصطنعاً في كل ذلك منهجاً توفيقياً كالذي 
وجدناه عند الأشعري. ومن ثم نقرأ في كشف الظنون لطاش 
كبرى زادة قوله: «اعلم أن رئيس أهل السنة والجماعة في علم 
الكلام رجلان: أحدهما حنفي والآخر شافعي., أما الحنفي 
فهو أبو منصور محمد. . . الماتريدي, امام المدى... وأما 
الآحر الشافعي فهو شيخ السنة ورئيس الجماعة امام 
المتكلمين... أبو الحسن الأشعري البصري». 

6 ذلك هو التطور الذي عرفه علم الكلام إلى حدود 
القرن الرابع للهجرة. زهو غلم ل لد مكلف الغرق - رعم 
التفقح الذي عرفته هذه الأخيرة على مختلف التيارات ‏ علما 
مستقلا بذاته متميزا بخصائصه عن باقي المجالات المعرفية 
والتيارات الفكرية الأخرى. وقد حاول كبار اتباع أبي الحسن 
الأشعري. وعلى رأسهم أبو بكر الباقلاني أن يؤسسوا 
لاطر وحاتهم الكلامية بتقرير بعض المبادىء العامة أو المقدمات 
العقلية التي رأوا أن تلك الاطروحات تتوقف عليها كأدلة 
ضرورية. وأنزلوا تلك المقدمات منزلة المسلمات الواجب 
اعتقادها تبعاً لقاعدة عامة تقول بأن «بطلان الدليل يؤذن 
ببطلان المدلول». إذ الاعتقاد بصحة المدلول يستتبع الاعتقاد 
بصحة دليله. وقد كان من أهم تلك المسللات أو المبادىء التي 
تستند إليها سائر الأدلة القول بالجوهر الفرد وأن العرض لا 
يقوم بالعرض وأنه لا يبقى زمانين مما هو معروف من أسس 
الاشعرية في مرحلة نضجها مع الباقلاني ت 403 ه. ثم مع 
الجويني ت 478 ه. 

هذا وقد كان الموقف العام لعلماء الكلام. معتزلة وأشاعرة 
إلى حدود القرن الخامس للهجرة, اتخاذ مواقف نقدية من سائر 
العلوم الفلسفية, إلى درجة أن المعتزلة |تبموا بعض أتباعهم 
بأنه «دنس نفسه بشىء من الفلسفة:؛ غير أن استمرار علماء 
الكلام في تعاملهم مع القضايا الفلسفية» خاصة بعد الجويني 
جعلهم يتبدون شبئاً فشيئاً أهم قضايا المنطق الأرسطي رغم 
استمرار رفضهم للجانب الالمي من الفلسفة اليونائية. وقد 


دشّن أبو حامد الغزالي هذا الموقف بتبئيه للمنطق اليوناني 
ودفاعه عن صلاحيته؛ ليس فقط في القضايا الكلامية بل حتى 
في المجال الفقهي إلى درجة إعلانه في مقدمات كتابه الأصولي 
المستصفى إن من لم يحسن استخدام المنطق الارسطي لا ثقة 
بعلومه. كلامية كانت أو فقهية. وبذلك فتح الغزالي - 
الأشعري ‏ طريقة جديدة في تناول الموضوعات الكلامية 
سميت ب: طريقة المتأخرين خالفت طريقة المتقدمين. خاصة 
في العديد مما كانت قد اعتيرته من المسلمات أو المقدمات 
العقلية. وبوجه أخص لم تعد طريقة المتأخرين التي فتح بابها 
الامام الغزالي» تعتقد بصحة المقدمة التي تقول بأن بطلان 
الدليل يؤذن ببطلان الدلول «لأنها تعلمت من الدرس المنطقي 
أن بطلان الدليل لا يؤذن ببطلان المدلول الذي يمكن أن 
يستدل عليه بأكثر من دليل أو طريقة أخرى. . . ولعل المنزلدة 
التي يعرفها المنطق الأرسطي ضمن العلوم الاسلامية الأصيلة 
يرجم الفضل فيها إلى هذه الطريفة الجديدة التي دشنها 
الغزالي. وإذا كانت طريقة المتأخرين هذه قد حافظت على 
الموقف الكلامي القديم في نقد الفلسفة. خاصة في جانبها 
الالمي فقد عملت شدة اتصال المتأخرين بالفلسفة وكثرة 
ردودهم عليها على تسرب مفاهيم فلسفية جديدة إلى علومهم 
الكلامية مع حرصهم على تطويعها لتلائم المجال الاسلامي 
التي توظف فيه. وأبرز نموذج هذه المواقف كتابات كل من 
الغزالي وفخر الدين الرازي . 


غير أن فتور الضغط الذي كانت تمارسه الجماعات التي 
تحمل تراثاً فلسفياً واضحاً. كالباطنية فلل بمرور الزمن - الرغبة 
في الرد على القضايا الفلسفية الخالصة, ولم يعد المتأخرون. 
خاصة بعد وفاة فخر الدين الرازي» يستطيعون التمييز لا بين 
طريقة المتقدمين والمتأخرين ولا بين الفضايا الكلامية والقضايا 
الفلفية الخالصة. وقد ساعد على هذا الاتجاه طبيعة عصر 
الانحطاط الذي مال فيه المثقف أو المتعلم إلى نبج أسلوب 
الجمع والحفظ والشرح ف «التبست - كا يقول ابن خلدون - 
مسائل الكلام بمسائل الفلسفة بحيث لا يتميز أحد الفنين عن 
الآخر». ولعل أبرز تمثل هذا الاتجاه ‏ بعد طريقة المنقدمين 
وطريقة المتأخرين إلتي تنتهي مع الرازي - نصير الدين 
الطوسي. ت672ه , شارح وناقد محصل الرازيء. وكذا 
البيضاوي ت 691 ه. في كتابه الطوالع. وعضدالدين الابجي 
ت 750 ه. في كتابه المواقف كى| وقع في الآخير المزج في كتب 
المتأخرين بين هذا النوع من الكلام وبين الفقه والتصوف. كل 
ذلك سيدفع بعض الفقهاء إلى الدعوة من جديد لتخليص 


1009 


الكلامية 


الكلام من الفلسفة بل من المنطق ايا ما استوجب عندهم 
نقد الأشعرية خاصة., لمسؤوليتها عن ذلك» بل وهذا ما شجع 
الانجاه السلفي منذ ابن تيمية إلى الدعرة لالغاء اعتبار علم 
الكلام من العلوم الاسلامية الاصيلة . 


7 هذا المصير الذي انتهت اليه الاتجاهات الكلامية وعلم 
الكلام إجمالا يدعونا إلى اشارة قصيرة لقيمة هذا العلم من 
وجهة نظر بعض أقطابه والمهتمين به الأوائل. ذلك أنه بعد أن 
انسحب عالم الكلام من الساحة السياسية وتراجع إلى الوراء. 
لم يعد ليظهر على الساحة كمتكلم إلا إذا اققضت منه ذلك 
ظروف الدفاع والمناظرة العفائدية والفلسفية. من هنا أصبح 
بعض أقطاب الكلام يضيفون على علمهم طابعاً نسبياً وجعلوا 
قيمته مقرونة بظروف وقتية. كما أثر ذلك عن أمام الحرمين 
الجويني الذين روي عنه قوله: «اشهدوا عل اني رجعت عن 
كل مقالة يخالف فيها السلف». وهو يعني بذلك وضع التراث 
الكلامي ومساهمة المتكلمين في الإسلام بين قوسين. وذلك 
بحجة انعدام الحاجة إليه بعد انتشار الاشعرية والماتريدية 
اللتين أعلنتا تثبتهما بالسلف والابتعاد عن الابتداع. . . ولعل 
الغزالي تأثر بشيخه في هذا المجال. ورغم مساهمته في تطوير 
الكلام وممارسته له. فقد ندم عل ما ضيع من عمره في مزاولة 
المناظرات الكلامية ودعا إلى الجام العوام عن علم الكلام 
وفضل في الأخير طريقة التصوف باعتبارها طريقة وافية بمقصود 
الكلام والعمل معاً. وهو في ذلك متأثر بشيخه الجويني الذي 
عرف عنه, في حياته الأخيرة» ميله إلى الزهد والتصوف. 


كما نجد نفي تلك النظرة التقويمية لعلم الكلام لدى أشهر 
تمشلي طريقة المتأخرين في العصور الأخيرة عند فخر الدين 
الرازي» كما نجدها عند عبدالرحمن بن خلدون: فبعد تجربة 
طويلة مع طريقة المتأخرين المشبعة بالنظريات الكلامية 
والفلفية» يعلن الرازي قائلا: «وقد تأملت الطرق الكلامية 
والمناهج الفلسفية فيا وجدتها تشفي عليلاً ولا تروي غليلا». 
في حين يرى ابن خلدون أن علم الكلام؛ إن كان قد لعب 
دوراً في العصور السالفة والتي اتتضت وجوده. فهو علم «غير 
ضروري لهذا العهد» ىا يقول: وكا وجد الجويني والغزالي في 
التصوف الغنية عن علم الكلام وأدلته المعقدة وجد ذلك ابن 
خلدون أيضاً وإن كان لا يجمل بالمفكر عنده أن يجهل 
الاطروحات النظرية لعلم الكلام» وفي ذلك فقط تكمن 


فائدته عند ابن خلدون . . 
وإذا أجمع متأخرو أهل السنة, كيا رأيناء على نسبية علم 
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الكلام وإعلانهم نباية دورهء فإن طائفة أخصرى حاولت نسفه 
من أساسه واعلانها بدعته بين علوم الملة. وقد حاول ابن 
رشدء الفيلسوف في مناهج الأدلة الفصل بين الملّة وبين علم 
الكلام الذي اعتير دوره يننا ومن ثم حذّرمما ساهم فيه 
الغزاللي - ومعه سائر المتكلمين ‏ من نشر الجدل الكلامي بين 
جمهور المسلمين وفي مجالسهم فهو عمل يصفه ابن رشضد 
بالخطورة وبالابتداع .. ولعل نفس الموقف من علم الكلام 
نجده متمثلا في الصوفي الأندلبى عبدالحق بن سبعين 
ت 667 هء الذي حاول أن يتخذ من الأشعرية أنسب غموذج 
كلامي للنقد والتجريح. ومن خلاله نقد الهج الكلامي 
حلة 0 عن المذهب الاشعري جيباً في لغة 
انفعالية بقوله: والمذهب «الأشعري كثير الكلام. قليل 
المعاني. لا يصلح أن ينظر لمذهبه. . فلا تعوّل عليه يا أخي 
ولا تنظر إليه الا بالازدراء. فإنه بدعة» وإذا كان علم الكلام 
لم يسلم هكذا من نقد الفيلسوف والصوفي فإن قلم السَلفي ابن 
تيمية قد سال كثيراً في نقد شرعية الكلام خاصة كما تمشل في 
طريقة المتاخرين . وقد جمع السيوطي في كتابه صون المنطق 
والكلام عن فني المنطق والكلام جملة من الفتاوى ذات المنحى 
السلفي تعارض قيام الكلام في الإسلام . . . غير أن الملاحظ 
في هذه الفتاوى والآراء بل وفي مواقف ابن رشد وابن سبعين 
وابن خلدون من قيمة علم الكلام أنها مواقف انطلقت في 
تقييمها لهذا العلم باعتبارها موقفاً نظرياً بحتاً يتعارض مع 
العمل الذي هو المجال الوحيد لاهتهام المسلم. وهذه لعمري 
رؤية خاطثة لاتاريخية لعلم الكلام في ضوء ما سبق توضيحه 
بخصوص ارتباط نشأة هذا العلم بواقعه السياسي وفعاليته 
فيه. وسوف يكون لتلك الرؤية الخاطئة دورها في تلوين 
مواقف الاصلاحية العربية الحديثة من علمنا هذا. 


8 ذلك أنه بعد حركة محمد بن عبدالوهاب الاصلاحية. 
والتي تابع فيها مواقف ابن تيمية من علم الكلام. حذو النعل 
بالنعل. نجد الشيخ محمد عبده وكأنه يطمح إلى تجديد ثوب 
هذا العلم» محولا بدوافع سلفية, تجاوز طريقة المتأخرين 
وبعث المذهب الاشعري القديم مع تأثيرات تيمية حبلية 
واضحة. خاصة وهو ينطلق من أن الاسلام «دين توحيد في 
العقائد لا دين تفريق في القواعد. . . وما عدا ذلك فنزعات 
شياطين وشهوات سلاطين» وسوف تثمر مدرسة الشيخ محمد 
عبدهء خاصة على يد تلميذه الشيخ مصطفى عبدالرازق» 
اتجاهات مختلفة في اعادة تناول قضايا علم الكلام. مع تأكيد 
أغلب تلك الاتجاهات على أهمية الرؤية التاريخية في اعادة 
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تقييم هذا العلم الذي أعيد له الاعتبار كأهم علوم الملة وأبرز 
مظاهر ترائها. 

وسوف لن يفتر. منذ أوائل هذا القرن إلى وقتنا الحاضرء 
الاهتمام بعلم الكلام والاستمرار في تحقيق نصوصه المكتشفة 
التي كان العديد منها تمنوعا من التداول. ومورست مختلف 
التأويلات الحديئة على أكثر من جانب كلامي . وإذا وجدنا 
الاستشراق في القرن الماضى وأوائل هذا القرن هو المحتكر 
ميدان التحقيق والقراءة للعلوم الكلاميةء فإن الأقلام العربية 
والاسلامية بدأت ‏ خاصة بعد الاربعينات الى الآن ‏ تتصدر 
أعمال التحقيق والقراءة والتأويل للتراث الكلامي. بل برزت 
على الساحة العربية والاسلامية من خلال تلك القراءات 
والتأويلات». محاولات لتوظيف جوانب من ذلك التراث 
الكلامي لأجل ائبات الحوية ومواجهة التحديات المعاصرة. 
ولعل في النقاش الذي فتحه الشيخ محمد عبده مع فرح 
انطون, ثم في الحوار الذي افتتح على أكثر من مستوى مع 
المدارس الاستشراقية. قد ساعد ذلك كله على ابراز أدبيات 
سجالية أصبحنا معها وكأننا أمام كلام جديد. أصبح هو 
الآخر لا يخلو في الكثير من الأحيان من ملابسات وصراعات 
سياسية داخلية وخارجيةء مثل| كان عليه الشأن في بداية نشأة 
هذا العلم في تاريخ الاسلام. غير أن الإحباطات العديدة في 
الظروف المعاصرة المعقدة ما زالت تجعل من هذا المشتغل بهذا 
الكلام الجديد يكتفي غالباً بدور ردٌ الفعل خلافاً للمتكلم 
القديم الذي كانت المبادرة السياسية عمله اليومي ومجال نشاطه 
التنظيري . 
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3 الماتريدي, أبو منصور عمد كتاب التوحيد . دار المشرق» بيروت» 
0 
اسن مدكورء» أبسراهيم » ف الفلسنة الاسلامية. دار الممارف بمصرء2 
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لب هوسوى» جلال محمد عبدالحميد» نشأة الاشعرية وتطورهاء بيروت» 
ط1 1975. 
2 النجار؛ عبدالمجيد. الملهدي بن تومرت» دار الغرب الاسلامى, 
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عانازاء00 ه| 40:15 كاراطلل كاياطلجات عل ع«فقاطوءط م1 ,.11 ,الروالم - 
.5 , تلاغناهعالإء8 ,كعادر كلل وعناج م كعد عل نه تبه 'ك4- ]ل 'ل 
.1 ل.ل ركقكة8 ,ا4/0أ5[ اا عأ /ورمدملنام ها عل ءرأواكة .له ,820801 - 
,كذكة 2 ,عداوة477أكا عن أجرودولاءام ها عل عجاماكاء ,.1آ ,عنمن ب 
عأهوهاه1160 هآ 9 امناعنوه17 , .0 ,أأوالاقمثخ أع ,نآ ,أعلية ل 
10 ال .2060 رء856م2مء عنوه[1مقط) 15 عل تهقدىء ,عممانامير 
1972 
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1 بدايات الكلبية وتسميتها: 


1لا بد أن نؤكد بادىء ذي بدء بأن مؤلفات الكلبيين على 
كثرتها قد فقدت. وإن ما وصل إلينا من معلومات عنهم لا 
يعدو اخباراً وشذرات متناقضة على الأكثر ومتنائرة هنا وهناك 
في كتب الشراح والرواة من أملال ديوجنيس اللائرسي 
2 - 323 ق. م. 05اناق3.آ 10108065 وئيوفراسطس 
كنأك 3م160 بين 372 - 287ق. م. . فضلاا ع ذكره 
أفلاطون ه5120 428 /427 - 347 ق . م . وأرسطو 3506م 
4 - 322 ق. م. عنهم . ولذلك فهناك اختلاف حول سبب 
تسميتهم بالكلبيين وحول مؤسس الكلبية وتحدرها وطبيعتها 
وما إذا كانت تشكل مدرسة فلسفية بالمعنى الصحيح أم أنها 
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كانت مجرد نزعة صوفية لمجموعة من الأفراد جمعتهم صفات 
مشتركة كثيرة أو قليلة. 

2- كان سقراط 50658]65 حوالى 470 - 399 ق.م. » فيها 
يروي لنا أفلاطون واكسنوفون 08طم2650 431 - 345 ق .م . 
وغيرهماء يرى أن الفضيلة هي الغاية القصوى الوحيدة 
للإنسان بما هو إنسان وعليها تقوم سعادته وخيره. وعرف 
الفضيلة بأنها صحة النفس وجمالها وقوتهاء والرذيلة بأنهبا مرض 
النفس وبشاعتها وهزالها. ولذلك فقد كان يدعو الناس إلى 
العناية بأنفسهم . 

إل أن سقراط لم يبين فيما تقوم عليه الفضيلة ولا الطريق 
المفضية إليها. فاكسنوفون على سبيل المثال يصور سقراط بأنه 
كان معنياً بدراسة وتفحص طبيعة هذه الفضيلة أو تلك أكثر 
من عنايته بتحديد ماهيتها بصورة دقيقة إيجابية. ورغم أنه قد 
تمكن من صرف أنظار الناس عن العبث والرذيلة وغرس في 
نفوسهم حب الفضيلة, فإنه لم يبين الطريق المؤدية إليها. 
فكان أشبه بإلّه يدعو الناس من على خشبة مسرح. فإما أنه لم 
يعرّف طبيعة الفضيلة التي أثنى عليها ثناءً ما بعده ثناء أو أنه لم 
يرغب في أن يفصح عن طبيعتها. والسبب, فيما يرى أرسطوء 
يعود إلى الطريقة الحدلية التي اعتمدها سقراط في الحوار. فقد 
كان سقراط يطرح الأسئلة على مستمعيه حول تعريف مفهوم 
عام معين مثل الشجاعة أو الجمال أو الخير أو المعرفة وغيرهاء 
ثم يعمل على استقراء أو توليد الأجوبة منهم. ولكن دون 
التوصل إلى جواب نهائي . وكان يترك الحوار وفي نفوس 
المتحاورين شعور بعدم الرضا عما توصلوا إليه من نتائج خاصة 
بتعريف المفهوم المطروح عليهم. ولعل سقراط تعمد في هذا 
أن يدفعهم إلى مزيد من مواصلة البحث والتقصي عن حقيقة 
هذه المفاهيم. الشيء المهم هنا هو أن سقراط ترك المجال 
مفتوحاً لتأويلات مختلفة لرأيه في طبيعة الفضيلة . 

ولذلك فبعد موت سقراط اختلف أنصاره وتلاميذه ني 
تأويل الفضيلة. وقد اعتمدوا في ذلك على شيئين: الخلفية 
الفلسفية التي حصلوا عليها من دراستهم للفلاسفة الأوائل 
قبل التحاقهم بسقراط وعلى صفات معينة أعجبوا بها في 
سقراط فأعطوها الأولوية على سواها. وعلى هذا النحو نشأ ما 
يسمى بالمدارس السقراطية وهي أربع : الأفلاطونية» الكلبية 
الميغارية. والقورينائية. فقد أعجبت كل مدرسة بجانب من 
فكر سقراط وحياته واعتمدته أساساً لها. فالأفلاطونية اعتمدت 
الجانب النظري العقلى عند سقراطء والكلبية استقلالية 
سقراط واكتفائه الذاتي» والميغارية حصر سقراط للفضائل في 
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واحدة, أما القورينائية فقد اعتمدت اللذة الجسدية التي كان 
سقراط يستمتع بها في الحفلات وعلى موائد الأغنياء. وقد 
سمي أفلاطون بالسقراطي الأكبر فيها عرف أنصار المدارس 
الأخرى بصغار السقراطيين. ولعل هذا يرجع إلى أن مؤلفات 
أفلاطون قد وصلت إلينا كاملة بين| لم يصل إلينا من مؤلفات 
الآخرين إلآ الشيء القليل. فلا ضير في هذه التسمية لأن 
أفلاطون كان أوفر حظأ منهم فيا وصلنا من آثار. كما كان 
أوسع علماً وأبعد غوراً. 

ويرى بعض المؤرخين وفي مقدمتهم تيلور 1ناة1” 
:مق برملءاطلاه ‏ ,كعاه 3500 ,165نإة1' .ظ .4) 
(173 - 172.مم ,1954 ,8008 . بأن لسقراط خلفاً واحداً 
وهو أفلاطون. يقول تيلور «وأصبح عدد من أصحاب سقراط 
رؤساء مدارس فلسفية بعد موته وعرفوا بنشاطهم . فقد كان 
أنتيستينس هه - 365 ق . م . 4714151/16:65 كاتبا فياضا. وقد 
جرى العرف على تسمية هؤلاء الناس وأتباعهم بالسقراطيين 
الصغار. ولكن هذه التسمية, فيها أعتقد. لا أساس لماء 
وتعكس تقسيهات مصطنعة ابتكرها الرواة الاسكندرانيون. 
لقد كان اقليدس 280114065 7450- 374 ق. م. وأرستيئوس: 
كناوم أأكلرة 435 - 366 ق. م. وانتيستينس 265عء2015]8لم 
أصدقاء معجبين بسقراط أكثر من كونهم تلامذته. إذ ان 
مبادىء إفليدس مستمدة من الإيليائيين مباشرة. ولم يكن 
لارستيوسء. فيا يذكر. أية مبادىء مطلقاً. أما النظرات 
المتناقضة التي تقترن بأنتيستينس على الأكثر مثل نكرانه إمكانية 
الشافقض وغيرها فليست مستمدة من سقراط بل من 
السوفسطائيين. الشىء المهم هو أن لسقراط خلفاً واحداً وهو 
أفلاطون». وقد يكون لنظرة تيلور :781/10 ما يبررها لأن 
سقراط لم يترك لنا كتابات بل كان يحاور الناس في المنتزمات 
والمحلات العامة ويحاجهم ويستقرىء أفكارهم . ولا نعرف 
من محاورات أفلاطون ما هو لسقراط وما هو لأفلاطون, لأن 
أفكارهما كانت متداخلة ويتعذر معرفة أين ينتهي سقراط وأين 
يبدأ أفلاطون. وعليه يعد أفلاطون الخلف الأكبر لسقراط دون 
منازع. ولكن هذا لا يمنع من أن يكون لسقراط خلفاء أقل 
مكانة وأثراً من أفلاطون وهم اقليدس الميغاري والتيستينس 
وارستيبوس القورينائي الذين تأثروا بسقراط على نحو أو آخر. 

3-لا يؤلف الكلييون مدرسة فلسفية بالمعنى الصحيحء. بل 
نزعة في الحياة تجمعهم صفات مشتركة. وقد أطلق عليهم 
اسم الكلبيين لما بين طريقة حياتهم وطريقة حياة الكلاب من 
صلات. وترجع التسمية هذه إلى أسباب وردت في تعليق على 
حاشية على أرسطو: 


«هناك أسباب أربعة لتسمية الكلبيين بهذا الاسم. فأولاً 
لاجم اتخذوا عدم الاكتراث أسلوبا لهم في الحياة. وجعلوا من 
اللامبالاة شعاراً لهم فكانوا مثل الكلاب يأكلون ويمارسون 
الحب علنا بين الجماهير وينامون في الدنان وعلى مفترق 
الطرق. والسبب الثاني هو أن الكلب حيوان لا يعرف الخجل 
ولا الحياء. وقد اتخذ الكلبيون الصلف والوقاحة شعارهم 
وأنزلوهما منزلة لا نحت التواضع بل فوقه. والسبب الشالث هو 
أن الكلب حارس أمين وأن الكلبيين يحرسون معتقدات 
فلسفتهم. والسبب الرابع هو أن الكلب حيوان مدرك ويميز 
أصدقاءه من أعدائه. . . وكذلك الكلبيون يميزون بين من 
يصلح للفلسفة من الناس ويعتبرونه صديقاً ويرحبون به أجمل 
ترحيب؛ وبين من لا يصلح للفلسفة. فينبحون عليه 
ويطردونه كما تنبح الكلاب على أعدائها فتطردهم». -1(0) 
-ت 17 01905 66018 ,17كطع 0718 0/7 بررم]3 ك .1 .10 ,لها 
(5 .م ,1973 ,ممتعطوعءل11:1 عدا المقططءتاط5عد1 وقد ذكر 
الشهرزوري: «قيل لديوجين الكلبي : لى سميت بالكلبي؟ 
فقال: لأني أبصبص للأخبار وأهرٌ على الأشرار. وسمي 
بالكلبي لانه كان يحب الناس بالحق ولا يحتشم أبداً 
(الشهرزوري: تاريخ الحكماء والفلاسفة. نزهة الأرواح 
وروضة الأفراح . ج. 1 حيدرأباد»1976 ص . 206) . 

وهناك سبب خامس يذكره ديوجنيس اللائرسى وهو أن 
الكلبية اسم اشتق من الملعب الرياضي المعروف باسم 
كينو سارج. وكلمة كينوسارج يونانية تعني حرفياً الكلب 
الأبيض . وقد اتخذ هذا الملعب مكانا لتعليم الأطفال الذين 
كانوا من أصل غير أثيني . وكان أنتيستينس » مؤسس الحركة 
الكلبية» فيما يرى البعض., يجمع التلاميذ في هذا الملعب 
ليعلمهم . فالكلبية على هذا تكون نسبة إلى المكان الذي اتخذه 
أنتيستينس لنشر تعاليمه وأفكاره . 

على أن البعض ومنهم دادلي (6 .م .1514 :ئا101016) يرون 
أن نسبة الكلبية إلى الكينوسارج من ايتكار الكتاب المتأخرين 
الذين أرادوا نسبة الكلبية إلى مكان ما أسوة بالرواقية نسبة إلى 
الرواق» والأكاديمية نسبة إلى أكاديمية أفلاطون. لأنه ليس 
هناك ما يدل على أن رواد الكلبية مثل ديوجنيس 1210868265 
وكريتس 0018865 مارسوا نشاطهم الكلبي في الكينوسارج . 

4 وكيا ان هناك اختلافاً يتعلن بسب هذه التزعة» كذلك 
فإن هناك اختلافاً بشأن مؤسسها. وقد درج الرواة على اعتبار 
أنتيستينس المؤسس لهذه النحلة. وهذا يعود الى قول لديوجنيس 
اللائرسي «بأن التيستينس تعلم الخشونة من سقراط ودشن 
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الطريقة الكلبية للحياة. وقد تتلمذ ديوجنيس السينوي على 
أنتيستينس . وتتلمذ كريتس 018:65 على ديوجنيس 
,625 وتتلمذ زينون 260200 الرواقي» مؤسس الرواقية 
على كريتس. وعليه فثمة تواصل ين سقراط والرواقية. 

على ان هذا الاعتقاد التقليدي كان موضع شك قديماً 
وحديثاً. لآن ما بين أنتيستينس وديوجنيس من جوانب تباين 
يفوق ما بينهها من جوانب تشابه . نقد كان كل منها متقشفا 
زاهداً في الحياة واتمحذ كل منهما هرق ل : (اتخذ الكلبيون من 
هرقل مثلا اعلى هم لأن هرقل كان رمز البطل الذي لا مأوى 
له ولا وطن والذي يعنى بالبشرية جمعاء. وقد كان ضحية 
القدر ولكنه بفضل ما اوتي من قوة ارادة وصبر تغلب على 
لقدر وخرج منتصراً. . فهرقل معبود الكلبيين ورائدهم 
الروحي., ويتميز بخصيصتين: الاولى انه تلميذ شيرون 
ممعت الذي اكتسب الحكمة والفضيلة من خلال المارسة 
الاخلاقية العنيفة, والاخرى انه صديق الجماهير. فهرقل بطل 
قوي الارادة عاقل حكيم يتحدى المصاعب والمشاق ويتغلب 
عليها وهو صانع الخير لكل انسان ني ضيق) مثلا اعلى له في 
الحياة. ولكن التشابه لا يتعدى ذلك. لا بل ان اختلافات 
كبيرة تظهر بينهها. فإن ارسطو بذكر بأن أنتيستينس وتلاميذه 
كانوا معنيين بمشاكل المنطق الابليائي الجديد وقد كتب 
أنتيستينس ابحاثاً في موضوعات خطابية ولم يكن متقشفاً على 
الطريقة السقراطية لأنه كان يمتلك دارا واثاثاً وعقاراً وكان لا 
يجد حرجا في ان يذهب في صحبة سقراط الى الحفلات التي 
كان يقيمها الاثرياء في اثينا. كيا كان أنتيستينس يتردد على 
السوفسطائيين للاستماع الى محاضراتهم وقد مارس التعليم لقاء 
أجر. اما ديوجنيس فعلى العكس فقد استخف بأصحاب 
الخطابة الذين اثاروا صخباً كبيراً على العدالة ولكتهم لم 
يمارسوها. وقد عاش في المواء الطلق او في دَنْ. وكان طعامه 
قاصراً على التين المجفف والماء كما انه سخر من كل معاصريه 
وعاش حياة التسول. ولم يعب على القبيادس 5ع10ط كالم 
غشيانه المحارم» فكان يدعو الى رفع كل المحرمات والقيود. 
ولتقليص الاختلافات بينهما ذكر الرواة أن ديوجنيس أنحى 
باللائمة على أنتيستينس لانه لم يمارس ما كان يدعو اليه وانه 
يشبه بوقأ نحاسيا يحدث ضجيجا., ولكنه ليس قادراً على ان 
يسمع نفسه. وهذاما دفع غوميرز ,لإء10001) 2م0010 
(2 .2 ,.16]4 الذي ينسب تأسيس الكلبية إلى انتيستينسء» الى 
القول بأن ديوجنيس هو المؤسس لكلبية علمية . 


وهكذا فإن النظرة التقليدية القائلة بنسبة تأسيس الكلبية 
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الى أنتيستينس تبدو بعيدة الاحتمال. وترجع الى الرغبة في ايجاد 
تواصل بين الرواقية وسقراطء. ذلك لأن سقراط كان في 
العصور اليونانية شخصية فكرية مهمة ويشكل نقطة تحول 
بارزة في الفلسفة اليونانية. وكان على كل فلسفة ادعت 
تواصلا للفكر اليوناني ان ترجع نسبها الى سقراط. ولذلك 
ابتكر ديوجنيس اللاثرمى وسوطيون 50008 170-200 
الاسكندراني هذا التسلسل: ععرانا - أنتيستينس - ديوجنيس - 
كريتس - زيئون الرواقي . ويذكر ان ارسطو وصف أنتيستينس 
وتلامذته بالجدليين» واطلق على ديوجنيس نفسه لقب الكلبي 
الاصلي» واصفاً اياه بالصلف وقلة الحياء وهما من ابرز صفات 
الكليين. فلعل من الاصوب ان نعتبرأنتيستينس المؤسس 
للكلبية النظرية. وديوجنيس المؤسس للكلبية العملية. ولا 
شك بأن هناك تشابهاً ملحوظاً بين مبادىء أنتيستينس ومبادىء 
ديوجنيس. وان الاخير واصل نشر تعاليم الأول. 

5لا يشكل الكليبيون مدرسة فلسفية محددة المعالم واضحة 
القسهات. بل كانوا مجموعة من الافراد الذين كانوا يشتركون 
في صفات ويختلفون في صفات اخرى فهم كلبيون بدرجات 
متفاوتة. ولذلك لعل افضل طريقة لدراسة الكلبية هي دراسة 
الشخصيات الكلبية. ولنبدأ بأنتيستينس. 


2 اعلام الكلبية وفلسفتهم الخلقية 
والنظرية : أ اسن 5ع طأكتاصة 365-455 ق.م. 


ولد أنتيستينس في اثينا من اب يوناني وأم جارية من تراقيا. 
فلم يكن يونانياً اصيلاً . ولذلك اضطر الى ان يسكن في حي 
كينو سارج اي حي الكلب الابيض بخاصة. وكان لهذا اشر 
عليه وعلى اتباعه. فنشأوا غير مبالين بالقيم الاجتماعية السائدة 
آنذاك في اثينا. 

تتلمذ انتيستينس على السوفسطائي جورجياس 60:8135 © 
35-3 ق.م. ولم يلبث ان مارس مهنة التعليم لقاء اجر 
اسوة بالسوفسطائيين. وظل على هذا المنوال حتى التقى بسقراط 
فلزمه واصبح من اخلص تلاميذه. وكان يحث اصدقاءه 
ومعارفه على الالتحاق بسقراط. وبعد موت سقراط جمع بعض 
معارفه في الكينوسارج. فأسس. فيما يرى البعض. المدرسة 
الكلبية. وكان يعد نفسه الوريث الروحي لسقراط. وكان 
افلاطون ينظر باحتقار الى أنتيستينس واطلق عليه اسم 
«العجوز الجاهمل». كما انكر ارسطو اية مقدرة فلسفية لهى 
فسماه «الرجل الاحمق» . على ان أنتيستينس كان كاتباً فياضاً 
جليل القدر. وتصوره الاحاديث المتناقلة مجادلاً مرهوب 
الجانب ينقض المثالية من الاساس . 


كتب انتيستينس مؤلفات كشيرة لم ييق منهبا سوى اسمائها 
وبعض الشذرات التي ذكرها الكتاب المتأخرون. ومن 
مؤلفاته : 

هر قل 11676125 وفيه يمجد المثال الاعلى الكلبي في الحياة 
ويشيد بالاعتهاد على النفس واحتمال المشاق والعمل المستمر 
والجهد الدؤوب. 

كورش كلا!لان) وهي قصة تثقيفية تحض على حب 
الانسانية . 

القبيادس 4/1514465 وفيه يحمل على النوازع الانانية في 
الانسان. 

ار خيلاوس 470/16/05 وفيه يحمل على الطغيان. 

بوليطيقوس (السياسي) كهه 7011410 وفيه باجم الديمقراطية . 

سائون 56/807 وفيه يهاجم افلاطون وينتقد مثاليته. 
ويذكر ان افلاطون رد عليه في محاورة يوثيديموس 
كها !0677 نإ لاط . 

في التربية او الاسماء 1/7165 07 54/0110 :07 وفيه 
يبحث العلاقة بين الاشياء والاسماء. 

في طبيعة ال حيوان كله:«نف مم ]ه «دائه/! :717 :07 وفيه 
يعرض ناذج من حياة الحيوان ويمجد حياة الفطرة ويدعو 
الناس الى الرجوع اليها. 


ومع ان أنتيستينس تتلمذ على سقراط واستمد منه آراءه في 
الفضيلة» فإنه قد عارض سقراط في وجود الكليات التي تشير 
اليها إسماء الاجناس, وقال انه لا وجود الآ للافراد» وان كل 
فرد نسيج وحده وله طبيعة خاصة به مستقلة عن غيره من 
اشياء ورأى ان ما يسمى الفغات والمعايير والمؤسسات 
الاجتماعية والسياسية ليست سوى تراكيب مصطنعة تعزى الى 
تشابهبات سطحية اوعرضية فكان انتيستينس يقول : إني ارى 
فرساً . ولكني لا ارى الفرسية . وقد رد عليه افلاطون بقوله : لان 
لك عينين ترى فرساًء ولكن لالم يكن لك عقل لم تدرك الفرسية . 

يستتبع انكار وجود الكليات شيئان: الاول ابستمولوجي 
ومنطقي والآخر اخلاقي . 

فمن الناحية الابستمولوجية والمنطقية أنكر أنتيستينس الحمل 
او الاسناد 25560162608. وقال انه من الخطأ ان نحمل شيئاً 
على آخرء فلا يصح ان نقول «الانسان خيره. بل «الانسان 
انسان؛ و«الخير خيرء واذا تعذر حمل شيء على آخر تختلف 
عنه. تعذر امكان التناقض وتعذر الكلام الكاذب. لأن لكل 
شىء لفظا 1.0805 واحدا فقط يدل عليه . فاذا اراد شخصان 


الكلبية 
ان يناقض احدهما الآخر. فلا بد من ان يحملا اشياء مختلفة 
على شىء واحد بعينه» وهذا غير ممكن. فان هما نسبا اليه 
اشياء تتلفة, فانهما يتحدثان عن اشياء غتلفة, ولا يمكن 
بالتالي ان يناقض احدهما الآخر. فلا يمكن؛ فيما يرى 
أنتيستينس, ان نقول «الانان حيوان يجنح» لأن ذلك يدل على 
ما ليس كائناً او موجوداء وبالتالي فنحن لا نقول شيئاً. والذي 
لا يقول شيئاً لا »كن ان يناقض آخر ولا أن يناقضه آخر. 
والواقع حين نستتخدم اللفظة «انسان؛ فاننا نكون قد اشرنا الى 
الطيور. وعليه فلا نقول قولا كاذيا وبالتالي فاننا لا نناقض من 
يطلق لفظاً 12105 مغايراً على الانسان. ويذكر ارسطو ان 
أنتيستينس يقول «انه ليس لأحد ان يتناقض» وذلك انه ولا 
ينبغي ان يقال شبىء البتة ما خلا ما يقال بالقول الخاص الذي 
للواحد من الواحده. (2.17 ,1614 ,لإ016نا©) . (منطن 
ارسطو. تحقيق بدوي. ج 2. ص 486؛ س 2). 
وكذلك اذا كان الحمل ممتنعاً. فإن التعريف يكون متنعاً 
سواء أكان المعروف بسيطاً ام مركباً لأن التعريف لفظ موسع . 
فاذا كان بسيطاء فإنك لا تستطيع ان تعرف ماهية الشيء بل 
تستطيع ان تشرحه بما يشبهه. فمثلا لا تستطيع ان تقول ها 
هى الفضة بل تقول انها تشبه القصدير. واما اذا كان مركبأء 
فلا تستطيع سوى تعداد عناصره. أما تلك العناصر فلا يمكن 
تعريفهاء وعليه سواء أكان الشيء بسيطاً ام مركب فلا يمكن 
تعريفه . 
أما من الناحية الاخلاقية. فأن أنتيستينس يجعل الاستقلال 
الزوغي غور الاخلاق الكلبية 'وهنوها يتمثل غير قثيل في 
سقراط. اذ كان سقراط في نظر الكلبيين, مثالا كلاسيكيا 
للاستقلال الروحىء لآنه كان انساناً نبيلاًٌ وفاضلا تمكن من 
تحرير نفسه 7 قود الشهوات الحسية, ولآن الاشرار 
يستسلمون لشهواتهم كما يتلم العبيد لاسيادهم . ويشمل 
الاستقلال الروحي عند أنتيستينس وبقية الكلبيين الاستقلال 
الخلفي والحرية الخلقية. ولا يشمل الاستقلال الخلقي والحرية 
الخلقية سيطرة الانسان على شهواته ونزواته وعدم الخضوع 
للقدر المحتوم وحسبء, بل تحرره من كل القوانين والاعراف 
والتقاليد السائدة . وقال أنتيستينس «ان الانسان العاقل في كل 
افعاله لا ييتدي بالقوانين المرعية بل بمبدأ الفضيلة وحسب». 
وعليه يشكل مفهوم الحرية المبدا الاسامي في الاخلاق 
الكلبية. وهذا المفهوم الذي هو في الاساس مفهوم سلبي» 
ليس سوى التحرر من كل القواعد الاخلاقية ومن الاعراف 
والتقاليد والقوانين وكل اشكال التنظيمات الاجتماعية.» وكذلك 
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التحرر من الشهوات والمطامح ومن كل الشؤون الثقافية 
والاجتاعية والاقتصادية والعنلية والدينية. والتحرر من 
الاهتمام بالماكل والملبس والبيت والزواج والعائلة والاولاد. 
واخيرا التحرر من الحيأة ذاتها الني يستطيع المرء ان يضع حداً 
لما بارادته ان اقتضت حريته اتخاذ مثل هذه الخنطوة. وقد 
استخف الكلبيون بكل القوانين والاعراف والمؤسسات 
التقليدية للمدن اليونانية. ولم يحفلوا إلا بقانون الفضيلة. كما 
انهم نظروا الى المعابير الاخلاقية والقانونية وكل وسائل 
السيطرة الاخلاقية والاجتماعية على انها اعتباطية وهي لذلك 
غير ملزمة. وهم احرار لا تستعبدهم الاعراف ولا الضوابط 
الاجتاعية. وهذا هو السر في ان انتيستينس حث الناس على 
عدم الاسهام في الحياة الاجتماعبة والسياسية والاقتصادية 
للدولة لأن ذلك يسلبهم حريتهم. وقال ان اللذة تستبيعد 
النفس, ولذلك فلا حرب اشرف من الحرب ضد اللذة. 
واقوى الناس من. امسكوا عن اللذة الى ابعد الحدود. ويروى 
عن انتيستينس انه قال انه يفضل الجنون على الشعور باللذة . 

وقد أفرط الكلبيون في تعلقهم بالحرية واعلشوا أن الموت 
تحت ظروف معينة هو السبيل العملي الوحيد الى الحرية 
الحقيقية. ولم يعشق الكلبيون الحرية وحسب, بل كانوا 
يفضلونها على كل ما ني الأرض من مال وجاه. وقالوا ان 
الناس المتعلقين بالمال ليسوا احراراً لآن الخوف على فقدان 
ماهم يستعبدهم . 

ويمجد انتيستينس العمل الشاق ويدعو الى العفة وضبط 
النفس ويعتبرهما الطريق الوحيد الى الحكمة. ويؤمن بالحياة 
البسيطة وشظف العيش ويفضل الماء على الشراب ولا يجد 
حرجاً في تناول طعامه في المحلات العامة. وكان يأكل ويشرب 
متى جاع أو عطش . 

والحكمة ‏ عند انتيستينس - هي الشىء الوحيد المضمون 
الذي يمتلكه الانسان لأنه لا يمكن لأحد أن يسلبه اياه. والخير 
هومايحقق للانسان ذاته. وتكون الذات ذاتها حين تكون 
عاقلة. وعليه فالعقلي وحذه خيرء ولا يكون الانسان ذاته 
وبالنالي حراً الآ حين يسلك طريق التعقل والحكمة. 
وبالعكس فإن الشر هو ما لا يعود لذات الانسان الحقيقية ولا 
بد من أن يكون مادياً وغير عقلاني. فالانسان الذي يقع في 
الاشياء المادية وغير العقلية شرير وليس هوذاته بل هو 
مستعبد. لذلك يقول انتيستينس والكلبيون ان الممتلكات 
العقلية هي الممتلكات الحقيقية الرحيدة وان الحكمة والفضيلة 
سلاحان لا يمكن تجريد الانسان منهها. وان الانسان الفاضل» 
الذي يشبه الإله. لا يحتاج إلا الى القليل. وعلى الانسان ان 
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يكتفى بذاته لأن الاكتفاء الذاتي هو السبيل المضمون الى 
الفُقَيلة والسعادة. والاكتفاء الذاتي عند انتيستينس يقوم على 
التخلص من كل الشهوات الجسمية . 

والفضيلة الحقيقية في غنى عن الدراسات النظرية كالهندسة 
والموسيقى والفيزياء وغيرها لأن الفضيلة مسألة أفعال لا اقوال 
او معرفة نظرية. وهي لا تحتاج إلا الى قوة جسمية وعقلية 
واخلاقية تمكن الانسان من ممارسة العفة في سلوكه. وهذه 
العفة من حيث علاقتها بالسلوك تصبح الفضيلة الحقيقية 
وتضمن للانسان كل النجاح في الحياة. 

اما في باب الدين» فإن انتيستينس كان يعتقد بأن عامة* 
الناس تؤمن بوجود آلهة متعددة. ولكن ليس في الطبيعة الآ إله 
واحد لا شبيه له. ولذلك تتعذر معرفته . 

وفيما يتعلق بالموت يعتقد انتيستينس بأن الموت يقضى على 
الذات الشخصية ويضع عدا لذاتت اللمقيقية وساب كل اله 
من قيمة حقيقية ولذلك ينبغي التخلص من جثة الميت بدون 
انفعالات وبدون مراسيم. شأانه شأن اي شيء تافه آخر. 
وهذا الاحتقار لجثة الانسان ليس الا تطبيقاً لمبدأ الكلبيين 
القائل بأن أهم الدروس هوان نتعلم كيف نتخلص من كل 
شيء لا قيمة له. 


ب ديوجينس : 

كان ديوجينس اكثر الكلبيين التزاماً بمبادىء الكلبية من 
الناحية العملية. ويعزو كثير من مؤرخي الفلسفة اليه تأسيس 
الكلبية. واصبح عند الكلببيين «هرقلاً ثانيأ» او الكلبي المثالي 
شخصية لما شهرة عالمية. ويروي ديوجينس اللائرسي بأن نصبا 
اقيم في سينوبي مسقط رأس ديوجينس وقد كتبت عليسه 
الكليات الآتية: 

«حتى البرونز يبل مع الزمن». ولكن سمعتك يا ديوجينس » 
الذاتي وارشدتهم الى اسهل طريقة في الحياة» (,15]4 ,لإء1لناط 
0177 0 

وقد نسج الناس حوله حكايات وقصصاً مثيرة كثيرة يتعذر 
التحقق من صحتها. على ان هذه القصص تفصح عن 
شخصية ديوجينس اكثر من ان تكشف الحقيقة عنه. 

ولد ديوجينس في سيئوبي 510006 وهي مدينئة ذات مركز 
تجاري مهم في مقاطعة بونطس على تمخوم بلاد اليونان. وكان 
ابوه ذا مكانة في المدينة. ولكن ديوجينس نفي من سينوبي لأنه 
اتهم بتغيير العملة. فرحل الى اثينا في حوالى عام 340 ق.م. 


وقيل ان بعض القراصنة اسروه في بحر ايجه وباعوه الى تاجر 
من اهل كورنثيا اسمه زينيادس 26812065 الذي اعتقه بعد 
ان علّم اولاده. ولكن هذه الرواية في اغلب الظن مختلقة. ولا 
فك انا يكزن فبوجسن تلميدا لاسستاس وان التنيش كان 
قد توفي عام 366 ق.م. أي قبل وصول ديوجينس الى اثينا 
بأكثر من عشرين عاماً. ولكن لا شك بأن ديوجينس قرا 
كتابات انتيستينس واعجب بها وعمل على نشرها ومارس 
تعاليمها. ولذلك يعد في نظر الكثيرين المؤسس العملي 

ولا يعرف تاربخ وفاته على وجه الدقة» وعلى الأرجح مات 
عام 320 ق.م. وقيل انه حبس انفاسه حتى الموت امام جمهور 
المتفرجين في احد الملاعب في كورنثيا. وقيل ان اهل كورثثيا 
اقاموا تمثال كلب على قبره تخليداً له. 

وهناك آراء متضاربة حول مؤلفات ديوجينس. ويذكر 
اللأترسى 21 مؤلفاً له و14 محاورة» و7 تراجيديات دون ذكر 
المصدر الذي استقى منه هذا الخبر. ثم يذكر ان ديوجنيس لم 
يرك لنا اية كتابات. والأرجح الاعم بأن التراجيديات هي من 
اعمال ديوجينس الحقيقية . 

وكان ديوجينس كما تصوره الروايات. عامل نشيطاً في 
المجتمع الاثيني. فكان يحمل على القيم التقليدية ويفضح 
زيفها ولا يحفل بالسمعة والجاه والثروة. وهناك قصة مفادها ان 
افلاطون قال عن ديوجينس «بأن ذلك الرجل هو سقراط وقد 
اصيب بالجنون» وهذا يعني ان ديوجينس قد مفى بصفات 
سقراط الى حد التطرف. فقد اصبح الاعتدال عند سقراط 
تقشفا عند ديوجينس . والشجاعة اصبحت قلة حياء والصراحة 
اصبحت وقاحة وعدم الاكتراث برأي العامة من الناس اصبح 
ازدراء. وكان من عادته ان يفعل كل شيء امام الناس» 
وافعال ديمتر 17673646 آلة الأرض الخصبة والزراعة والحياة 
الريفية» وافروديت 1700116مه آفة الحب على حد مواءع. 
وكان يرتاد المباريات الرياضية. وحدث مرة ان انضم الى 
بعض الناس الذين كانوا في طريقهم الى مباراة العاب القوى. 
فسأله احدهم: «هل انت ايضاً ذاهب متفرجاً؟». اجاب 
ديوجينس: ولا انني ذاهب متباريا». فتهكم منه السائل وقال 
«وأي نوع من العاب القوى تنوي ان تشترك فيه؟: فأجابه 
ديوجينس : «العدو والمصارعة. فأنني اسرع عداء فراراً من 
اللذة» واقوى مصارع للألم». 

ولم يكن ديوجينس يحضل بالسلطة ولا بالملوك والامسراء 
وبالثروة والجاه. ويحكى ان الاسكندر الكبير مر به يوما فوجده 
جالساً في مشرفة فوقف عليه وقال له: «سل: حاجتك». فقال: 
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«حاجتي اليك التنحي حتى تقع الشمس علي» (الشهرزوري» 
مرجع ذاته. ص 007). ويروى كذلك ان الاسكندر قال له 
مرة: «لو استمنحتسا لأعناك على دنياك. قال له: كيف 
استمنحك وانا اغنى منك؟ قال له: وكيف صرت كذلك؟ 
قال: «لأنني بالقليل الذي عندي اشد اكتفاء منك بالكثير 
الذي عندك». (الشهرزوري» مصدرذاته. ص 208). 

ومع ان ديوجينس قد أكّد بأنه مواطن عالمي وأنه راع 
للبشرية جمعاء. فإنه لم يدع الى الأثمية بمعناها المألوف وانما 
قصد ‏ كما يقول تارن 1858 (35.م .15:24 -لإ1(0016)بأنه ليس 
مواطناً لأية مدينة من المدن اليونانية . فأمية ديوجينس ليست 
الا رد فعل لكل انواع الاكراه والقهر الذي كان المجتمع 
يفرضه على الفرد. ولم تظهر الاممية من حيث انها اخوة ابناء 
البشرية الا عند الاسكندر. 

وقد تمكن ديوجينس من كسب مجموعة صغيرة من المريدين 
الذين مارسوا الحياة الكلبية على طريفته بدرجات متفاوتة. 
ومن بين هذه المجموعة كريتس 018165) وهيجيسياس 
5 من سينوبي. وكان الأخير يرافق استاذه مما اكسبه 
لقب طوق الكلب :0118© ع1908؛ وقد انحصر تعليم ديوجينس في 
مسائل تتعلق بقضايا الاخملاق؛ فلم يعن باموسيقى والحندسة 
والفلك والديالكتيك لانه اعتبرها عدية الفائدة . 


3 -كريتس الطيبي وعطاع 1 0 معنلوم© : 


اهم شخصية كلبية بعد ديوجينس. ولا تتوفر معلومات 
وافية عن حياته . ويبدو انه كان اشتهر ما بين 328 و 325 حين 
كان ذيوجينس شيخاً. وتجمع الروايات على ان كريتس كان 
صاحب ثروة كبيرة ولكنه تخلى عنها ولزم حياة الكلبية. وقيل 
انه فعل ذلك اثر نصيحة ديوجينس له. وتشير البيّنات 
التاريخية الى ان كريتس قد وقع تحت تأئي, ديوجينس فيم| بين 
335-0. وقفى كريتس. فيهما يبدوء بقية حياته على الاكثر في 
اثينا. وهناك اتصل بزينون الرواقي عام 307 ق.م. وقيل انه 
مات حوالى 290 ودفن في بوويتيا. 

واذا كان ديوجينس يعد تجسيداً للكلب» فإن كريتس يمثشل 
الكلب الحارس 208 ظاء:783 او الطبيب او الكشاف الذي 
يعمل لمصلحة الانسانية. فكان يدخمل أي بيت شاء وكان 
اصحاب البيت يستقبلونه باعتزاز وفرح. ولذلك لقبوه بفاتح 
الباب 6265م0 +18200., وكان اليونانيون يكتبون على ابواب 
بيوتهم عبارة «لدخول كريتس العبقري الخسر . وكان يعمل 
على حل الخلافات والتصومات العائلية. فكان كهرقل في 
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محارية الغعضب والحسد والجشع والشهوة وسائر اوبئة وشرور 
الروح البشرية الأخرى. وكان يوجه نقده بلطف ورقة بعكس 
ديوجينس الذي كان لاذعاً في النقد. 

وقد حث كريتس انصاره على ان يعيشوا حياة بسيطة. فقال 
إن «الترف والاسراف هما اهم اسباب الثورة والظلم في المدن» 
ويجب ان يستبدلا بالبساطة والحكم السديد. ويقول كريتس 
انه من خلال التقشف والفلسفة يمكن ان نحقق الفردوس 
الكلبي او جزيرة بيرا 5658 04 111300 حيث لا يقاتل الناس 
فيها بعضهم بعضاً ولا يحملون السلاح لتحقيق كسب أو 
مجد.. . بل يكونون احرارا من الشهوة التي تستعبد الناس 
وهم لا ينحنون امامها بل يتمتعون بالحرية. وهو يخاطب 
تلميذه متروكلس 5ع1ع81»)50 قائلا «اجمع يا صديقي العدس 
والفول. وان فعلت ذلك فسوف تقيم قوسا للنصر على العوز 
والفقر». 

ومن خلال صلته بمتروكلس. قامت علاقة بين كريتس 
وهيبارخيا 31018مم111[أخت متروكاس احدثت ضجة كبيرة 
وانتهت بالزواج. ويروى ان هيبارخيا كانت قد قرأت رسالة 
من اخيها متروكلس يتحدث فيها عن كريتس» فأعجبت به ثم 
احبته وصممت على الزواج منه رغم معارضة ابوبها بل 
وهددت بالانتحار إن وقف ابواها في طريق زواجها. وقد 
طلب ابواها من كريتس اقناعها بالعدول عن قرارهاء ولكنه 
فشل, وعندئذ قيل انه خلع ملابسه امامها وقال دهذا هو 
العريس . وهذه ممتلكاتي. والآن اختاري. ولن تكوني رفيقة لي 
مطلقاً مالم تشاركيني في مساعي. ويقال إن هذا الزواج تمّ 
قبل عام 310 ق.م. وقد اصبحت هببارخيا شخصية معروفة 
وكنيت بالمرأة الفيلسوفة. 5 

ولكريتس اهمية في تاريخ الفلسفة. فمنه استمد زينون 
الرواقي. مؤسس الرواقية. بعض مبادئه. على أن الأهم من 
هذا ان كريتس اعطى الاثينى العادي القوة التي كان يحتاجها 
مواجهة مضايقات العصر وترهاته . فكان عنده أهم من اسائذة 
الاكاديمية الافلاطونية . 

وهناك كلبيون آخرون مثل اونيسيكراتس 02651252665 
ومونيموس 23408110005 وغيرهما لا اهمية لهم من الناحية 
الفكرية. وقد استمرت الكلبية حتى اواسط القرن السادس 
الميلادي وعندئذ اندجت بالمسيحية. 
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مقدمة 


تمثل الكنفوشيوسية روح الفكر الصيني وهويته الثقافية 
والدينية والتاريخية على مر العصور. وهي ليست مجرد معتقد 
يقربه المرء أو يلفظه. فهي جزء لا يتجزأ من المجتمع وقسم 
ملتصق بفكر الأمة ككل . بل إنها أصبحت المعنى المقصود من 
كلمة صيني. وليست الكتابات الكنفوشيوسية مجرد عقيدة 
طائفة معينة وسننهاء مثل أي عقيدة لأي من الطوائف 
العارضة كالبوذية والتاوية: ولكنها التراث الفكري والتاريخي 
لشعب الصين طوال أكثر من ألفي عام . 

وسوف تقتصر هذه الدراسة على الأطر العامة لأفكار 
وانجازات اعلام الكنفوشيوسية ومعلميها الكلاسيكيين: 
كنفوشيوس 10105ا004) حوالى 479-551 ق.م. ومنشيوس 
5ذناءضء1 حولى 289-372 ق.م. وهسون تزو ع02نا115 
حوالى 238-298 ق . م . وكذلك على باعثي نبضتها الحديئة-مقابل 
المذاهب الأخرى الذين يمتلون الكنفوشيوسية الجديدة: تشوهس 
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1151 ناتاه1' ,1130 ,1200 وليوهسيانغ شان 5528 - 1151228 ناآ 
1193-9. ووانغ يانغ مينغ 8- 1446و - ممهلا عمة/11 
08 . 

إن الاهتتام بدراسة الفكر الصيني خاصة, والفكر الشرقي 
على وجه العموم يظهر حقيقة هامة: هي ضرورة تواصل 
الفكر والثقافة الانسانية» ويبين في نفس الوقت مدى اقليمية 
ومحلية الفكر الغربي الذي يعد امتداداً للفلسفة اليونانية» ولقد 
كان علاء الفرق الاسلامية أمثال الشهرستاني وابن حزم 
والبيروني؛ من رواد دراسة الفكر الشرقي» والمؤسسين 
للسامج العلمية في دراسة الفرق والآديان والنحل 
والايديولوجيات مما يستوجب منا ثانية التوجه الشرقي لمواصلة 
مثل هذا العمل وهذا ما نحاوله في هذه المادة. 


أولاً : الكنفوشيوسية 
1 كنفوشيوس , الرائد الملهم:. 


يعد كنفوشيوس - الذي عاش نفي أواخر العصر المعروف 
باسم فصول الربيع والخريف 479-551 ق.م. ‏ أباً للفلسفة 
الصينية» واسمه كونغ فودزي وكان يطيب له أن يذيع انه 
انحدر من أمراء اسرة سونغ . وكانت الصين في عهده غارقة 
في المشكلات الاجتماعية والسياسية, والاميراطورية مقسمة إلى 
عدد كبير من الدول الاقطاعية التي يحكمها اشراف يتخذون 
الحرب وسيلة للعيش ويستغلون رعاياهم إلى أقصى حدود 
الاستغلال. وكان كنفوشيوس يعتقد ‏ مثل أفقلاطون ‏ انه قادر 
على إقناع الطغاة بأن يسلكوا دروب الفضيلة. وكان دائم 
التنقل يحاول أن يلقن الأمراء دروساً في مبادىء الأخلاق 
السياسية التي كان يدعو إليها. ولم يكن النجاح حليفه في 
حياتهء غير أن تلاميذه. وأشهرهم منشيوس (منغ دزي)» دونوا 
مذهبه في الكتب الأربعة والكلاسيكيات الخنمس. واستطاع 
بعضهم أن يشغل مناصب حكومية مرموقة. وبعد ذلك خاصة 
في عهد أسرة هان واسرة تانغ تأسس جهاز كبير من الموظفين 
كان يتألف من أفراد بختارون على ضوء امتحان ينبض فيه 
التعليم على أساس النصوص الكنفوشيوسية . 

وقد كانت الكنفوشيوسية كما تتمثل في جهاز كبار الموظفين 
تتسم بطابع تقليدي ومحافظ كا أن طابعها المدرسي» كان حجر 
عثرة في سبيل الغبوض بالبلاد لاسيا اثناء القرن التاسع عشر. 
ولعل هذا هو السبب في أن الصين الاشتراكية قد نبذت 
كنفوشيوس ومذهبه نبذا تامأ في بادىء الأمر. بيد أنه اجريت 
في السنوات الأخيرة تحليلات تاريخية اتاحت فهم كنفوشيوس 


على نحو أفضل في سياق عصره والتخفيف بالتالي من حدة 
الآراء التي أبديت بشأنه . 

عاش كنفوشيوس في فترة اضطرابات اجتماعية عنيفة - فترة 
تحول مجتمع الرق الصيني إلى مجتمع اقطاعي ‏ كما يرى بعض 
المؤرخمين الذين يرون في كنفوشيوس مثلاً لمصالح الطبقة 
الصاعدة طبقة مالكي الأرض المناهضة لطبقة أصحاب 
العبيد. وبذا يكون كنفوشيوس قد لعب دوراً سياسياً ايجابياً 
وتقدمياً. بينما هو عند البعض الآخر من المؤرخينء كان يمشل 
مصالح طبقة مالكي العبيد, وانه كان يستهدف بتنقله من 
دولة إلى دولة اعادة نظام الرق القديم . ولكن ثمة مؤرخين لا 
يشاطرون هؤلاء الرأي. وكان كنفوشيوس عندهم معبرا عن 
مصالح الطبقتين الدنيا والوسطى من الارستقراطية ومصالح 
طبقة ناشئة من كبار الموظفين ولم يكن يريد اعادة نظام الرق 
بل وحدة الامبراطورية» ويؤكد انظار هذا الرأي أن تلك 
الوحدة التي دعا إليها كنفوشيوس كان يمكن ان تسرع عملية 
التنمية الاجتماعية . 

كان كنفوشيوس الذي تُعزى إليه الأقوال الموجودة في 
المختارات. سليلاً لعائلة ذات نفوذ من دولة «لو» وكان اسم 
عائلته كونغ» ولما لاقاه من تبجيل اصبح يعرف باسم كونغ فو 
دزي الذي يعنى المعلم كونغ. وقد ذهب كنفوشيوس للعمل 
وهو في سن مبكر حيث شغل عدداً من الوظائف الصغيرة في 
الحكومة, وفي خدمة النبلاء» وسرعان ما أكسبه سجل خدمته 
وتثقيفه لذاته شهرة واسعة. فتحلق من حوله الطلاب ليلقنهم 
تعاليمه في الأخلاق والآداب وفي خدمة الحكومة. وقد لافى 
الاحترام على وجه المخصوص بسبب معرفته بالتقاليد والشعائر 
القديمة . 

وقد قسم كنفوشيوس اهتتاماته بين نحاضرة طلابه» وإعداد 
المواد الدراسية لهم ومحاولة تعقب رجالات الحكومة لكي 
يأخذوا بأفكاره, وإذا كان قد فشل في المهمة الأخيرة فإنه قد 
حقق نجاحاً ملحوظاً في المهمتين الأولبتين كما يبرهن كتابه 
المختارات اللونيو. إل أن أسلوبه في الكتاب, المفرط في 
الإيجاز. يجعل أفكاره عرضة لتأويلات شتى» إل أنه يوضح لنا 
بجلاء العديد من الأفكار التي قشل مفتاح المذهب 
الكنفوشيوسي. ولعل فكرة الجن نتبوأ الأهمية العظمى في 
الفكر الكنفوشيوسي. «فالجن» أساس علم الأخلاق 
الكنفوشيومى لأنه يتصدى للعلاقة المثلى بين الكائنات البشرية. 
وتوضح لنا الدلالة الأخوذة من الأصل الاشتقاقي اللغوي 
لكلمة الجن مفتاحا لهذه الفكرة. فالرموز التي تكون هذه 
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الكلمة تعني كائنين بشريين ومن ثم تعني الجن بيان العلاقة 
المثل بين أي كائنين بشريين ويوضح الجن اخلاقيات الدماثة 
والشهامة والانسانية والخيرية والأريحية. والخلاصة أن الجن هو 
الفضيلة الأكمل للكائنات البشرية. انه طريق نحو سلام 
المجتمع وانسجامه. ومن يعتنق مبدأ الجن سوف يعامل البشر 
بدمائة وانسانية وبالنسبة له سيسير كل شيء في ائتلاف. 

ويؤكد كنفوشيوس لا على أهمية جعل مبادىء الجن باطنية 
بحيث تصبح نزوعاً طبيعياً للإنسان فحسب بل يؤكد على أهمية 
التعبير عنها بالممارسة اليومية . لقد رام من طلابه تمارسة العفاف 
والشهامة وطهارة السريرة والمثابرة والعطف من كل مكان 
وزمان. يقول: «أن تمارس الجن يعني ان تحب الجنس البشري 
كلية»؛ ويؤكد على أن الجن ليس تجريداً ميتافيزيقياً يتجاوز 
إدراك الشخص العادي. بل يصر على أن «الجن» يقبع قريباً 
من متناول أي شخص لكي يدركه. أما الصعوبة كما رآها 
كنفوشيوس. فتكمن في أن قليلين من البشر قادرون على البقاء 
طويلاً بصلابة» فحتى من بين مريديه ذكر شخصاً واحداً فقط 
نجح في ممارسة الجن بثبات. ويقرر كنفوشيوس بجلاء أن 
الاخيار يضحون بحياتهم لكي يتمسكوا بالجن وأنهم لا يمكن 
أن يتبدلوا عن الجن كيما يواجهون أية كارثة إبقاء على الحياة. 
وعل ضوء ذلك تصبح مبادىء كنفوشيوس في الجن أكثر من 
معايير نسبية للسلوك الاجتهاعي المرغوب. انها تصورات ذات 
صحة مطلقة وعدالة مطلقة. بيد أن بذور هذه التصورات لا 
توجد خارج طبيعة الانسان الأماسية الجوهرية. ودون أن 
يعطينا رأياً واضحاً عن طبيعة الانسان. فإنه يميط اللشام عن 
افتراضه اقتراباً اكثر ما يستطيعه أي تكلف. وثئمة شرط واحد 
لا سواه يؤكد عليه كنفوشيوس هر: «إن أي تعبير مباشر عن 
طبيعة المرء ينبغي أن يكبحه «اللي» ‏ قواعد اللياقة كيما 
بخلص الولاء لمبادىء الجن» . 

إن قواعد اللياقية اللي إذا ماأخذت حرفياً. قد تعني 
الطقوس والشعائر أو الآداب الاجناعية أو الذوقء. ولكن من 
الواضح أن كنفوشيوس يستعمل هذا المصطلح ليعني أكثر من 
مجرد التعبير عن عادة مألوفة . فقد فضل كتفوشيوس بوصفه 
خبيراً وثقة في الطقوس والشعائر القديمة أن يجعل طلابه 
ينظرون إلى ما وراء: الموسيقى والزينات والأحجار الكريمة 
والحرير والمظاهر الأخرى التي عادة ما تصاحب الطقوس 
والشعائر. ويؤكد في المختارات على اللي بوصفه الكيفية التي 
تميز الإنسان والتى بدونها يصبح الإنسان والحيوانات الضارية 
سواء. وبندثر المجتمغ الانسانٍ من الوجود. ويخبرنا 
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كنفوشيوس أن الانسان الذي لا يعرف اللي. لا يعرف كيف 
يتصرف كإنسان. و اللي . بوصفه دليلاً على مدنية الانسان» 
هوشيء جوهري للحياة التي هي المدف الاسمى من تعاليم 
كنفوشيوس الاجتماعية. و باللي يستطيع الانسان ترويض 
الوحش القابع داخله وأن يجعل نفسه عضوا صالحا في 
المجتمع. إن اللي هو البطاقة الطيبة التي يقدمها كنفوشيوس 
لوقاية المجتمع من الفوضى والاضطراب . 

ولا يألو كنفوشيوس جهداً لكي يخلق من نفوس تلاميذه 
انطباعا قويا بأهمية الطقوس والشعائر إخلاصا منه لمركزه الحامل 
لواء ثقافة تقليدية. إن أقواله تقدمه لنا رجللً ذا عناية متأججة 
بشأن الطرق الملائمة. ويشعر المرء أنه يتعمد أن يفعل هذا 
لكي يصوغ التراث الثقاني لدولته ويناصر في فلسفته مؤسسات 
دولته. التي تمثل من وجهة نظره الماضي الذهبي. وهو يرتفع 
بالروح الكامن خلف الطقوس والشعائر فوق الرسميات. إنه 
يوجه طلابه نحو البساطة لا التباهي المسرف ‏ كمبدأ عام من 
كل الطقوس والشعائر. وأن يتحققوا من الوجدان الأصيل 
وراء أي طقس بدلا من أن يتحققوا من الحضور الفيزيقي 
للآداب الاجتماعية فروح اللي تنال فقط حينم يكون الانسان 
الذي يمارس اللي ذا جن. 

وتجند فكرين كتفوشوستن لها مفتاح ابن ملناتيج فلشيفته 
تجتمعان معا لتشكلا اساس التشن ‏ تزو. الذي يعني الانسان 
الفاضل أو الجنتلمان وجري كتفوسيتوش في التشن تزو صورة 
للإنسان المثالي الذي يملك فهم| شاملا للجن وممارسة دائمة له. 
إنه يتصرف دوماً وفقاً لللي وقواعد اللياقة جزء من طبيعته 
لدرجة أنه لا يستطيع البته أن يخرقهاء إن له ارادة فولاذية 
ومظهره دوماً هادىء لأن الجن فيه بقية من القلق وتحميه 
حكمته من الخحيرة والارتباك وتبدد شجاعته أي خوف محتمل 
وبينها يبحث ذوو العقول التافهة عن الربح فإن عقل هذا 
التشن تزو منشغل دائيا بما هو صواب وإدراك ما هو جوهري 
وذومغزى . 

ويختلف التاو (الطريق الصحيح) الكنفوشيوسي عن التاو 
في الصوفية. إذ يتحدث كنفوشيوس عن تاو حكماء 
الملوك القدامى. بما يعني السبيل إلى حكومة مثلى ومجتمع 
أمئل» وعن تاو الإنسان الفاضل با يعني السبيل المستقيم لأن 
يكون انساناً. ومرات عديدة يستخدم التاو على انها اسم آخر 
للاستقامة والحكمة. 

وبشكل عام يصمت كنفوشيوس صمتاً بلغياً عن المسائل 
الميتافيزيقية. ففي المختارات لا يدافع عن الأفكار السائدة 
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بشأن عام الأرواح ولا هويحاول أن يبدمهاء ويوجه مريديه بأن 
يكرسوا عقولهم لشؤون البشر وألآ يقلقوا أنفسهم بتساؤلات 
عن الأرواح؛ ويخيرهم بأنهم يجب أن يتعلموا ما يكفي من 
هذه الحياة قبل أن يبحثوا في حياة أخرى. وقد بقي هو نفسه 
طوال حياته منشغلاً بدراسة هذا العالم. وربما تحوم الشبهات 
حول كنفوشيوس بأنه يراوغ في البحث - في السماء ‏ ويمكن 
ايضا التشكيك فيه بأنه ليس ذا أفكار مصاغة بشأن الأرواح. 
ولكنه لا يمكن أن يتهم بالصمت التام عن البحث في السماء. 
لأن ثمة فقرات عديدة في هذا الكتاب يشير فيها إلى السماء 
بوصفها قوة اخلاقية لا تقهر احياناً وبوصفها كائناً فائقاً مفعاً 
بالإرادة والغائية أحياناً أخرى . 

ويوجد في المختارات أيضاً ما يكفي لإضاءة بعض الملل 
الكنفوشيوسية الأخرى التي تتعلق بالمؤسسات الاجتماعية 
والسياسية . فحين) يذكر كنفوشيوس طلابه بأن يمارسوا طاعة 
الأبناء البنوة داخحل الأسرة. قبل أن يتعلموا القراءة والكتابة 
فإن ذلك يتضمن تأكيده على أهمية الأسرة بوصفها الخلية 
الأول في المجتمع . ويصف كنفوشيوس هذه الفضيلة في كتابه 
بالأهمية لأن الانسان الذي يحترم والديه لا يمكن أن يخرق 
قانون المجتمع ونظامه. وكان كنفوشيوس بوصفه مربياً جاداً في 
تعليم طلابه بغض النظر عن مراكزهم الاجتماعية وأصول 
عائلاتهم. فقد آمن بقدرة البشر المتساوية على التعلم. وفي 
كتابه يستحث الحاكم على تعلم الهج الصحيح للحكم 
ويستحث طلابه على أن يتعلموا كيف يكونون وزراء كأفضل ما 
يمكن لكي يساعدوا الحاكم. ونظرة كنفوشيوس لوظيفة 
الحكومة مؤداها أن الحكومة يجب أن تحكم عن طريق الامتياز 
الاخلاقي. وهي نظرة ترهص بمجمل فلسفة منشيوس 
السياسية. 

إن المطابقة بين الأسماء والمسميات من أكثر التعاليم أهمية في 
فلسفة كنفوشيوس . لقد استحث كنفوشيوس الملك على أن 
يسلك كملك واستحث الوزير على أن يتصرف كا ينبغي أن 
يتصرف رجلا من مكانته السامية إذ يقول: إن الاسم إذا لم 
ينطبق انطباقاً سليماً فإن اللغة لن تعدو وسيطاً للتواصل . 
ونتيجة هذا لا يمكن بلوغ شيء. وهذا المبداً الكنفوشيوسي » 
مبدأ تصحيح الأس)ء (التسمية) المنطلق من نقطة بدء 
أخلاقية. يهدف إلى هدف عملي يتطور إلى سلسلة من الجهد 
لتعريف المصطلحات ويميط اهتهام كنفوشيوس بهذه المسألة 
اللثام عن افتراضه أن الاسم ليس محض تثيل لشيء» بل إنه 
صميم ماهية الشيء ذاته. ويمكن أن نجد نواة هذه الفكرة في 


الفكر السابق لكنفوشيوس,. بيد أن جهرد هذا الأخير قد 
أضافت دلالة هامة لهذه الفكرةء» وجعلتها تطوراً هاماً في 
الفلسفة الصينية. ويلفي كتاب المختارات ‏ بالإضافة إلى 
الأفكار السابقة ‏ الضوء على جوانب معينة من الحياة في الصين 
القديمة . 


2 - منشيوس »2 المعلم الثاني : 


هو منغ تزو وكلمة تزو تعني المعلم. ويطلق عليه الصينيون 
اسم «المعلم الثاني؛ لكونه اعظم اسانذة الكنفوشيوسية بعد 
مؤسسها ورائده االأول, ويعد بالسبة إلى كنفوشيوس 
كأفلاطون بالنسبة لسقراط. فقد طور اتجاهات كتفوشيوس 
المثالية واكملهاء بينما هسون تزو المعلم الشالث يماثل ارسطو 
من ناحية منحاه الفلسفي العملي. 

عاش منشيوس بين عامي 289-372 ق.م. بإمارة مجاورة 
كبلدة كنفوشيوس في شهال شرق الصين .وظل متنقلاً باحثاً عن 
حاكم يضع تعاليمه موضع التنفيذ. فقد تبلورت اهبْدافه في 
تولي منصب الوزير الأكبر في احدى امارات الصين. وكان 
فشله ابعد مدى من فشل استاذه وانحصر نجاحه في ميدان 
التعليم . ويعشبر كتاب منشيوس من اعظم المصنفات. ومن 
هذا الكتاب نستمد معلوماتنا عن هذا المفكر العظيم .' ولبيان 
فلسفة منشيوس سوف نعرض لأهم أفكار كتابه التي كانت 
أكثر ميتافيزيقية من أفكار استاذه ومن هنا تحولت الكنفوشيوسية 
لديه الى نظرية متطورة في الطبيعة متخذة نزوعاً واضحاً نحو 
المثالية . 

يقر منشيوس بالمبدأ الكنفوشيوسي الأساسي مبدأ الجن 
ويعطيه اساسا ميتافيزيقياً. فبينها كنفوشيوس يستحث المرء على 
الانسانية تجاه الآخرين؛ كي يصبح المجتمع منسجما آمنا. نجد 
منشيوس يستحث الفرد على أن يكون عطوفاً بالآخرين» لأن 
النزوع الطبيعي للإننسان أن يكون عطوفاً. فالإننان يولد 
خيراًء والشر انحراف عن طبيعته» ولكل موجود بشري خيره 
الفطري2. فإذا استطاع الانسان ان يحتفظ بطبيعته الأصلية 
سيظل خيرأًء وهذه الطبيعة الإنسانية الخيرة بلغة منشيوس هي 
قلب الطفل أو القلب غير الملوث. وإذا لم ينحرف فإن قلب 
الإنسان الأصلي سيقوده حتياً نحو الخير. أما إذا انحرف فإنه 
يستطيع أن ينال الخلاص عن طريق العودة إلى حالته الأصلية 
حالة الخيرية. إن أي شخص يرى طفلاً على وشك ان يسقط 
في بئر سيهب على الفور لمساعدته وسيفعل هذا بغير حساب 
للمصلحة أو الضررء وهذا المثال يثبيت وجود احساس بال رحمة 


10041 


الكونفوشيوسية والكونفوشيوسية الجديدة 





في كل انسان. وبالطريقة نفسها يثبت وجود احساس الحياء 
واحساس التأدب والاحساس بالخطأ والصواب في طبيعة 
الانسان الاصلية. كل هذه الأحاسيس مجتمعة مع احساس 
الرحمة. تشكل البدايات الأربع الخيرة لتطور الانسان» 
فإحساس الرحمة هو يداية الجن واحساس الحياء سيقود 
الانسان إلى الاستقامة أما إحساس الصواب والخطأ فأساس 
الحكمة وهذه الأحاسيس أجزاء لا تتجزأ كائنة في الانسان منذ 
أن يولد. تتطور إذا ما رعاها الفرد أو تذوي بالاستعمال السبىء 
أو عدم الاستعمال. ويقر منشيوس أن للإنسان مقدرة وفقرفة 
حدسية؛ ويشير إلى أن كل طفل يعرف كيف يحب والديه 
وحينم| يشب يعرف كيف يحترم أخواته الأكبر سنا المعرفة 
الأولى جن حقيقي (انسانية) والثانية أي حقيقي (استقامة). 
وعلى هذا يقول «إن الانسان يولد بمعرفة فطرية لتمييز الصواب 
عن الخطأء وبمقدرة فطرية على التصرف تبعا لما هو مستقيم». 
ولا يتحدث منشيسوس عن الجن بغير أن يذكر الإي 
(الاستقامة) وعلى الرغم من أن المستقيم والمنصف والعادل 
كلها داخلة في المعاني المقبولة لكلمة الإي . فإن منشيوس يؤكد 
على أهمية تحقيق التزامات المرء نحو أقرانه من البشرء وهي 
التزامات اجتماعية بطبيعتها. لذلك فالابن الذي لا يعيش 
البنوة ليس إي لأنه يفشل في أن يرد عطف أبويه عليه والخادم 
الذي يفر من سيده ليس إي لأنه يفشل في أن يرد أفضال 
سيده. وهناك موضع واحد على الأقل ذكر فيه منشيوس 
الاستقامة المطلقة ذلك الذي يحذر فيه الحاكم بألا يسيء 
استغلال رعاياه. إذ يقرر أن الحاكم ملتزم بحماية مصلحة 


الشعب وطالما أن الحاكم لا يدين مباشرة بأي امتياز على. 


رعاياه» فإن منشيوس هنا يقدم في هذه الحالة معياراً مطلقاً 
للاستقامة . 

ويضع منشيوس اللي او المنفعة [على ألا تختلط باللي بمعنى 
قواعد اللياقة] بوصفها معارضة لفكرة الاستقامة. وينحو 
باللائمة على من يحيدون عن الاستقامة ليبحثوا عن الكسب 
الشخصي مقابل فوضى المجتمع وتعاسته. إذ يقودهم؛ الدشع 
لأن يكافحوا داخل الحكومة وخارجهاء, ولكنهم يبحثون عن 
المنفعة ويجاربون من أجل الفائدة الشخصية. ويمكن لمجتمع 
البشر أن يزدهر في سلام إذا كافج كل شخص من اجل ما هو 
مستقيم وفعل ما ينبغي فعله. هذا ما وعظ به منشيوس الحكام 
ومريديه على السواء. وعلى أية حال ينبغى ملاحظة أن 
منشيوس لم ينكر أهمية الرقاهية الادية. ْ 

وكون منشيوس ادرك الحاجة إلى 'الرفاهية المادية. فتلك 
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مسألة تثبتها أفكاره السياسية والاقتصادية. فحكومته المثالية 
تجمع بين كل من القيادة الأخلاقية والرخاء الاجتماعي» وهو 
مثل كنفوشيوس يؤيد الحكم بالامتياز الأخلاقي والشعور 
الانساني فيجب أن يراعي الحاكم مصالح رعيته. وإذا كان 
الحاكم ذا أريحية» ستزدهر الدولة لأن الشعب لن يحتشد حوله 
فحسب بل سيحاكي طريقته الفاضلة في الحياة» فتصل نظرية 
منشيوس إلى لمكم بالجاذبية الأخلاقية ما دامت الحكمة ذات 
الأريحية (الايثار) تستطيع أن تجلب السلام والازدهار. 

وكان منشيوس على وعي بالقوى السياسية والاقتصادية التي 
كانت تمارس فعلها في المجتمع بالإضافة إلى القوى الأخلاقية 
التى وثق فيها كثيراً. وأدرك أن الدولة لا توجد بغير شعب» 
لذلك نصح الحكام بأن الشعب يجب أن يأتي أولاً والدولة ثانياً 
والملك أخيرا. وها هي كلانه التي يقتبسها الصينيون عبر 
القرون: «الشعب هو جذور الأمة. وإذا لم تكن الجذور 
راسخة ستنبار الأمة». والحق أن الملك يجب أن يكسب قلوب 
رعاياه» وإلآ فسوف يدمر حكمه. ويحث منشيوس الحاكم على 
أن يعطي الشعب ما يرغب وأن يشاركه فيه. ومن الواضح أن 
منشيوس يقبل هنا المنفعة العامة والرفاهية المادية على أنها شيء 
خير وأخلاقي ولا يخرق مبدأ الاستقامة . 

وقد بدا منشيوس بإعلانه هذاء مناصراً للشعب ضد 
الحكومات الطاغية وهو يُذكر على وجه الخصوص بتعبيراته التي 
تؤيد حق الشعب في الشورة. وئمة ما يكفي من الأقوال 
المنسوبة لكنفوشيوس وتتضمن حق التمرد فهو يجعل من مراقبة 
مشيئة السماء شرطاً ضرورياً لكي يحتفظ الحاكم بعرشه وينحو 
باللائمة على إهدار الملك لشريعة السماء في مقابل الإطاحة 
بالسلالة الحاكمة السابقة. ويتوسع منشيوس في هذا اليلي 
ويجعله جليا. إذ يسمى إنسانا بلا جن وغداء وبلا إي بلاء. 
وكلاهما يستحق العذاب بل الموت بصرف النظر عن مركزه 
الاجتماعي . 

وعلى قدر ما ناصر منشيوس حق الشعب في الشورة على 
الحاكم الطاغية. فإن هذا الحكيم الكنفوشيوسي لم يعتقد ني 
الحكم الذاتي» ويؤيد في كتابه القسمة الطبيعية للعمل ني 
المجتمع على أساس الجدارات المختلفة للبشر. ويقول إن ئمة 
نوعين من البشر: أولقك ذوو العقل وأولئك ذوو القوة 
العضليةء يعمل الأوال بعقوهم ويقدر لحم الحكم بينما يعمل 
اللاحقون بأيدهم لإطعام الآوال الذين يحكمونهم وهكذا يظهر 
'منشيوس بجلاء ذلك الاتجاه الكتفوشيوسيى القائل بأن المثقفين 
الذين توصلوا إلى درجة عالية من التعليم والآداب هم فقط 
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الصالحون لشؤون الحكومة. وقد أوضح منشيوس أن ثمة فارقاً 
أساسا بين فطي البشر يساعد على تبرير أقدارهم المختلفة. 

ويحث الحاكم المتعقل على أن يبحث أولاً عن معاش شعبه. 
ويطالب بأن يتيقن الحاكم من أن كل فلاح يملك حول منزله 
قطعة أرض مزروعة بأشجار التوت لكي يتمكن كل من تجاوز 
الخمسين من ارتداء ملابس حريرية. ويجب إطعام الطيور 
والحيوانات حتى لا يعوز أولئك الذين جاوزوا السبعين وجبة 
من اللحم. ويأتي اخيراً إقامة المدارس لتعلّم الشعب المبادىء 
الكنفوشيوسية, لأن المبادىء لن تنغرس في العقول, مالم تكن 
البطون ممتلئة . 

ويظهر الخلاف بين منشيوس وكنفوشيوس. حينم يدع 
الأول مسائل الحياة اليومية العينية والعملية ليتناول المجردات. 
حيث يبدأ منشيوس بنظرية في الطبيعة الانسانية» ويؤكد أن 
السماء هي التي وهبت الانسان معرفته الفطرية التي يحتويها 
عقله. والعقل أو المعرفة الفطرية هي ما يجعل الانسان عظياً. 
لأن الإنسان يستطيع باستعمال عقله, أن يصل إلى معرفة طبيعته 
الأصلية. وتبدا النزعة الصوفية في مذهب منشيوس في قوله: 
«إن الإنسان حين يستعمل عقله أقصى استعمال له سيتوصل 
أيضاً إلى معرفة السماء». والاتجاه الذي لا يخطىء ولا يتردد 
المرء لاختبار نفسه بحثاً عن طبيعته الخسيرة» ويسمى 
بمصطلحات منشيوس تش إنغ أو الإخلاص. ويستطيع 
الشخص الذي يمارس بإخلاص مبادىء الإنسانية والإيثار أن 
ينجح في العودة إلى طبيعته الأصلية والتي هي قبس من 
السماء. ونتيجة لهذا يعلن منشيوس أن «كل الكائنات كاملة 
داخل الإنسان» وأن من توصل إلى ذلك إنسان كامل أو 
تشوين ‏ تزو وحينما يتجلى التشوين ستزو فإنه يشع انيرا 
روحيا. وهذا التأثير يصبح أفراد الشعب أخيارا والدولة 
منتظمة. وفي معظم الأحيان يصف منثيوس هذا التأثير 
الروحي بأنه تسن إي أو القوة التي تقاوم والتي تعم كل 
شيء. ويزعم أثناء وصفه لهذه القوة التي تعم كل شيء أنها 
تفيض «أعلى وأسفل معا بصحبة الأرض والسماء» وأنها تملا 
الكون بين الماء والأرض. ولكن ليس ثمة احتياج لأن 
يصبح مفهوم التشن إِي ملغزاً إذا أخذنا في الاعتبار اساس 
نظريته . فتبعاً لمنشيوس» يكتسب الإنسان هذه القوة التي تعم 
كل شيء عن طريق ممارسة مبادىء الانسانية والأخلاقية وفقا 
لتعاليم السماء. التي نتلقاها كأمر اخلاقي علوي . ومن ثم 
نجد أن عملية اكتساب هذه القوة فعل مستمر لفاعل يسير 
باستقامة وبغير توقف أوتكلف. والإنسان لا يستطيع أن يفعل 


هذا إلا حين يستعمل عقله لكى يختر نفسه. ويعيد اكتشاف 
أحاسيس الاستقامة التي أنت مع مولده. وبهذا التحليل لا 
يكون تشن إي أكثر مرخ قوة أخلاقية مطروحة بأسلوب محازي . 

وقد حاول مدافعون عديدون عن العرف الصيني أن يقدموا 
منشيوس بوصفه نصيراً عظيأً للديمقراطية في الفكر السياسي 
الشرقي فيستشهدون بأقواله عن أهمية الشعب بيد أنهم 


. يتغاضون عن الأفوذج المنشيوسى للهبرارشية الاجتاعية. وقد 


اقتبس كل ثائر في التاريخ الصيني أقوالاً من منشيوس ليؤيد 
ثورته ضد الحكومة . وفي الوقت نفسه وجد كل حاكم في هذا 
الكتاب تشجيعا له حين يعتزم شن حملة تأديبية ليقمع التمرد. 
وعلاوة على كل هذا اتخذ رجال الدولة الاشتراكية الصينيون 
منشيوس بوصفه المتحدث باسمهم من التاريخ القديم. 


3 هسون تزو: 


يعت هسون تزو من أعظم الفلاسفة الذين شهدهم العالم 
تألقا لكن أعوزه الايمان بالجنس البشري. ونتح عن ذلك 
احباط جهوده. وإبطال تأثيره الفكري. لقد حرص على 
مناهضة الخرافات وطالب بالاحتكام للعقل وحده. والاستناد 
إلى الأحكام التي تمليها طبيعة الكون وفطرة الإنسان وكره 
حكومات جيله وأمراء بلاده الأشرار. وخلف تراثا ضخياً من 
مؤلفاته وبفضله تجدد شباب الكنفوشيوسية. كان هسون تزو 
على النقيض من كنفوشيوس موظقفاً مبجللاً باعتباره عالماً 
مشهوراً. وكان تأثيره على الصورة التي اتخذتها الكنفوشيوسية 
لنفسها في النهاية تأثيراً كبيراً. ورغم أنه وصف بأنه صائغ 
الكنفوشيوسية القديمة فلم يتمتع ‏ مع ذلك بخطوة سامية بين 
الكنفوشيوسين وخاصة خلال الألف سنة الأخيرة. وربما يرجع 
ذلك إلى أن تشو هس 1181 دا0 في القرن 12م قد ذمه لأنه 
اختلف مع رأي منشيوس في أن الطبيعة البشرية خيرة. لقد 
كان هسون تزو واحداً من ألمع الفلاسفة الذي أنجبهم العام 
ولكنه كان يفتقر إلى الويمان بالبشرية. 

لقد ولد هسون تزو حوالي سننة 298 ق.م . في ولاية تشاو 
8 الشمالية الغربية ودرس الفلسفة في ولاية تشن وأسند 
إليه منصب في البلاط. وعين قاضياً لإقليم نشو الجنوبية» 
وخلال الجزء الأخير من حياته قضى معظم وقته في التدريس. 
وهناك كتاب يحمل اسمه هو مصدرنا الرئيس في التعرف على 
أفكاره. 

وأكثر آرائه إثارة للاهتهام هي ما يتعلق بنظرية اللغة حيث 
يبدو لنا فيلسوفا حديثا يناقش ماهي الكللات؟ وما هي 
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الفاهيم؟ وكيف تنشأً ولماذا يختلف الناس كثيراً حوها وفي 
استخدامها؟ لقدوضع عدة اسئلة حول اللغة. مثل: لماذا يطلق 
على الأشياء اسماء؟ والآساء عنده كانت مطلوبة كوسيلة 
للحديث عن الأشياء ونحن في حاجة إلى أسماء حتى نتمكن من 
تمييز الأشياء المتشابهة والمباينة ولتمييز الآشياء الأكثر والأقل 
قيمة. ويتساءل عن أساسس التشابه والاختلاف ويجيب ‏ مثشل 
أي عام نفس معاصر- إنه شهادة الحواس حيث أوضح هسون 
تزو أنه لا يؤمن بأن هناك أي شيء مفروض بصورة مقدسة 
بالنسبة للأسماء المطلقة على الأشياء. وقد استخدم هسون تزو 
مختلف المبادىء التي وضعها فيا يتصل باللغة لتحليل القضايا 
المحيرة التي تثيرها الفلسفات المنافسة وهدمها. 

ومن أشهر مبادىء هسون تزو هو ما أثاره من جدل حول 
أن الطبيعة البشرية شريرة؛ وهو المبدأ الذي عارض به نظرية 
منشيوس الذي ذهب إلى أن الطبيعة البشرية خيرة. وهو يبدأ 
فصله المشهور المعنون «طبيعة الانسان الشريرة» بقوله: «طبيعة 
الإنسان شريرة وكل ما هرطيب فيه فهونتيجة للمران الذي 
اكتسبه. يولد الناس وفيهم حب الكسبء فإذا اتبعوا هذا 
الميل الطبيعي صاروا ميالين إلى الخصام ونبمين ينقصهم تماماً 
الأخلاق وتقدير الغير وهم مشبعون منذ ولادتهم بالحقد 
والكراهية للغيرء وإذا ترك العنان لهذه العواطف كانت عنيفة 
وشريرة وخالية خلواً تامأ من النزاهة والايمان الضادق». وهذا 
السبب كان من الضروري أن يصلح الناس على يد المعلمين 
والقوانين وأن تهديهم اللي أو العدالة. وبعد هذا سيصبحون 
متعاونين وبعد هذا يمكن تنظيم الأمور. ومن ثم كانت هناك 
حكومة صالحة متمشية مع التاو الطريق الصحيح» وليس 
الناس أشراراً بطبيعتهم عند ولادتهم. بل إن كل الناس 
مولودون سواء. فالنبيل والشخص العادي, وأسمى ملك 
حكيم في التاريخ واحط وفدء جميعهم يبدأون تماماً بنفس 
المستوى. ومن هنا فهو يؤين بأن الدراسة باب مفتوح. عن 
طريقه يصبح المتواضع نبيلاً والجاهل حكياً والفقير غنياً. 

وكانت اللي تدل على التضحية وكانت مرتبطة بالدين» 
ولكن هسون تزود كاد أن يستبعد تمامل العامل الديني لا من 
مفهومه عن اللى فحسب بل أيضاً من أفكاره كافة. لقد كان 
شديد التمسك بالمذهب العقلي وهو في هذا يشبه اسبيتوزاء لم 
ينبذ فكرة السماء والإله الأعلى. ولكنه يعيد تعريفها: فالسماء 
هي نظام الطبيعة؛ وهي لا يمكن أن تتدخل بقوانينها الخاصة 
لتحدث معجزة والسماء بالمعنى اللفظي التام تساعد أولشك 
الذين يساعدون أنفسهم ‏ بذكاء. 
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وآراء هسون تزو في الحكومة تمائلة في أهميتها لآراء 
كنفوشيوس : فالحكومة للشعب وليست للحاكم. وإفقار 
الناس وسوء معاملة العلماء تشجيع للاضطراب, ولا يمكن أن 
يفوز أي حاكم في حرب وليس بينه وبين شعبه تآلف. وعمل 
الحاكم هو أن يختار الوزراء الأفاضل القادرين وأن يرقيهم على 
أساس ما يؤدونه من أعمال بغض النظر عن علاقتهم به ويلا 
محاباة. والحاكم الشرير يجب أن يساس كما يسوس انسان 
جواداً جاحاً أويرعى طفلاء والحاكم الفاضل شخص محصن 
والحاكم الشرير لم يعد حاكباً. ويجب أن يعزل عن العرش . 
لكن لما كان هسون تزو يرتاب في الناسء وم يكن على 
استعداد لأن يمخاطر بئىء لذا فقد الشىء الكثير في نظر 
الكنفوشيوسية . مما أدى إلى تراجعها أمام الفلسفة التشريعية 
وأمام غيرها من فلسفات. 


ثانياً: الكنفوشيوسية الجديدة» 
مقدمات الكنفوشيوسية الجديدة : 


1- تحول التفكير الكنفوشيوسي ايام اسرة هان 11308 
6 ق.م. ‏ 220 م إلى التشبع بالميتافيزيقيا التاوية. إلا أنه 
مع ذلك لم يتنصل من رسالته في الوقوف في صف الشعبء 
إلآ أن عجزه عن القيام ببذه الرسالة حول الجماهير عنه إلى 
التاوية. ثم سيطرت البوذية بعد سقوط اسرة هان حتى قيام 
أسرة سونغ 8 عام 960 ق.م. ولم يظهر في هذه الفترة 
مفكر كنفوشيوسي واحد قادر على مجابهة فلاسفة البوذية. ولكن 
رغم نجاح البوذية ظلت في أعين الصينيين دخيلة على الفكر 
الصيني . 

وظهر اتجاه في القرن التاسع مقابل للبوذية وتبلور ني آراء 
الحكيمين: هان يو نالا ه113 824-768م, الذي كان أول من 
نادى ببعث الكنفوشيوسية ويعتبر من أهم كتاب الصين حتى 
اصبحت كتاباته مراجعاً على مر العصور. ومن هذه الكتابات 
رسالته إلى الامبراطور التي يضمنها احتجاجه على عرض عظام 
بوذا في القصر الامبراطوري. وقد كلفته هذه الرسالة غالياً 
حيث نفاه الامبراطور إلى أقصى جنوب الصين مقالته عن 
المدرسين التي ينعي فيها على مثقفي عصره انصرافهم لتحصيل 
المعارف من أجل الالتحاق بوظائف ‏ ثم رسالته «السبييل 
الحق» التي رسم فيها صورة قاتمة لعصره المنصرف عن تعاليم 
كنفوشيوس . 

والحكيم لي أو هك أنآ المعاصر لحان يو والذي يقول انه 
تتلمذ عليه قدم لنا آراءه في كتاب اسماه مقالة في العودة إلى 


الطبيعة. وكان, رغم تأثره بالبوذية» كنفوشيوسياً خالصاً 
خاصة فيا يتعلق بايمانه العميق بأساطين الكنفوشيوسية عامة 
وبآرائهم عن التعليم الذاتي والحكم الصالح . 

2- وقد اشتد ساعد الكنفوشيوسية ابان عصر اسرة سونغ 
1279-0» رغم اضطراب أحوال البلاد خلال سنوات حكمها 
الأولى. واتسم العصر بالتأثر بين البوذية والكنفوشيوسية., فقد 
قامت طائفة من البوذيين بشرح المصنفات الكنفوشيوسية ومنها 
بدأ البعث الحديد للفكر الكنفوشيومى وتمثل ذلك لدى كل 
من: الحكيم هيو يوان «ؤنالا نا 1059-993 والحكيم ايو 
يانغ هسيو نداذة11 28لا د10 1070-1007 . 

ويمئل هيو يوان حركة بعث الكنفوشيوسية اصدق تمثيل» 
من حيث تفانيه في تأدية واجباته خاصة كمعلم للشباب ومنظر 
للعلافة بين المعلم ومريديه من اجل تحصيل اعظم قدر من 
المعارف. وكان يبدف إلى دراسة المصنفات القديمة «الحقيقة 
الخالدة» من اجل استخلاص المبادىء الدائمة الصالحة لكل 
زمان ومكان. بحيث يجعل من دراسة هذه المصنفات شرطاً 
للإصلاح. كذلك فهو يطالب بالاطلاع على الآراء السياسية 
والاقتصادية باعتبارها جزءاً لا ينفصل عن حركة البعث 
الكنفوشيوسي . 

ويأتي بعده الحكيم ايو يانغ هسيو الذي لم يوافقه على 
فكرة اقتلاع البوذية من جذورها بالقوة. فقد حدد برنايجاً 
أصلاحياً يقنع ألباب الجماهير فتكفر بالبوذية وتتحول عنها إلى 
الكنفوشيوسية. فالعودة إلى تراث الصين في رأيه يكفل 
التخلص من البوذية الدخيلة؛ وبتم ذلك بيذل الجهود لرفع 
مستوى معيشة الشعب كم يتمثل في رسالة رفعها إلى 
الامبراطور عام 1045 طالب فيها بتكوين جماعات لرعاية 
شؤون الآمة. 

وم يقتصر الكفاح للتخلص من البوذية وتثبت الفكر 
الصيني المتمثل في الكنفوشيوسية على المفكرين بل تجاوزه إلى 
الساسة المثقفين الذين جهدوا لاعادة الصين إلى تراثها 
العريق . 


مدارس الكنفوشيوسية الجديدة 

هدفت حركة البعث الجديدة إلى اظهار قدرة التفكير 
الكنفوشيوسي على تقديم كل ما تقصد إليه البوذية خاصة: 
أفكارها عن الكون, تفسير العام والفلسفة الخلقية تفسيراً 
ميتافيزيقياً. تأكيد النشاط الاجنماعي والسياسي. بيان حق 
الأفراد في بلوغ السعادة. 1 
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ول يكن سهلا استخلاص آراء تتصل بالكون وما وراء 
الطبيعة من مصنفات كنفوشيوس فلجا هؤلاء المفكرون إلى 
التأويل. وإذا كان منشيوس ند ضمن أفكاره الكثيرمن 
العناصر الباطنية. فقد أقبل أسائذة الكتفوشيوسية الجديدة على 
آرائه ينبلون منها ما يفيدهم في إعادة بناء الكنفوشيوسية. وقام 
على جهود هؤلاء تقرير ما يعرف بالأسفار الأربعة التى اعتبرت 
كتب الكنفوشيوسية الجدية المقدسة وهي. المختارات 
الكنفوشيوس, اعمال منشيوسء كتاب المعرفة الكبرى وأخيراً 
مذهب الوسط . وأهم أعلام الكنفوشيوسية الجديدة الحكيم 
تشو هس. ولو هسيانغ شان: يمثل أولها المدرسة العقلية 
والثاني المدرسة الحدسية . 


1 المدرسة العقلية. تشو هس: 


كانت هناك تنوعات عديدة للكنفوشيوسية الحديثة» إل أن 
السيادة كانت لمدرستين تنتمي أوفما إلى أشهر الكنفوشيوسيين 
المحدثين وأهم الفلاسفة الصيئيين وأكثرهم تفرداً خلال الألف 
منة الأخيرة وهي تشو هس 1151 110ن) الذي عاش بين عامي 
1200-0م . 1 

وقد ولد تشوهس في أسرة اشتغلت بالآدب وكان طالباً 
جاداً. درس الطاوية والبوذية ثم صار مفكراً كنفوشيوسياً 
متشدداء تقلد عدة مناصبف رسمية واهتم على وجه العموم 
بالتعليم . جمع تنشو هس الأراء التي طورها اسلافه ووضع 
نظاما فلسفيا دقيقا يدور هو مفهوم اللي الذي كان يعني به 
المبدأ. والمبادىء أو الل كا بقول: «لا مولد لها ولا تفنئى» وهي 
لا تتغير في أية صورة وهي جزء من اللي الكبرى أو الغاية 
السامية 014121266] 51021016 التي يساوهما بالتاو. وكان 
مفهومه عن اللي أنها عالم قائم بذاتها نقي» شاسع., بلا 
صوره؟». 

وطبيعة الإنسان في نظره هو مبدأه الذي هو جزء من الغاية 
السامية ومن هنا فإن مبدأ كل الناس متشابه. ولكن لسوء 
الحظ ليس جوهرهم متشابيهاًء فإذا ما كان جوهر انسان ما غير 
نقي + كان المرء غير نقي:واخفي؛ “كا لو كان جوهر (لؤلؤة) المرء 
راقداً في الوحل (مادته غير النقية). إن من واجب المرء ان 
يتخلص من عائق هذا الجوهر ويسترد طبيعته الأصلية التي 
تظهر فيها ويقارن الكثيرون بين مفهوم تشو هس اللي أو المبدأ 
وبين المثل الأفلاطونية . 

وقد علق تشو هس اهمية كبيرة على تقصي الأمور عقلياً 
لبلوغ الادراك الأخلاقي الصحيح فقد 56 يقول: «إذا ما 
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أعمل الإنسان فكره في هذا العمل لمدة طويلة فسيبزغ يوم 
يتضح فيه فجأة كل شيء» وسبستنير الذهن استنارة تامة. 

وفي المجال السياسي ايضاً هناك اللي أو المبدأ الذي يشكل 
المثل الأعلى للسلوك السياسى . هذا هو التاو الطريق. وإذا ما 
اتبيعت الحكومة القائمة هذا اخل الأعلى (للحكومة) فهذا أمر 
طيب» وإذا تخلت عنه فهو أمر سيء . وكان اكبر منافس ل تنشو 
هس رجل يصغره ببضعة سنوات هولو هسيانغ شان. لقد 
أعطى تشو هس صورة دقيقة لذلك التيار الذي اهتم بتقصى 
العالم المرئي: في حين كان لوهسيانغ شان اكثر اهتماماً بالتشامل 
والتبصر. ورغم أن هذا الاهنام شبيه باهتمام البوذية. فقد 
كان له تاريخ طويل في الكنفوشيوسية . 


2 المدرسية التأملية الحدسية: لوهسيانغ ‏ شان 


ولد لو هسيانغ - شان سنة 1139, ونجح في أرقى اختبار 
عقدته الدولة حصل على درجة علمية ‏ كالدكتوراه ‏ وأمضى 
حياته الرسمية في الأكاديمية الاسبراطورية ثم في عدة وظائف 
حكومية وكان قاضياً شديد الأمانة بالغ التأثير إلا أن اهتيامه 
الكبير كان بالتدريس. ويقال بأن تشو هس قد اعترف بأن 
معظم علماء شرقي الصين كانوا تلاميذ للو. . . هذا وقد 
التلقى الفيلسوفان وتراسلا لتقريب وجهات نظرهما إلآ أنهما لم 
يتفقا. وتوفي لو في يناير 1193م. 

وكان أهم خلاف بينه| في اليتافيزيقيا. فقد كان تشوهس 
يؤمن بأن كافة الأشياء مؤلفة من اللي المبدأ. والتشي وهي قريبة 
من معنى 155]3066ا5. في حين كان لو يؤمن بأن كل شيء في 
الوجود ليس سوى اللي ومن هنا كان واحدياً بينم| تفكير تشو 
هس ثنائياً وكانت واحدية لوقريبة الشبه للبوذية ومن هنا 
هاحمه تلاميذ تنشو هس. 

وكانت نظرية العقل نقطة خلاف هامة بيمبما. لقد قبل إن 
طبيعة الانسان هي اللي ولكن عقله مؤلف من ارتباط اللي 
والتثى وكان يؤمن بأن هذا الأمر يجب أن يكون كذلك لأن 
العقل فعال ومن خصائصه: المشاعر والعواطف ولكن اللي 
صافية ولا تتغير. لقد كان لومثل منشيوس اكثر اهتهاماً 
بالأخلاق من الميتافيزيقيا. ويرى أن الطبيعة والعقل والمشاعر 
نفس الشىء إل أنها تشاهد من جوانب مختلفة. وكان يؤمن بأن 
عملية التهذيب الأخلاقي تتكون من البحث عن «عقل المرء 
المفقود» اي طبيعته ا حقة وهي ف الأصل خيرة. 

ويشبه لوهسيانغ منشيوس في نظرية الشر. فبينما فسر تشو 
هس الشر على أنه نتيجة خلافات الناس حول التثي أي 
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جوهرهم. فإن لوهسيانغ يرى أن طبيعة الناس الخيرة أصلا قد 
ضللتها أمور خارجية حتى أن عقولنا قد دنستها الشهوة. وقد 
دافع لو من أجل «استعادة العقل المفقود» قائلاً: «على المرء ان 
يكون شخصيته المستقلة ويصبح سيد نفسه ويجب أن يجسد ما 
تعلمه في السلوك الأخلاقي العملي. وللوصل إلى المعرفة 
أوصى بمارسة التأمل». قائلاً: «إن الفرد إذا ما مارس فنون 
التأمل في جد واجتهاد فقد يصل إلى الإدراك المفاجىء بأن 
عقل الانسان واحد مع مجموع الأشياء». 

وقد واصل وانغ يانغ ‏ مينغ فلسفة لوهسيانغ ‏ شان 
وطورها في مقدمة كتبها لطبعة تحوي كتابات لوهسيانغ. كان 
وانغ يانغ اشهر من في اسرة منج . ولد عام 1472 من اسرة 
العلماء وتقلد مناصب حكومية مختلفة فضلا عن قيامه 
بالتدريس. كان يردد دائ) مبدأ استاذه في أن المرء يجب ألا 
يدرس الأشياء بل مبدأها فحسب الذي يتضمنه عقل الإنسان 
تضميناً كاملاً. ويبدو ان فلسفة وانغ توضح اختلافاً اساسياً 
بسيطاً عن فلسفات أسلاق وكان أهم مبدأ ثميز لها هو القول 
بعدم انفصال المعرفة عن التجربة ى) يظهر في قوله : 

دلا يمكن لأحد قد علم حقيقة أن يخفق في وضعها موضع 
التجربة. وإذا كانت لديه معرفة ومع ذلك لا يعمل بها فهذا 
معناه انك لا تعرف. لقد علم الحكاء الناس كلل من المعرفة 
والعمل ولم يكتفوا بمجرد التفكير» ويوضح كتاب التعاليم 
العظيمة العلاقة الحقة بين المعرفة والعمل . 
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اللاحتمية 
تسكتستدمء)06سا 
لست مء061ه1 
5 1111نت ر 11061 


سنركز في هذا المقال على أمربن» الأول هو معنى اللاحتمية 
والشاني هو الحجج التي يمكن اللجوء اليها لدعم الموقف 
اللاحتمي . 

من المهم في البداية أن نوضح أنه من الأفضل أن تفهم 
اللاحتمية على أنها نقيض الحتمية وليست ضداً لحا. فإذا كان 
الحتمي يقول ان كل ما يحدث في الكون يخضع لقانون سببي 
ماء أي يمكن تفسيره سببياً (انظر: «الحتمية». هذا الجزء من 
الموسوعة الفلسفية الميسرة). فإن اللاحتمي يقول ان بعض ما 
يحدث في الكون لا يخضع لقانون سببي من أي نوع, أي لا 
يمكن تفسيره سببياء حتى من حيث المبدأ. في الواقع لا يوجد 
بين اللاحتميين المعروفين لدينا من التزم بأكثر مما يتضمنه القول 
الآخير. ومن الصعب علينا أن تصور شخصاً يذهب إلى حد 
الاعتقاد بأن لا شيء يحدث في الكون يخضع لقانون سببي أو 
يمكن تفسيره سببياً حتى من حيث المبدأ . 

ولكن ما هو الفحوى الآخير لقولنا ان بعض ما يحدث في 
الكون لا يخضع لقانون سببي؟ ما يعنيه هذاء في نهاية 
التحليل» هو أنه يوجد حادث واحد عل الأقل ليس له 
أسباب كافية. يجب أن نلاحظ هنا أن اللاحتمي لا ينفي» 
بالضرورة؛ وجود أسباب ضرورية لما يحدث. بل ما يتفيه وما 
هو ملزم بنفيه. بوصفه لاحتمياً. هو وجود أسباب كافية لكل 
مايحدث. من الصعب. طبعاً, أن نتصور شيئاً يحدث دون 
أن نربطه بأي شيء سابق عليه أية علاقة على الاطلاق. ولا 


1008 


أظن أن بين اللاحتميين من ذهب إلى حد الاعتقاد بأن هناك 
حوادث يمكن. واقعياً. وليس فقط منطقياً. أن تحدث في ظل 
أية فئة من الشروط على الاطلاق. ولذلك فمن المرجح أن 
اللاحتمي لن يلتزم بأكثر من القول بأن بعض ما يحدث (أو 
بعض حالات العالم) هو بدون أسباب كافية. والقول الأخير 
يعني أن بعض ما يحدث لا يمكن. حتى من حيث المبداء 
تفسير حدوئه سببياً» أي لا يمكن استنباط حدوثه من قانون 
سببي ما والشروط السابقة لحدوثه. وهذا أمر واضح من كون 
عدم وجود شروط كافية لحدوثه يعني أنه اذا حدث في ظل 
مجموعة من الشروط (ش)ء فقد كان تمكتاله. بالمعق 
الواقعي. وليس فقط بالمعنى المنطقي للإمكان, الا يحدث في 
ظل (ش).؛ وأنه لو تكررت هذه المجموعة من الشروط (ش)» 
لن يكون من المستحيل» واقعياء عدم حدوث هذا الحادث. 
ولو سمينا هذا الحادث «وح»ه. لغرض التحليل» فما يعنيه 
كلامنا الآخير هو أن القضية «كلما حدث شيء من نوع (ش) 
يجب أن يحدث شيء من نوع (ح) وليست قضية صادقة. 
ولكن بدون أن تصدق قضية كهذه. لا يمكننا أن نستنبط 
حدوث (ح) من معرفتنا لكون الشروط السابقة لحدوث (ح) 
هي من نوع (ش). فإن استنباطاً من هذا النرع سيكون قياساً 
مضمراً يفترض مسبقاً صدق القضية الشرطية المتصلة «اذا 
حدث شيء من نوع (ش)» يجب أن يحدث شيء من نوع 
(ح)». ولكن ما دام (ش) لا يشكل شرطاً كافياً لحدوث 
(حا فإنه لا يجوز لنا أن نفترض صدق القضية الأخيرة, ما 
يجعل القياس المضمر المعنى من تحليلنا قياساً غير سديد. 

في غياب شروط كافية لا تصبح فقط عملية التفسير 
مستحيلة منطقياء بل عملية التنبؤ أيضاً. فلا يمكن» حتى 
نظرياًء التنبؤ بحدوث حادث ما (ح) إلا اذا كان بإمكاننا أن 
نستنبط حدوث (ح) من قانون سببي يقول ما معناه داذا 


حدث شيء من نوع (ش)» يجب أن يحدث شيء من نوع 
(ح)» ومن معرفتنا لكون الشروط السابقة لحدوث (ح) هي 
من نوع (ش). ولكن اذا لم توجد شروط كافية لحدوث 
(حي فإن حدوث (ح) لا يخضع., اذن, لأي قانون سببي» 
ولا يخضع. بالتالي» للقانون السببي الذي تعبر عنه قضيتنا 
الشرطية المتصلة الأخيرة. وهذا بدوره يعنى أنه لا يمكننا 
استنباط حدوث (ح) على النحو المشار إليه» ممايجحتم النظر 
إليه على أنه غير قابل للتنبؤء حتى نظرياً. 

يتضح , اذن, أن ما يلتزم به اللاحتمي؛ على الأقلء هو 
الاعتقاد بأن بعض ما يحدث ليس له أسباب كافية» مما يجعله 
غير قابل للتفسير السببي وللتنبؤء حتى نظرياً. اللاحتمية» بهذا 
المعنى » ارتبطت, تاريخياً. بمذهب حرية الارادة. حيث إن 
الفلاسفة الذين تبنوا هذا المذهب كانواء على العموم. من 
أنصار اعتبار الانسان مخيرأً» لا مسيراً. ومن أنصار فهم حرية 
الانسان على أنها حرية ضد - سببية. ولكن لم تنحصر النظرة 
اللاحتمية في فئة أصحاب مذهب حرية الارادة (كالاختياريين 
في الفلسفة الغربية أو القدريين في الاسلام). فقد ظهرت في 
القرن العشرين نزعات لاحتمية حتى في حقل الفيزياء تحت 
تأثير عالم الفيزياء المشهور فيرنر هايزنيرغ 1976-1901 وتنظيره 
حول طبيعة الجسيهات الدقيقة الذي ونّد ما صاريُعرف بمبدأ 
اللايقين عند هاير نبرغ لإأمتةأوععمتن] ومرءطمعدزء11 
عامعملء2. ولكن قبل الولوج في بحث كيفية ارتباط مذهب 
اللاحتمية بمذهب حرية الارادة. من جهة., وكيفية ارتباطه. 
من جهة ثانية» بتنظيرات من نوع تنظيرات هايزنبرغ في حقلٍ 
ميكانيكا الكم, يجب أن نوضح مسألة قد تكون مصدرا 
لبعض الالتباس. ألا وهي المسألة المتعلقة بضرورة الفصل بين 
مفهوم اللامحتم ومفهوم الحظ أو المصادفة . 

فكما يوجد ميل لدى عامة الناس للخلط بين الحتمية 
والجبرية (انظر: «الحتمية»», في هذا الجزء من الموسوعة 
الفلسفية الميسرة). كذلك يوجد ميل لديهم للخلط بين 
اللاحتمية والاعتقاد بأن ما يحدث أو بعض ما يحدث إنماهو 
نتيجة المصادفة. ولكن مفهوم الحدوث نتيجة المصادفة له 
معنيان أساسيان, واللاحتمية تنطوي على واحد من هذين 
المعنيين., وليس على الآخر. المعتى الآول. وهو المعني 
المتدذاول» هو المعنى الذي يكون بموجبه ما يحخدث صدفة حادثا 
لم يخطط له مسبقاً. ولكنه يحدث على الرغم من أن حدوث 
شيء من نوعه أمر نادر ما لم يخطط له مسبقاً. وهذا المعنى 
للمصادفة لا يتعارض مطلقا مع مفهوم الحتمية؛ إلا اذا فعلنا 


اللاحتمية 


شيعاً غير جائزء أي دمجنا مفهوم المتمية في مفهوم الجبرية. فلو 
كنت في كينيا الآن: وفجأة التقيت. فيما كنت أنجول في أحد 
شوارع عاصمتها نبروبي» بصديقي الفاعتر آدونيس. سأعتبر 
هذا اللقاء. لا شك. حادثاً صدفوياً بالمعنى الذي شرحناه. 
لأن لقاء صديقين, ني ظل الشروط المذكورة» أمر نادر 
الحصول. إلا اذا خطط له مسيقاً. ولذلك فإن حصوله بدون 
تخطيط مسبق هم ضرب من المصادفة, ليس إلا. ولكن من 
الواضح أن حدوثه ليس بالأمر الذي لا يمكن تفسيره سببياً» 
وبالتالي فإن حدوث حوادث من هذا النوع لا يتعارض» 
بالضرورة» مع النظرة الحتمية. 


يوجد معنى آخر للمصادفة. وهو معنى غير شائع عل 
الاطلاق. إنه المعنى الذي نجده في فلسفة الاميركي الذرائعي 
وليم جيمس 1910:1842. بخاصة. ولدى الاختياريين» 
بعامة» والذي يربط مفهوم المصادفة بمفهوم المستقبل المفتوح. 
هذا المفهوم للمصادفة, لا شك. ينطوي على نظرة حتمية, 
لأن مفهوم المستقبل المفتوح يتضمن. على وجه التحديدء 
الاعتقاد بأن سير الأحداث قد يكون في هذا الاتجاه أو ذاك. 
المستقبل مليء بالمفاجآت, بمعنى أن توقعاتناء مهم| كانت مبنية 
على حسابات عقلية» علمية دقيقة؛ وحتى لو كانت تحيط بكل 
المتغيرات ذات العلاقة بما نتوقع حدوثه. قد لا تتحقق. 
توجد, طبعاء حلات كثيرة لا تتحقق فيها توقعاتناء ولكن 
عدم تحققها لا يعنيء بالضرورة, أن المستقبل مفتوح بالمعنى 
الذي قصده وليم جيمس. وقد أتوقع. مثلاء على أساس 
معرفتي الحميمة لسعيدء أن يكون سعيد حانقا عل لأنني لم 
أزره بعد عودته من رحلته الأخبرة. ولكنه قد يفاجئني 
ويتصرف معي بصررة ودية ويظهر تفهراً تاماً لعدم زيارتي له 
الخ . ليس في أي ثيء من هذا ما يتضمن أن المستقبل مفتوح 
بالمعنى الذي يعنينا هنا. فإن معرفتي لسعيد. مهما كانت حميمة 
وشاملة, لا يمكن أن ترقى إلى مستوى الإحاطة بكل المحركات 
الأساسية لسلوكه. إن هناك محركات خفيةذا السلوك. أي 
دوافع لا شعورية, أجهلهاء بالإضافة إلى عوامل كثيرة 
شعورية إما تخفى عني أو أنني أجهل كيفية ارتباط سلوكه بها. 
إن معرفتنا للسلوك الإنساني. حتى على صعيد علمي, ما 
زالت في أوها. وني ظل شروط كهذه. فإننا كثيراً ما سنواجه. 
على الأقل في حياتنا اليوميةء بحالات نجد فيها أن سلوك 
الآخرين هو غير توقعاتنا عنه. ولكن هذا لا يعني أن المستقبل 
مفتوح بالمعنى الذي قصده جيمس لأن هناك تفسيراً آخر 
وأكثر معقولية لهذا التباين بين توقعاتنا وسلوك الآخرين» ألا 
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دقيقة . 


من الواضح من تحليلنا السابق أن قولنا بأن المستقبل مفتوح 
بالمعنى الذي قصده جيمس لايعني فقط أنه لا ضان في أن 
تتحقق توقعاتنا عن المستقبل» بل يعني أكثر من ذلك بكثيرء 
أي يعني أنه لا ضهان في أن تتحقى توقعاتنا عن المستقبل» مها 
كان الشأو الذي تبلغه معرقتناللاضى والحاضر التي نبنى عليها 
هيه التإقضات وق هذا يدهن حيس فب الامماه اللعاكين 
لاتجاه لابلاس الذي اعتقد, وفق نظرته الحتمية» أن معرفة 
تامة للماضي والحاضر تخول من يحوز عليها بأن يعرف كل ما 
سيحدث بكل تفاصيله. إن كائناً يحوز على هكذا معرفة 
للماضي والحاضر لا يمكن أن ينظر إلى المستقبل على أنه مليء 
بالمفاجآت. ولكن ما يذهب اليه جيمس هو أنه حتى لو وجد 
كائن كالذي افترضه لابلاس؛ أي كائن يحوز على معرفة تامة 
للمافى والحاضرء فإن المستقبل يظل مفتوحاً. أي مليئاً 
بالفاجتات إن هذا لتر لا تساف ينطري مل انقازة 
لاحتمية لأن الامكان الواقعي لحدوث عكس ما نتوقعه في 
حالات كالتي تهم جيمس, لا يمكن أن يفسر على أساس 
الجهل. فقولناء في حالات كهذه. ان المستقبل قد يفاجئناء لا 
يمكن أن يعني أنه قد يكون قد حصل خطأ ما في حساباتنا أو 
قد توجد فجوة ما فيها نعرفه عن الماضى والحاضر وما أشبه 
ذلك. إذن ما يبقى. في هذه الخالة. أساساً لقولنا ان المستقبل 
قد يفاجئنا هو أنه لا أسباب كافية لما نتوقع حدوثه. فإذا 
فشلت توقعاتنا في هذه الحالة؛ فلن يكون فشلها دالا على 
وضعنا الابستيمى بل دالاً على كرن المصادفة شأناً موضوعياًء 
لكون المصادفة محايثة للعالم بشكل يجعل ما يحدث في هذا العا 
غير مرتبط بما سبقه على نحو يجمل حدوثه أمراً لازما في كل 
الحالات التي تتكرر فيها شروط من نوع ما سبقه. ولكن هذا 
الكلام الأخر. لا شك. يستوجب استحالة تطبيق مفهوم 
المصادقة بالمعنى الذي قصده جيمس إلا في الحالات التي لا 
تكون فيها أسباب كافية لما تتوقع حدوثه. وهكذا نرى كيف 
يكون هذا المعنى للمصادفة منطويا على نظرة لاحتمية . 

أن نقول ان هناك معنى للمصادقة ين ي على نظرة 
لاحتمية لا يعني. طبعاًء أننا نلتزم بموقف لاحتمي. بقي على 
اللاحتمي أن يبين أن هذا المعنى ينطيق بالفعل على أحداث 
العالم. إن وليم جيمس نفسه الذي انطلق من هذا المفهوم 
للمصادفة لم يكن غرضه أن يبين؛ عن طريق الحجج العقلية» 
أن هذا المفهوم ينطبق بالفعل على أحداث العالم» بل كان 
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غرضه أن يبين أنه ليس مفهوماً خارقاً أو أنه لا يتعارض مع 
نظرتنا العقلية للأمور. كما يتوهم البعض في رفضه للنظرة 
اللاحتمية. 

ولكن السؤال الأسامى أمامنا الآن هو السؤال التالي: هل 
يمكن البرهنة على أن مفهوم جيمس للمصادفة ينطبق على 
أحداث العالم؟ حتى نعرف كيف يمكن أن نعالج هذا السؤال. 
يجب أن نعيد إلى الأذهان مرة أخرى أن هذا المفهوم للمصادفة 
يستلزم نظرة لاحتمية لأحداث العالى وهذه النظرة بدورهال 
كما رأيناء تستلزم الاعتقاد بأن هناك حادثاً واحداً. على 
الأقل. بدون أسباب كافية. عندما يتضح أن الاعتقاد الأخير 
هوما يشكل الفحوى الأخير لمفهوم جيمس للمصادفة., 
وبالتالي للنظرة اللاحتمية. قد ييدوأن البرهنة على الموفف 
اللاحتمي ليست بالعملية المعقدة. فم| يبدو أنه مطلوب هنا 
للإتيان مبكذا برهان لا يتجاوز إيجاد حادث واحد بدون سبب 
كافٍ. فيجب أن نذكر القارىء أن اللاحتمية هي نقيض» 
وليست ضدء. الحتمية. ولذلك فاذا كان موقفف الحتمي 
يتلخص في القول ان لكل ما يحدث في الكون سبباً كافياً. فإن 
موقف اللاحتمي لا يستلزم أكثر من القول أن بعض ما يحدث 
في الكون بدون أسباب كافية. والقول الأخير يعني أنه يوجد 
حادث واحد. على الأقل» بدون أسباب كافية . 


لااشكء. اذن. أن كل ما هو مطلوب هنا للبرهنة على 
صحة موقف اللاحتمي هو أن نكون في وضع يسمح لنا بأن 
نقول عن حادث ما أنه بدون أسباب كافية. ولكن. بعكس ما 
قد يتصور البعض. ليس من السهل مطلقاً أن نجد أنفسنا في 
وضع دليلي من الشوع المذكور. فلا يمكننا أن نعرف بصورة 
مباشرة أن حادثا ما هو بدون سبب كافٍ. فالقضية «يوجد 
حادث (ح). بدون سبب كافٍ» ليست,. كما يبدو كالقضية 
«يوجد معدن لا يتمدد بالحرارة». فبالنسبة للقضية الأخيرة. 
بإمكاننا أن نعرف عن طريق التجربة المباشرة» على افتراض 
وجود حالة ازدادت فيها حرارة معدن ولم تمدد. أن هذا 
المعدن ازدادت حرارته وم يتمدد. ولكن اذا أخذنا الآن 
القضية السابقة. نجد أن ما تقوله لا يمكن التحقق من صدقه 
بصورة مباشرة, لأن ما تقوله هو. على وجه التحديد, انه لا 
حادث من الحوادث التي سبقت حدوث (ح) يشكل سبياً كافياً 
لحدوث (ح). إذا اتضح أن القول الأخيرهو الفحوى 
الأسامي للقضية السابقة» ما يتضح معه هوشيه استحالة 
البرهنة بعديا وتجريبيا على الموقف اللاحتمي . فلا حصر لعدد 
الحوادث السابقة لحدوث (ح) (أي الحادث الذي يفترض 


البرهنة على عدم وجود أسباب كافية له) ويستحيل طبعاً حتى 
منطقياً أن نبين» بالنسبة لكل حادث من هذا العدد الذي لا 
حصر له من الحوادث السابقة على حدوث (ح ).؛ أن حدوث 
حادث من نوعه لا يعني , بالضرورة. انه سيتبع ذلك حدوث 
حادث من (نوع ح ). بمعنى آخرء اذا وجدناء. مثلاء عن 
طريق الملاحظة التجريبية, أن (ح .)١‏ من بين الحوادث 
السابقة على حدوث (ح ). لا يشكل سبباً كافياً ل (ح). 
وأن الشيء نفسه ينطبق على (ح )١‏ و(ح ”) وحوادث أخرى 
كثيرة من بين الحوادث السابقة على حدوث (ح). فإن هذا 
وحده لا يمكن أن يعني أنه لا مسبب كاتفٍ لحدوث (ح ). 
فمهما كان عدد الحوادث السابقة على حدوث (ح ) التى 
أخضعناها للملاحظة التجريبية وبينا عدم كون اي منها سبباً 
كافيا لحدوث (ح ). بإمكاننا أن نقول أنه قد يوجد سبب 
كافٍ لحدوث (ح ) وربما ما حصل هو أننا فشلنا حتى الآن في 
اكتشافه تجريبياً. إن اسباباً من هذا النوع هي التي دعت 
فلاسفة. ككانظ. الى القول بأن مبدأ السببية الشاملة غير قابل 
للدحض. حتى من حيث البدأ. وأن اللاحتمية» بالتالي؛ غير 
قابلة للدعم التجريبي . (انظر: «الحتمية») . 

إن اللاحتمي يصر2 و على الرغم من الاعتبارات السابقة 
الببي تناولناها. أن حمل خبراتناء العادية والعلمية على حد 
سواء. متهاسك مع موقفه أكثر بكثير مما هو متئاسك مع موقف 
الحتمي . وبعضهم, في الوافع. يذهب الى حد الاعتقاد بأن 
جزءا من تجاربنا لا يمكن تفسيره الا انطلاقا من مقولات لا 
حتمية. وفي عصر الفيزياء الحديثة. عصر ميكانيكا الكم 
وميد اللايقين لدى هايزنيرغ. صرنا نرى محاولاات عديدة 
للجوء الى العلم بالذات لدعم اللاحتمية. فقبل بروز 
القضايا التي طرحتها الفيزياء الحديئة حول قدرتنا على التنبؤ 
والتفسير ضمن اطار ما يحدث على صعيد الجسيماتٍ الدقيقة. 
4 تكن هداز جدل النظرة الي جعلت الحتمية فرضاً ضرورياً 
مسبقاً من فروض الفيزياء . أما بعد ظهور ميكانيكا الكم. فلم 
يعد من المستغرب أن نواجه بحجج من النوع الذي يلجا الى 
الفيزياء بالذات لدعم اللاحتمية . 

بامكاننا الآنء لغرض بحششاء أن نقسم الحجج التي يلجأ 
اليها اللاحتمى الى نوعين: نوع يرى في الموقف اللاحتمي 
ا ا أساسياً في 

تناء كمفهومي الحرية والسؤولية» ونوع يرى في الموقف 

0 الموقف الأكثر تطابقا مع نتائج الفيزياء الحديثة. 

لنبدا بالنوع الأول من الحجج . هذا النوع هو الأكثر شيوعاً 
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بين اللاحتميين. فمذهب اللاحتمية. أصلا. نشأ كرديف 
للنظرة الاختياربة أو القدرية. فلم تكنء, اذن. مسألة هامة 
لدى اللاحتميين. وخصوصاً قبل ظهور الفيزياء الحديئة» أن 
يبحثوا عن أكثر من مسوغات لاستششاء الانسان من الخضوع 
لمقولة الحتمية. ولكن السؤال الأساببى أمامنا الآن هو السؤال 
التالي: كيف يمكننا أن نسوغ استنناء الانسان من الخضوع 
لمقولة الحتمية؟ الجواب الذي يعطبه اللاحتمي هو أن عدم 
استثناء الانسان من الخضوع لمقولة الحتمية ذو نتائج لا يمكن 
قبولها. من هذه النتائج. في اعتقاد اللاحتمي. أن مفهومي 
الحرية والمسؤولية يفقدان دلالتها الجوهرية. ولكن المسألة لا 
تقف عند هذا الحد. اذ ان الحياة الاخلافية تصير مهددة في 
الصميم. لأنها تقوم على مصادرني الحرية والمسؤولية. إن 
الحجة الأساسية التي يلجا اليها اللاحتمي هنا تقوم على 
مقدمتين رئيستين. الأولى تقول ان أفعالنا لا يمكن أن تتصف 
بالخيرية الأخلاقية أو أية صفات أخلاقية أخرى مماثلة أو 
معاكسة لماء الا اذا لم تخضع لقوانين سببية حتمية. والثانية 
تقول ان أفعالنا في بعض الحالاات نتصف بصفات أخلاقية من 
النوع المذكور. من الواضح هنا أن من يسلم بهاتين المقدمتين» 
لا مهرب له منطقيا من الاستنتاج بأن أفعالناء على الأقل في 
بعض الحالاات. لا تخضع لقوانين سببية حتمية. أي ليس لها 
أسباب كافية , 

لا تثير المقدمة الثانية. على العموم, أية تساؤلات غير ما 
يتعلق بكيفية تأويل القول بأن افعالنا نتصف بصفات 
أخلاقية. فإن ما يشير جدلاً. بالنسبة للمسألة التي يشيرها 
اللاحتمي . ليس ما اذا كانت أفعالنا تتصف بصفات أخلاقية. 
ايجابية أو سلبية. بل ما اذا كان التأويل الصحيح للقول الآأخير 
يستلزم تبي نظرة لا حتمية. وهذا يعني أن المقدمة الأولى في 
حجة اللاحتمي هي. على العموم؛ المقدمة التي تشكل مدار 
جدل بين الفلاسفة. بين اللاحتميين والحتميين منهبمء 
بخاصة. ولذلك فإن السؤال الذي سنركز عليه في شرحنا 
ومعالجتنا الحجة اللاحتمى هو ما اذا كانت المقدمة الأولى في 
هله اليه مرو بشذورة اعقو 

لنبدأ بكيفية تسويغ اللاحتمي هذه المقدمة. يلجا 
اللاحتمي . في الواقع. الى براهين عديدة في محاولته تسويغ 
القضية المذكورة, ولكن بامكاننا أن نلخصها في ثلاثة. الاول 
يقوم على حرية الانسان والثاني يقوم على القدرة المزعومة 
للانسان على القيام بأفعال تعاكس اقوى رغباته. والثالث يقوم 
على المسؤولية الأخلاقية . 
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إن القضية الأساسية ني البرهان الاول هي أنه لا معنى لأن 
نسند الى أفعال الانسان صفات أخلاقية, سلبية أو إيجابية. 
إلا إذا اءتيرناها حرة. فعندما نقول لشخصء مثلاء انه أخطأ 
فيها فعل. من الزاوية الأخلاقية» فإنناء على الأقل. نحاول أن 
نجعله يأسف لما فعل . ولكن معنى الأسف. كما لاحظ وليم 
جيمس. مشتق من واقعة الحرية. واقعة كون الشخص كان 
قادراً على أن يفعل غير ما فعلء, بغض النظر عن أفعاله 
وحالاته الذهنية السابقة لما فعل. ولكن إذا صح هذاء فإنه 
يستلزم مناء في نظر اللاحتميء» ألا نخضع الانسان لمقولة 
الحتمية. فلو افترضنا أن كل أفعالنا محتمة بحوادث سابقة (أي 
ها أسباب كافية) فعندهاء حتى لو افترضنا أن الاسباب الكافية 
لأفعالنا الحالية هى أفعالنا الاضية. فإنه ليس بوسعنا أن نغير 
لماضى الآن؛ ويالتائي. لسنا مطلقاً أحراراً الآن. عليناء إذنء 
أن نفهم الحرية بمعنى ند سببي» بحيث اذا قلنا ان شخصاً 
تصرف بحريةء ف| نلزم أنفسنا به حسب هذا المعنى. هو أن 
نقول أنه كان قادراً على أن يختار غير ما اخثار في ظل نفس 
الشروط السابقة على اختياره الأصلي. من الواضح أن القول 
الأخير يتضمن منطقياً النظر الى الفعل الحر على أنه بدون 
أسباب كافية» وبالتالي على أنه لا يخضع لقوانين حتمية. 


يقوم البرهان الثاني. كما رأيناء على القدرة المزعومة للانسان 
على مقاومة أقوى رغباته . هنا طبعاً يفترض اللاحتمي أن هذه 
القدرة هي شرط لا غتى عنه للحياة الاخلاقية. ولكن المهم 
لغرض بحثنا الآن هو أن اللاحتمي يجد أن هذه القدرة لدى 
الانسان تتعارض مع النظرة الحتمية. يفترض اللاحتمي هنا 
أن النظر الى أفعال الانسان على أنها خاضعة لقوانين حتمية 
يستلزم الاعتقاد بأن كل فعل من أفعال الانسان ‏ أي انسان - 
لا يمكن إلا أن يتفق مع أقوى رغباته . وما يعنيه هذاء على 
وجه التحديد. هو أنه لا يمكن واقعيا. وإن كان ممكناً منطقياً. 
لأي فعل انساني ألا يتفق مع أقوى رغبات صاحبه. من 
الواضح , في ظل هذا الافتراض الأخير عن مستلزمات النظرة 
الحتمية. أن قدرة الانسان على مقاومة أقوى رغباته. بل على 
معاكستها والتصرف على نحو لا يتفق معهاء تتعارض مع 
النظرة الحتمية . 

نأتي الآن الى البرهان الثالث الذي يقوم على المسؤولية 
الأخلاقية. ينطلق هذا البرهان من افتراض اللاحتمي أن 
مفهوم المسؤولية الأخلاقية يرتبط. بالضر ورة, بمفهوم الالزام 
الخلقي وأن الأخير بدوره يستوجب القدرة. فعندما نحمل 
شخصاً مسؤولية ما فعل أونعاقبه على ما فعلء, فإن هذا 
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يفترض أنه كان ملزماً أخلاقياً بالقيام بفعل غير الذي قام به. 
ولكن الالزام الخلقي. كا نبهنا كانط. يستوجب القدرة. فلا 
معنى لأن نقول ان هذا الشخص أو ذاك كان ملزماً باختيار غير 
ما اختار أو بفعل غير ما فعل إلا إذا افترضنا مسبقاً أن هذا 
الشخص كان قادراً على اختيار أو فعل غير ما اختار أو فعل. 
ولكن إذا تبنينا نظرة حتمية. كما يدعي اللاحتمي» فلا ينطبق 
على أي انسان, كائناً ما كان اختياره أو الفعل الذي قام بهء 
أنه كان قادراً على أن يختار أو يفعل غير ما اختار أو فعل. وإذا 
صح هذا التحليل, وافترضنا أن الانسان مسؤول, في بعض 
الحالات. عن أفعاله وأنه يستحق العقاب فإن افتراضنا هذا 
يلزمناء في هذه الحالة» برفض الحتمية وقبول اللاحتمية . 


المسألة الأساسية هنا المرتبطة بمدى متانة الحجج اللاحتمية 
الثلاث السابقة هي ما إذا كان بالامكان التوفيق بين النظرة 
الحتمية والافتراضات النهائية المسبقة للأخلاق. إن الحتمي 
يعتقد. ولا شكء. أن موقفه لا يتعارض مع أية مفهورمات 
اخلاقية اساسية. كمفهومي الحرية والمسؤولية. فالحجة الأول 
والثالثة» كما رأيناء تقومان على ربط مفهومي الحرية 
والمسؤولية بمفهوم القدرة. باختصار. أن ننعت فعلاً ما بأنه 
فعل حر أو أن نحمل صاحبه مسؤولية القيام به هو أن 
نفترض», بالضرورة, أن صاحبه كان قادراً على أن يفعل فعلا 
سواه. إذن فالسؤال الأسامي أمام الحتمي الآن هوما إذا كان 
بامكانه أن يؤول التعبير «كان قادراً على أن يفعل غير ما فعل» 
على نحو يجعل استعماله, في الحالات التي تعنيناء متسقاً مغ 
النظرة الحتمية دون تجريده من مضمونه الأخلاقي . 


إن الطريقة التي يحاول من خلالما الحتمي أن يصل الى 
التأويل المطلوب للتعبير المذكور تتلخص في التمييزء أولاً» بين 
الافعال المرغوب فيها والافعال غير المرغوب فيها على أساس 
النتائج المترتبة على هذه الأفعال. هذا التمييز هام لاعطاء معنى 
لتفضيلناء من الزاوية الأخلاقية؛ نوعاً من الأفعال على نوع 
آخر. والخطوة الشانية في تأويل الحتمي هي أن ينظر الى 
الأفعال التي تستهدف تحقيق نتائج من النوع المرغوب فيه على 
أنها صادرة عن ارادة طيبة. وفي هذه الحالة» فعندما نلوم 
شخصاً على ما فعل ‏ أي نحمله المسؤولية الأخلاقية لا فمل - 
فإننا نفترض أن قيامه بالفعل المعني استهدف تحقيق نتائج غير 
مرغوب فيها وأن فعلهء بالتالي» نابع عن ارادة سيئة؛ لا 
طيبة. اللوم - تحميل المسؤولية ‏ يفترض. إذن. أن الفاعل 
قام بفعل نابع عن ارادة سيئة وأنه كان عليه أن يفعل فعلاً 
نابعاً عن ارادة طيبة. ولكن أن نقول هنا انه كان عليه أن 


يفعل غير ما فعل هو أن نقول انه كان قادرا على أن يفعل غير 
ما فعل بمعنى أن الفعل كان سيمتنع عن الحدوث فيا لو حصل 
اختلاف في ارادة الفاعل. 

لا شك أن أي شخص من شأنه أن يفعل غير ما فعل فيا 
لو أراد غير ما أراد» ولكن قد يتساءل اللاحتمي». هل بامكان 
أي شخص أن يريد غير ما أراد؟ فاذا سلمنا بوجهة نظر 
الحتمي» وافترضنا أن (ش) قام بفعل معين (ف )» فعلينا أن 
نقول انه إذا تكررت نفس الشروط السابقة على قيام (ش) 
ب (ف)» فإن (ش) لن يريد أن يفعل هذه المرة غير ما أراد 
فعله في المرة السابقة. هذاء لا شك. مترتب على نظرة 
الحتمي التي تستلزم أن تؤدي نفس الاسباب الى نفس 
النتائج . فاذا كانت الشروط التي قادت (ش).؛ أصلاء الى أن 
يريد فعل (ف ) هي ذاتها التي سبقت اختياره في المرة الثانية, 
فلا يمكن له في المرة الثانية أن يريد غير ما أراد في المرة الأولى. 

إن الحتمي . طبعاًء لن ينقض النتيجة الأخيرة المترتبة على 
التحليل السابق. ولكن هذه النتيجة. في نظره, لا تسوّغ ما 
يحاول اللاحتمي أن يسوقنا اليه في مثالنا السابق. أي القول 
ان (ش) لم يكن قادراً على أن يريد غير ما أراد. فإذا فُهمنا 
القدرة على النحو الذي يفترضه الحتمي» وقلنا ان (ش) لم 
يكن قادراً على أن يريد غير ما أراد لكان قولنا هذا شيئاً خارقاً 
منطقياً ألا وهو أن حصول اختلاف في ارادة (ش) ما كان 
ليعني حصول اختلاف في ارادة (ش) . 

بالاضافة الى ذلك. فإن الحتمى يجدد خللاً منطقياً في 
موقف اللاحتمى الذي يقفى أن يون غياب الأسباب الكافية 
شرطاً ضر 4ض للمسؤولية والحرية. فإذا قلنا أنه لا وجود 
لأسباب كافية للفعل. فإننا في الواقع نقول انه لا يوجد في 
شخصية الفاعل أو طبيعته ما يفسر قيامه بهذا الفعل. ققد 
توجد شروط ضروية للفعل ترتبط بوجود الفاعل وشخصيته 
وأشياء أخرى مستقلة عنه. ولكن لا شيء يرتبط بوجود 
الفاعل. ضمن النظرة اللاحتمية» برغباته ودوافعه وميوله, 
بشخصيته وطبيعته. يفسر قيامه بهذا الفعل. ولكن ‏ يتساءل 
الحتمي ‏ ما معنى أن نقول. في هذه الحالة. ان هذا فعل حر 
وأن نحمل صاحبه مسؤولية القيام به؟ يبدو. كما يدعي 
الحتمي » أن شرطاً لا غنى عنه لحسبان فعل من أفعالي حراً 
ومن النوع الذي أتحمل» بالتالي» مسؤولية القيام به. هو أن 
يكون الفعل شيئاً أحدثته أناء لا شيثاً حدث لي. ولكن إذا لم 
يكن الفعل نابعاً سببياً من شخصيتي أو طبيعتي» فهو شيء 
حدث لي وليس شيئا أحدثته. ولذلك فأن نقول. في هذه 


اللاحتمية 


الحالة» اته كان بمقدوري أن أفعل غير ما فعلت لا يمكن أن 
يعني سوى أنه كان ممكناً وافعياً أن يحدث لي غير ما حدث لي . 
ولكن كيف يمكن لهذا أن يسوغ اعتباري مسؤولاً عما حدث 
أصلا؟ واذا صح تحليل الحتمي هذاء فإنهء لا شك. يستلزم 
أن نجعل الحتمية. لا اللاحتمية؛ شرطاً ضرورياً لشطبيق 
مفهومي الحرية والمسؤولية تطبيقاً ذا اهمية للأخلاق. 

لننتقل الآن الى رد الحتمي على الحجة الثانية من حجج 
اللاحتمي الثلاث, أي الحجة التي تقوم على القدرة المزعومة 
للانسان على مقاومة أقوى رغباته. هذه الحجة. كما رأيناء 
تفترض أن مونف الحتمي يقود, بالضرورة, الى التسليم بأن 
الانسان. وفي كل الحالات التى يختار أو يفعل فيهاء كائناً ما 
كان اختياره أو فعله. وكائنة ماكانت الظروف التي يفعل أو 
يختار في ظلهاء انما يفعل أو يختار ما يتفق وفقط ما يتفق مع 
أقوى رغباته في اللحظة التي يحصل فيها الفعل أوالاختيار. هنا 
لا بد للحتمي. في رده على هذه الحجة. أن يشير قبل اي 
شيء آخرء الى الامهام الكامن في التعبير «أقوى الرغبات». 
فهذا التعبير قد يعني الرغبة المسيطرة» وني هذه الحالة يستحيل 
على أي شخص أن يعاكس أقرى رغباته. فلو نجح واحدنا في 
مقاومة رغبة من رغباته. فإن هذا سيعني حت أنها ليست 
الرغبة المسيطرة. وفي هذه الحالة, أن نقول انه لا يمكننا إلا أن 
نفعل ما يتفق مع أقوى رغباتنا هو تحصيل حاصل» ليس إلا. 


لنفترض الآن أننا فهمنا بالتعبير أقوى الرغبات الرغبة التي 
يشعر بها الشخص أكثر من سواها. هنا لا يعود مجرد محصيل 
حاصل قولنا انه ليس بوسع أحدنا أن يفعل ما لا يتفق مع 
أقوى رغباته. ولكن هنا يتضح أيضاً أن الحتمي غير ملزم 
بالقول الأخير. فحتى لو كنا نعرف أن أفعالنا محتمة بصورة 
تامة» فإن هذا لا يقول لنا شيئاً عن مضمون القانون السببي 
الذي تخضع له أفعالنا. كذلك لا يبدو أن هناك علاقة تناسب 
طردي بين الفعالية السببية لرغبة ما وحدَّة شعورنا بها. أن 
نقول ان هناك علاقة تناسب طردي بين الاثنتين هو أن نثبت 
قانوناً سببياً ما. ولكن لا شك أن القضايا التي تثبت قوانين 
سببية ليست صادقة قَبْلياًء وهذا حتيا ينطبق على القضية 
المعنية» بل الأكثر من ذلكء أن الأدلة التجريية التي في 
حوزتنا لا تبدو مؤيدة لها. إن الحتمي» في الواقع. قد يعترف 
بأن الأدلة التجريبية غير مؤيدة لهذه القضية دون أن يتخلى عن 
موقفه الحتمى القاضى بالنظر الى أفعال الانسان على أنها 
خاضعة لقوانن سببية: 


ننتقل الآن الى النوع الثاني من الحجج التي يلجا اليها 
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اللاحتمي لدعم موقفه. هذا النوع. كما رأيناء يعتمد على 
مكتشفات الفيزياء الحديئة وخصوصا ما يرتبط منها بميكانيكا 
الكم . إن الفيزياء الحديثة لا تنفي خضوع الأحداث على 
الصعيد الماكروسكوبي لقوانين حتمية» ولكن ما يبدو أنها تنفيه 
(أو الأصح القول ما بيدو أن بعض الفيزيائيين المعاصرين 
كهايزنبرغ وبودن وأدنغتون يفونه) هو خضوع الأحداث على 
صعيد ميكوروسكوبي لقوانين حتمية. بصورة أكثر تحديداً. إن 
عالم الجسييات الدقيقة ‏ عالم الجسييات دون الذرية ‏ لا يبدو 
في نظر بعض الفيزيائيين, أنه يخضع لقوانين حتمية صارمة. 
إن السبب الذي يلجأ اليه هؤلاء الفيزيائيون هو ما صار يعرف 
بمبدأ اللاتحديد عامعملع2 ن209«تدممء103]6 أو مبدأ اللايقين 
عامعملءط 11002081269 حسب هذا المبدأ. أن ما يحدث 
على صعيد الحسيهات دون الذرية. صعيد الالكترونات 
والبروتونات. هوء في بعض الحالات. نتيجة المصادفة 
المحضة. فيا يقوله لنا مبدأ اللاتحديد انه عندما نتكلم على 
الأحداث على الصعيد الماكروسكوبي» فإن بإمكاننا أن نقول» 
مثالا عن شىء مثل كرة البلياردو ما هو اتجاهه وما هي كمية 
زخمه 2080 وهو في وضع ما (ب) على أساس ما نعرفه 
عن اتجاهه وكمية تحركه وهو ني وضعه السابق (أ). ولكن هذا 
لا يمكننا أن نقوله عن شيء مثل الالكترون. والسبب لذلك 
هوأن شروط الملاحظة هي من النوع الذي إذا سمح لنا 
بتحديد وضع الجسيم دون الذري بسدقة. يجعل من المستحيل 
علينا تحديد زخه بدقة . 

لنفترض انه حتى نحدد بصورة أدق وضع الجسيم دون 
الذري وهو في حالة حركة, علينا أن نستعمل ضوءاً بطول 
موجة أقصر. ولكن لنفترض أنه بمقدار ما يقصر طول الموجة 
بمقدار ما يؤثر ذلك على زحم الجسيم فيجعله يتحرك بصورة 
عشوائية لا يمكن التنبؤ مها. ولنفترض أيضا أنه لا توجد طريقة 
لتحديد وضع الجسيم دون جعل تحديد كمية زحمه أمراً 
مستحيلا أو لتحديد كمية زمه دون جعل تحديد وضعه أمراً 
مستحيلاً. في هذه الحالة» سيكون من المستحيل أن نصوغ 
قوانين سببية دقيقة يخضع للا تحرك الجسيم. فلا يمكنناء في 
هذه الحالة» أن نقول انه كلما كانت كمية الزخم الجسيم وهو 
في الوضع (أ) هي كذا وكذا. إذن يجب أن يكون هذا الزخم 
في وضعه اللاحق ل (أ) كذا وكذا. قلا يمكن لكلام من هذا 
القبيل أن يكون ذا معنى محدد أو أن يغطي معنى محددا حتى 
من حيث المبدأ. ولذلك فليس بإمكانتا هنا أن نتكلم على 
الطبيعة على أنها خاضعة لقوانين حتمية صارمة . 

ان الحجة الأخيرة لا تؤدي. بالضرورة. الى نتيجتهاء أي 
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الى موقف لا حتمي . فبإمكاننا تأويل هذه الحجة يطرق 
غتلفة. قد نفهم منبهاء مثلاء أنها تقول ان الجسيم. وإن كان 
ذا وضع محدد وذا زخم محدد., لا يمكن مطلقا تحديد وضعه 
وزخمه في نفس الوقت. معظم الفيزيائيين يؤولون النظرية على 
هذا النحو. ولكن تأويلا كهذا لا يثير شكوكا مطلقا حول 
النظرة الحتمية» فكل ما يمكن استنتاجه من هذا التأويل هو أن 
معرفتنا للقوانين السببية محدودة . 

يوجد تأويل آخرء ألا وهو أن الجسييات دون الذرية ليست 
من نوع الأشياء التي يمكن أن نسند اليها وضعءاً ما وزخماً ما؛ 
إنها حقول أو ربما موجات من نوع معين. ولكن هنا أيضاً لا 
نجد ما يؤيد النظرة اللاحتمية. فليس في هذا التأويل ما يلزمنا 
بأن نقول بأنه ليس بإمكاننا أن نصوغ قضايا كلية أو سببية 
حول طبيعة عالم الجسيهات دون الذرية وحوادثه؛ بل يلزمنا 
فقط بأن نقول ان قضايا من النوع المشار إليه لا يمكن أن 
تتضمن إشارة لصفات مثل الوضع والزخم . 

إن التأويل الثالث والأخير للحجة التي تشكل مدار بحثنا 
يمكن وضعه على النحو التالي: على الرغم من أنه يمكتنا أن 
نتكلم على وضع محدد للجسيم دون الذري وكذلك على كمية 
تحرك محددة له. فإنه لا يمكنناء حتى نظرياء أن نقرن وضعه 
وزحمه في لحظة ما بوضعه وكمية تحركه في لحظة سابقة. هذا 
التأويل طبعاً يتجه في اتجاه اللاحتمية. ولكن بإمكان الحتمي 
أن يصر هنا على أن السبب الوحيد الذي يمكن اللجوء إليه 
لقبول هذا التأويل هو أننا نجهل وجود اقتران من النوع المشار 
إليه. ولكن الحتمي, لا شك. سيصر على أن جهلنا وجود 
اقتران من هذا النوع لا يعني أنه غير موجود. فالاحباطات التي 
تواجهناء في محاولتنا الوصول الى إثبات وجود حالات اقتران 
من النوع الذي يعنينا هناء ليست بالضرورة دليلاً على كون 
عالم الجسييات دون الذرية يمخضع للمصادقة المحضة. 
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الليبرالية 
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م تتبلور الليبرالية كنظرية في السياسة والاقتصاد والاجتماع 
على يد مفكر واحد بل أسهم عدة مفكرين في اعطائها شكلها 
الأمابى وطابعها المميز. فالليبرالية ليست اللوكية (نسبة الى 
جون لوك 1704-1632) أو الروسووية (نسبة الى جان جاك 
روسو 1778-1712) أو الملّية (نسبة الى جون ستوارت مل 
1873-6) وإن كان كل واحد من هؤلاء قد اسهم اسهاماً 
بارزا أو فعالا في اعطائها كثيرا من ملامحها وخصائصها. 
مشتركة مهمة. ولكنها تتعارض أحيانا. من هنا تبدو بلورة 
تعريف واضح ودقيق لمفهوم الليبرالية أمرا صعبا وريما عديم 
الجدوى. وفي حال تحديد اللليرااي جد أن هذا التحديد لا 
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ينطبق على عدد من الفلاسفة والمفكرين الذين سيموا بسمة 
الليرالية . 

وإذا كان للببرالية من جوهر فهو التركيز على أهمية الفرد 
وضرورة تحرره من كل أنواع السيطرة والاستبداد» فالليبرالي 
يصبو على نحو خاص لى التحرر من التسلط بنوعيه: تسلط 
الدولة (الاستبداد السياسى) وتسلط الجماعة (الاستبداد 
الاجتماعى ). لذلك نجد الجذور التاريخية لليبرالية في الحركات 
الى جعلت الغزد غاية داه بعارضة في كتير من الأحيان 
التقاليد والأعراف والسلطة. رافضة جعل ارادة الفرد مجرد 
امتداد لارادة الجماعة» ورغم أن الليبرالية» كايديولوجياء هي 
ظاهرة حديئة نسبياًء فإن بعض تباشيرها تظهر عند ديمقراطيّ 
أثينا في القرن الخامس قبل المسبح» وعند الرواقيين. وفي 
المراحل الأولى من المسيحية, ثم في حركة الاصلاح 
اليروتستانتية. ففي خطبة بركليس 5عءلء28. 495 
9 ق.م الشهيرة. التي أبْن بها شهداء أثينا الذين سقطوا في 
بداية الحرب ضد اسبارطه. صياغة بليغة لمبدأ ماواة جميع 
المواطنين أمام القانون كما أن فبها تعبيراً واضحاً عن أهمية 
الفرد ومسؤوليته السياسية. كذلك فإن بروثئاغوراس 
5 ر,ر 485 - 410ق. 2 جعل الفردمقياس 
كل شيء وشارك ديموقرطوس كننالقء0م0اء12 370-460 ق .م . 
قناعته بأن القوانين والمؤسسات هي من صنع الانسان 
وأن الانسان بالتالي. مسؤول عنبا. ويبقى سقراطء 
90 في حياته وتعاليمه نهوذجاً فذَّا للإيهان 
بقدرة العقل وأهميته. ولضرورة اخضاع معتقداتنا للنقد 
والتدقيق في جو من الحرية والانفتاح. ومن البديبي انه اذا 
اعتمدنا النموذج السقراطي نجد أن مسؤولية تقصي الحقيقة 
ومسؤولية اتخاذ موقفنا الخاص ومسؤولية الدفاع عن هذا 
الموقف بعقلانية وانفتاحء تصبح كلها في النهاية مسؤولية 
الفرد, وهذا لا يعني طبعاً أن الفرد يحقق كل هذه المنجزات 
بمعزل عن المجتمع. فمفكرو الإغريق. ومن بينهم سقراط. 
كانوا مقتنعين قناعة تكاد تكون تامة بأن الانسان كائن 
اجتماعي . والظاهرة التي نحارل أن نبرزها والتي اتضحت 
معالها قي الفرن الحامين فيل ال مسح + عي بروج بحضن 
المجتمعات اليونانية» خصوصا أئيناء من اطار المجتمعات 
القبلية المنغلقة, هذا الخروج الذي كاد يتخذ طابع الثورة من 
خلال التشديد على أهمية الفرد والحريات الفردية . 

أما الخطوة التالية على طريق الانعتاق من عقلية المجتمع 
القبلي المنغلق فقد حققها الرواقيون من خلال قوم بميداً 
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وحدة طبيعة الانسان ومشاركة جميع البشر فيها. وهذا الانجاز 
مهم جداً خصوصاً أن اليونان ظلوا اقليميي النظرة حتى في 
أوج حضارتهم وني ظل الحكم الديمقراطي . كما أن الرواقيين 
ركزوا على أهمية اكتشاف حير ني الذات الانسانية لا تستطيع 
أن تنفذ اليه سلطة المجتمع أو أي شكل آخر من أشكال 
السلطة. ومتى اكتشف الفرد هذا الحيّرْ اصبح بإمكانه أن 
يتمتع بقدر من السيادة والحرية لا يتأثر بتقلبات الزمان أو 
بأهواء البشر. وقد ساعد هذا الفهوم الرواقي للحرية المرتكز 
على ذاتية الفرد وخصوصيته على انتشار المسيحية؛ لا سيما أن 
المسيحية ركزت على مبدأً المسؤولية الشخصية وأبرزت دور 
الضمير في تقرير أخلاقية تصرّف الفرد أو عدم أخلاقيته. غير 
أن دور الفرد في القرون الوسطى أصبح تانويا نبحة اللسيطرة 
الكاملة التي مارستها الكميسة الكاثوليكية على المجتمعات 
الأوروبية برمتها. من هنا أهمية الدور الذي أدته حركات 
الاصلاح البروتستانتية 120758108 غهذاوءاه:2ابتداءً 
من القرن السادس عشر. ذلك أن الفرد. لا الكنيسة 
وسلطاتها الاكليركية» بات هو الرجع في تفسير الكتاب المقدس 
ومن ثم في إقرار نمط حياته . وقد كان لهذه العودة الى التركيز 
على الفرد أثر هام في نشوء الليرالية بمعناها الحديث. 


2 - الليبرالية في العصور الحديثة : 


إن الليبرالية في الفكر السياسي الغري الحديث نشأت 
وتطورت في القرن السابع عشرء وذلك على الرغم من أن 
لفظبتي ليبرالي وليبرالية لم تكونا متداولتين قبل بداية القرن 
التاسع عشر. ونجد الكثير من الأفكار والمبادىء الليبرالية في 
فلسفة جون لوك السياسية,. فهو أول القلاسقة اللييراليين 
ولعله أهمهم جميعاً. لكن امتياز لوك عن غيره من الفلاسفة 
الليبراليين يرجع الى أنه نجح في التعبير عن الأفكار المناسبة في 
الوقت المناسب. فهو ليس بالضرورة أقواهم حجة أو أكثرهم 
ابداعا. وكا أن أهمية لوك جاءت نتيجة نجاحه في أن يعكس 
في فلسفته السياسية مشاغل عصره وقضاياه؛ فإن التصاق هذا 
الفيلسوف بظروف عصره الاجتماعية والسياسية والاقتصادية 
جعل الكثير من الليبراليين الذين جاءوا بعده يرفضون بعض 
آرائه أو على الأقل تعديلها لأنهم واجهوا ظروفاً تاريخية تختلف 
عن ظروفه. أضف الى ذلك أن رغبة لوك في أن يكون فكره 
حاوياً كل عصره أثقل فلسفته السياسية بتناقضات جمة. 

وني ما يأتي سنعه د الى عرض أهم ملامح الليبرالية كما 
نجدها في فلسفة لوك السياسية . وقد يصح أن نسمي هذا 
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النوع من الليبرالية؛ الليبرالية الكلاسيكية. ومن ثم نتناول 
بعض التيارات الليبرالية التي جاءت استمراراً لليبرالية لوك 
الكلاسيكية. وبعض التيارات التي عارضت هذه الليبرالية أو 
عدلتها تعديلاً أساسياً. 


3 جون لوك والصراع الدستوري بانكلترا: 


يرى كثير من المؤرخين أن تاريخ انكلترا السياسي في القرن 
السابع عشرء هو الى مدى بعيد تاريخ الصراع بين الملكية 
الساعية الى الحفاظ على ما اعتبرنه حقها المطلق في الحكم وبين 
القوى البرلمانية المصّرة على الحد من سلطة الملوك وإخضاع 
هذه السلطة لحكم الدستور. وما جعل هذا الصراع. يعتد 
ويعنف هو تداخل النزاعات الدينية معه وتباين ولاءات 
المتصارعين المذهبية . وقد رفض البرلمانيون ادعاء الملك أن حقه 
في الحكم قد منحه إياه خالق الكون وأنه. أي الملك. يحكم 
بمشيئة الحية. لذلك ل يعتبر الخاكم نفسه مسؤولا تجاه الشعب 
المحكوم . أما البرلمانيون فقد رفضوا هذا المنطق وقاوموا دعاته . 
ويصح أن نعتبر فلسفة لوك السياسية محاولة لتنظير موقف 
البرلمانيين وإعطائه بعداً فلسفياً وجعل علاقة المواطن بالسلطة 
الحاكمة علاقة تعاقدية أو بتعبير أصح علاقة ائتانية . فإذا نحن 
افترضنا مع لوك» أن للإنسان حقوقاً طبيعية في الحرية 
والكرامة. وجب علينا أن نقر بأن نسق الحكم الوحيد الذي لا 
يتعارض مع هذا الافتراض هو الحكم المبني على رضى المحكوم 
وموافقته. واذا كان الشعب مصدر السلطة الشرعية الوحيد 
يصبح الحكم مسألة أمانة لا مسألة حق. سواء ادعى الحاكم 
أن هذا الحق متوارث عن الأسلاف أو ادعى أنه هبة من عند 
الله. ويصبح الحكم دائياً حكماً مشروطاً ويصبح الحاكم 
خاضعاً لمحاسبة المحكوم على نحو مستمر. ويسهل» من 
الناحية النظرية على الأقل. تسويغ الثورة على الحاكم أو خلعه 
إن هو أساء استعمال الحكم الذي وضعه الشعب أمانة في 
عنقه. وقد كان هذا بالفعل مصير الملك جيمس الثاني الذي 
خلع عن العرش عام 1688 في اثر الشورة البيضاء الشهيرة 
المعروفة بالثورة المجيدة 101111102 010210105 . 

وأهم ما في هذا كله بالنسبة الى تكوين الفكر السياسي 
الليبرالي وتطوره هو المسوغ الذي يعطيه لوك للدولة ولحقها في 
الوجود. وهذا أمر يتعدى مجرد دعم فريق (البرلمان) ضد فريق 
آخر (الملك) في تنازعهما على الحكم. ليقدم نظرية حول طبيعة 
الدولة وحدود سلطتها. واذا استثنينا نفرا قليلا من المفكرين 
الذين طرحوا فكرة مجتمع بلا دولة. إيماناً متهم بأن التعاون 


الطوعي بين الناس يغنينا عن الدولةء نجد أن الأغلبية 
الساحقة من المفكرين السياسيين اعتيروا وجود الدولة 
ضرورياً. لكن هذا الحد الأدنى من الاتفاق لا يكفي لأن 
الاختلافات تظهر بوضوح وحدّة عندما يحاول هؤلاء المفقكرون 
تحديد طبيعة الدولة ورسم حدود سلطتها. فما هو موقف لوك 
من هذا الموضوع؟ إن وصف لوك لوضع الناس في ما سنّاه 
الحالة الطبيعية 7120118 01 51266. التي تسبق قيام الدولة. 
يجعل القارىء يتساءل عن جدوى مقايضة هذا المجتسع 
اللاسياسي بالمجتمع السيامي . ذلك أن الحالة الطبيعية تحكمها 
قوانين طبيعية. 1.215آ 21360153[1, تحدد الحقوق والواجيات 
بمعزل عن المشترع البشري. لكن الصعوبات تظهر عل 
مستوى القضاء والتنفيذ والادارة. فمن غير المستحسن أن 
يكون المرء حكما وخصا في ما يخصه من الأمور في الوقت 
نفسه . ناهيك عن ضرورة توزيع المههات وتنظيم أمور المجتمع 
المشتركة وإدارة شؤونه وتنفيذ الأحكام وتأمين حماية الأفراد 
وبمتلكاتهم سواء أكان المعتدي من الداخل أم من الخارج. ولو 
كانت هذه الأمور تنتظم من تلقاء نفسها أو تتوافر دونما حاجة 
الى الدولة وأجهزتهاء لما كان لوجود الدولة من مسوغ . من هنا 
نشا في الفكر السياسي الليبرالي مفهوم «دولة الحد الأدن». 
فالحاجة الى الدولة حاجة عملية فقط. ولا يجوز أن توسع 
نطاق سلطتها خارج الحدود التي تفرضها هذه الضرورات 
العملية . 

هذا الموقف من الدولة يُبرز خاصّة مهمة لما قد يسمى المزاج 
الليبرالي» أو الذهنية الليبرالية. فكأن اللييرالي يفترض أن 
هنالك علاقة عكسية بين سلطة الدولة وحرية الفرد: فكلا 
ازدادات سلطة الدولة وتوسّع نطاقها نقصت حريات الفرد 
وضاق نطاقها. لذلك فإن تعلق الليبرالي بالحرية الفردية 
وحرصه عليها يجعلانه متخوفاً من تزايد سلطة الدولة. 
وبالرغم من أن توماس هوبزء 1679-1588. جعل الفرد ركيزة 
نظامه السياسي واتبع منبجية فردية. لفءاع 0126600010 
1015 لم1 في بناء فلسفته السياسية. فإنه لم يكن ليبرالي 
المزاج, لأن تخوفه من الفوضى فاق تعلقه بالحرية وطغى عليه. 
فالذهنية الهوبزية المحافظة تفترض أن هناك علاقة عكية بين 
الحرية والاستقرار. أما الليبرالي فهو أكثر طموحاً من هوبز 
وأكثر تفاؤلاً» وهو يحاول أن يجد نوعاً من التوازن بين الحرية 
والنظام . ولعلّ اسهام لوك الأساسي في تطور الفكر الليبرالي 
هو إصراره على إمكانية ائتمان المواطن على قدر كبير من 
الحريات دون أن يهدد ذلكء. بالضرورة» استقرار المجتمع 
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وأمنه. من هنا تشديده على مبدأ وحكم القانون لا حكم 
الفرد». أما هوبز فقد أعطى الحاكم سلطة شبه مطلقة نتيجة 
قناعته أنه بدون هذه السلطة المطلقة لا نظام ولا استقرار ولا 
أمان. ونجد في المقابل أن الليبراليين؛ أمثال لوك ومونتسكيو. 
1755-9 . اعتبروا السلطة المطلقة غير المنضبطة بحكم 
القانون انضباطا واضحا ومبدئيا هي المشكلة وليست الحل. 
فالسلطة. كما قال اللورد اكتون. تفسدء والسلطة المطلقة 
تفسد إفساداً مطلقاً. 

ومشكلة سوء استعمال السلطة قديمة قدم الحضارة البشرية» 
وقد ظهرت مع ظهور المجتمعات السياسية. فإذا كان وجود 
الدولة ضرورياًء فإن وجود السلطة يغدو ضرورياً. وتقضى 
الضرورة العملية بأن يمارس السلطة أشخاص معينون لأنه سن 
الصعب أن يمارسها الناس جميعاً. ومتى استقرت السلطة في 
أيدي أولئك الأشخاص فا الذي يحول دون سوء استعمالهم 
لما؟ وقد وعى المفكرون السياسيون هذه المشكلة وأدركوا 
أبعادها منذ البداية» ىا أن بعضهم قد اقترح لها حلولاً. 
فأفلاطون مثلاً يرى أن المشكلة تحل اذا اجتمعت الملكية 
(السلطة) والفلسفة (المعرفة والحكمة) في شخص واحدء 
فتكون فضائل الفيلسوف خير واقي للناس من شرور السلطة 
غير المنضبطة بال معرفة الحقة والأخلاق السوية. أما هوبز فقد 
وجد الحل الآفلاطوني مثالياً وغير مجد ورفض معادلة أفلاطون 
القائلة بأن السلطة مع المعرفة تعطيان أساس مجتمع عادل. 
مشدداً على أن السلطة وحدها هي العنصر الأهم في بناء 
المجتمع المستقر. والواقع أن هوبز لم يحل مشكلة سوء استعمال 
السلطة. فمفهوم العاهل 2عاء501065 عنده هو بمثابة إقرار بأن 
لا حل هذه المشكلة. فهو يرى أن مجتمعاً فيه سلطة يساء 
استعإنها هو أفضل من مجتمع لا سلطة فيه على الإطلاق. 

أما الحل اللييرالي الذي وضعه لوك وطوره مونتسكيو 
فيرفض حصر الخيارات بخياري هوبز وهما أولاً: مجتمع لا 
سلطة فيه وثانيا: مجتمع يساء فيه استعمال السلطة. وهذا الحل 
يرتكز على مبدأ حكم القانون رسيادته, وعلى اصلاح 
مؤسسات المجتمع ونطويرها. ويرى دعاة هذا الحل أن من 
الخطأ التركيز على الحاكم المثالٍ الذي يحكم بالعدل 
والانصاف. ومن الأصح أن نركز على اشتراع قوانين 
واستحداث مؤسسات تقلل من احتيال سوء استعهال السلطة 
وتسهل مراقبة المسؤولين وتجيز معاقبتهم إن هم اساءوا استعمال 
مسؤولياتهم ويفترض هذا الحل ان اغراءات سوء استعمال 
السلطة ستظل دائها موجودة. ولكنه يقلل من احتمال اساءة 
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استعمالها فعلاً. وحكم القائرن يعني أن المرجع 
ارادة فرد ماء أو مجموعة أفراد. بل اصبح مبادىء اتفق عليها 
ودخلت في بنية المجتمع وصلبه. 

صحيح أن المناداة بميادى: حقوق الانسان الطبيعية. وجعل 
أساس حق الحكم مشروطاً برضى المواطن المحكوم. تخلق 
مناخاً يشجع الشعوب المقهورة على الشورة على حكامها 
والاطاحة بهم. كن نموذج لوك للتغيير اصلاحي وتدرجي 
ولس ثووياً: وتبقى التجرية الانكليزية التي تلت ثورة 1688 
أقرب الى فلسفته السياسية من الثورة الفرنسية عام 1789 وما 
تلاها ٠‏ فهو قد فضّل اعتماد مبدأ الفصل بين السلطات 
التشريعية والتنفيذية والقضائية (وإن يكن لوك. في الواقع . 
ميز بين التشريعية والتنفيذية فقط) وجعل هذه اللطات 
تمارس رقابة» بعضها على البعض الآخر. تؤدي الى التوازن 
بينها. أما الشورة فهي للحلات المستعصية. وفي الواقع , فإن 
كثيراً من الليبراليين يعتبرون نجاح الاصلاح الداخلي التدرْجي 
الذي يقي المجتمع خضات الثورات الجارفة العنيفة مقياس 
نجاح الليبرالية كأساس للحكم والاصلاح . 


الأخير ل" يعدل 


الليبرالية وحكم الأكثرية : 


وقد نادى لوك بحق الأكثرية في الحكم لكنه لم يع وعياً 
كافياً نتائج هذا المبدا. ذلك لأن همه الأسامي كان الحد من 
سلطة الملك. وقد تصوّر أن المشكلة تمل بانتقال السلطة الى 
الشعب أو من يمثله. وغاب عن ذهنه أن أكثرية الشعب 
بإمكانها أن تمارس طغيانها الخاص. وهذا الطغيان الجديد 
سيصبح , كى| سنئرى» هاجس بعض ليبرالبي القرن التاسع عشر 
أمثال الكسيس دي توكفيل, 21859-1805. وجون مل. فهل 
يكفي أن ننادي بالتامح (كما فعل لوك كردة فعل على 
الحروب الدينية المرهقة والشرسة التي خاضها أبناء وطنه) 
لتتعظ الأكثرية فلا تتعدى على حقوق الأقليات؟ ثم ان حق 
التصويت بقي عحصوراً بعدد قليل نسبياً يقتصر على مالكي 
الأرض من الرجال. فهل بمثل هؤلاء الشعب؟! 

يقودنا هذا التساؤل الى اعتبار أخير يؤكد على مدى ارتباط 
فكر لوك السيامي بنشأة الليارالية وتطورها. فكم رأينا يعتبر 
لوك أن حماية الف وحقوقه من أهم واجبات الدولة. كا أنه 
يعتير حق الملكية الخاصة من أهم حقوق الفرد. من هنا تصبح 
حماية هذا الحق من واجبات الدولة الأساسية. كما أن لوك في 
الجزء الذي يعالج فيه موضوع الملكية في المقالة الثانية في 
الحكم المدني يسمح للمالك بأن يقايض ما شاء من نتاج أرضه 
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(كالتفاح مثلاً) بالذهب أو الفضة أو العملة. وكان لوك في 
البداية قد اشترط أن لا يحتفظ المرء بمقدار من نتاج أرضه يفوق 
ما يستطيع أن يستهلكه هو وعائلته قبل أن يفسد النتاج. وهذا 
الشرط قد يوحى بأن نسبة الملكية ستقررها الحاجة, ثما قد 
يؤدي الى نوع من العدالة في التوزيع أو المساواة الاقتصادية» 
ولكن ادخال مواد لا تهترىء ولا تفسد في عملية المقايضة يفتح 
الياب على مصراعيه أمام ظهور طبقات غير متساوية اقتصاديا. 


3 اللييرالية الاقتصادية وآدم سميث : 


والترجمة الواضحة على الصعيد الاقنصادي لليبرالية لوك 
الكلاسيكيةء نجدها في النظرية الاقتصادية الكلاسيكية التي 
يمثلها آدام سميث. 1790-1723 وأتباعه. ففي فكر سميث 
السياسى والاقتصادي تبدو الخصائص الآتية واضحة: 1) 
النتراغ شبة مطلق.بالحرينات الفيزدية وعقشوصا الحرية 
الاقتصادية. 2) طغيان النزعة الفردية الى حد تصبح معه تلبية 
حاجات الفرد ورغباته هاجس الليبرالي الأهم, 3) حصر مهمة 
الدولة بحماية حقوق المواطن. خصوصا حق الملكية الفردية. 
وبتسهيل تعامله مع الآخرين. وبمنع الدولة من التدخل في أي 
شأن آخر. وما يميز سميث عن لوك اعتباره الاقتصاد علما 
مستقلاً عن باقي العلوم الاجتاعية وتنسيقه مبادىء هذا العلم 
المستحدث تنسيقاً واضحاً. وقد افترض سميث أن المحرك 
الوحيد للانسان والدافع الذي يكمن وراء كل تصرفاته 
الطوعية هما الرغبة في خدمة مصالحه وإرضاء ذاته. وسميث 
هنا يشارك هوبز نظرته الى الانسان ككائن أناني. واعتبر 
سميث أن الاقتصاد تنظمه قوانينه الخاصة» كقانون العرض 
والطلب. وقوانين الطبيعة الانسانية. وكانت لدى سميث 
قناعة تامة أن هذه القوانين إذا ما سمح لها بأن تأخذ مجراها 
دون تدخل من الدولة. تقوم بمهمتها على أكمل وجه فتخدم 
مصلحة المجتمع ككل وتخفف رغبات الفرد. وقد يبدو أن 
هذه القوانين جاءت نتيجة تصميم مصمم أو أنها تشكل نظاماً 
غائياً مُتعَمَّدأُ ولكنها ليست كذلك» اوَعن الأقل هذه هى 
قناعة سميث. فالخباز واللحام عندما يؤمنان الخبز 0 
لموائدنا لا يفعلان ذلك حباً بالإنسانية أو حرصاً على صحتنا 
بل بدافع مصالحههما الخاصة وحباً بالربح . والمستهلك بدوره لا 
يشتري السلع المتوافرة في في السوق حرصاً على مصلحة المنتج أو 
التاجر بل لأن عنده الرغبة. ولديه المقدرة. على شراء ما 
يشتري . إذن فأفضل خدمة نقدمها الى المجتمع هي تسهيلنا 
للأفراد سعيهم الى خدمة مصالحهم الخاصة. وهكذا فإن لعبة 


المصالح الخاصة هذه. إن ل يعقها تدخل خارجي مفتعل. 
تؤمّن حاجات الجميع وتخدم المصلحة العامة وكأن هناك يدأ 
خفية غير مرئية 8380 9151616ه1. تحدد الأدوات وتنسق 
الحركات كي يسير كل شيء على ما يرام. وعلى الدولة أن تترك 
هذه اللعبة تأخذ مجراها فلا تتدخل باسم المصلحة العامة أو 
العدالة أو المساواة فتمتلك وسائل الانتاج أو تحدد كمياته أو 
أسعاره. وهكذا أدخل سميث مبدأ الاقتصاد الحر (تنافس حر 
في سوق حرة) في مفهوم الليبرالية. 

لقد لاحظنا كم هي وثيقة العلاقة بين فكر لوك السياسي 
وأحداث عصره. خصوصاً ثورة عام 1688وقد يكون من المفيد 
أن نذكر أهم الأحداث التاريخية الأخرى التي أثرت في تطور 
الفكر الليبراليي. فالثورة الأميركية. 1776 جاءت على الأقل من 
الناحية الفكرية, امتداداً لفلسفة لوك السياسية. والشورة 
الفرنسية 1789, مهد لما فلاسفة ومفكرون ليبرايون على 
الإجمال أمثال روسو وفولتير (-) وجماعة الانسيكلوبيديا. 
والطريقة التي ترجمت بها الشورة الفرنسية إرادة الشعب وكيفية 
مارستها الحرية اضطرتا الكثيرين من الليبراليين الى إعادة النظر 
في فهمهم للديمقراطية والحرية. كما أن الطريقة التي مارست 
بها الأكثريات الديمقراطية حقها في الحكم أقلقت كثيراً من 
الليبراليين أمثال بيامين كونستانت.» 1830-1767. ودي 
توكفيل ومل . ثم إن الثورة الصناعية التي ابتدأت في النصف 
الثاني من القرن الشامن عشر وبلغت أوجها في النصف الأول 
من القرن التاسع عشر غيّرت كل المقاييس. وقد استفادت 
الطبقات الوسطى الصاعدة من الثورة الصناعية ومن الحرية 
الاقتصادية لتسيطر على اقتصاد الدول الصناعية وسياستها ومن 
ثم على قسم كبير من بقية دول العالم عن طريق الاستعمار. 

وعلى الصعيد الفلسفي اضطر المفكر الليبرالي الى محاولة 
تحديد معنى الحرية وعلاقتها بقيم أخرى كالمساواة والعدالة 
والسعادة. وإذا اعتبرنا أن الليبرالي ملزم باعطاء الحرية أهمية 
قصوى يصح لنا أن نتساءل عن مصير القيم والفضائل الأخرى 
الي تدخحل عادة في جملة المفاهيم والقيم التي نتحدد ولاءات 
المفكر. فهل أن الليرالي الذي يضع الحرية في المرتبة العليا من 
سلم أولوياته مستعد أن يضحي بالمساواة بالعدالة أو بالسعادة 
في سبيل أن تبقى الحرية؟ ويبقى الحلم الجميل أن نظل أحراراً 
في مجتمع تعمه المساواة والعدالة والحرية. ومن البدبي أن هذا 
الحلم هو حلم الجميع . فاللييراليون لا يحتكرون حب الحرية 
والاهتام بها. فالخلاف عادة هو حول معنى الحرية. وحول 
تحديد الظروف الملائمة لازدهارها وبمارستهاء وحول تمحديد 
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موقعها في سلم أرلوياتنا وعلاقتها بما نُجلُ من قيم أخرى. 
فالمفكر الماركسي. مثلا. يعتبر الحرية في ظل الأنظمة الليبرالية 
- الرأسمالية حرية مزيفة وعنده أن التحرر الفعلي والأصيل 
يتحقق في اطار الجتمع اللاطبقي حيث الانسان سيد نفسه 
فلا تستغل طبقة طبقة أخرى. ولا بحنّم عليه انتماؤه الطبقي أن 
يكون مُسنَعَااُ أو مُستخلاً. 


6 الحرية كركن من أركان الليبرالية : 


إذن كيف نحدّد مفهوم الحرية؟ يجب الإشارة أولاً الى أن 
اهتامنا ليس بإشكالية حرية الإإرادة بمعناها اللميتافيزيقي. مع 
الاعئراف بصعوبة التغاضى عن هذه الاشكالية أو فصلها عن 
مفهوم الحرية في اطاره السيابي والاجتماعي والاقتصادي الذي 
هو محور اهتهامنا حالياً. لقد عرّن هوبز الحرية بأنها غياب 
العوائق الخارجية التى تحد من قدرة الانسان على أن يفعل ما 
يشاء. وهذا اعرف هوني الواقع أساس ما سمه الليبرالي 
المعاصر ايزيا برلين «المفهوم السلبي» للحرية. وإذا اعتمدنا 
هذا التعريف السلبي للحرية يصبح مقياس نسبة الحرية 
السائدة في مجتمع معين هو العوائق الي تضعها السلطة 
السياسية (الدولة وأجهزتها) وتمنع بواسطتها المواطن من أن 
يفعل ما يشاء. فإذا ازدادت هذه العوائق أو الموانع قلت 
الحرية» وإذا قلت العوائق أو الموانع ازدادت الحرية. فإذا لم 
تمنع السلطة المواطنين من التعبير عن آرائهم على النحو الذي 
يريدون» وإذا أمنت للمواطن الحمابة من سواه من المواطئين 
الذين قد تسول هم انفسهم منعه حق التعبير عن رأيه. حق 
لنا أن نستنتج أن حرية التعبير عن الرأي متوافرة في المجتمع . 
وإذا أخذنا باقي الحريات كحرية العبادة والتجارة والتنقل 
والاقتراع الى آخر ما هنالك من حريات ووجدنا أن لا عوائق 
تمنع المواطن من ممارسة هذه الحريات». نستطيع أن نجزم أن 

ولكن لنفترض أن الأكثرية الساحقة في هذا المجتمع لا رأي 
لديها لتعبر عنه وأن من لديه رأيأما لا يبالي بالتعبير عنه؟ 
ولنفترض أن هذه الأكثرية لا تقيم للدين شأناً والذين يبدون 
اهتاماً بالدين فهم يهتمون بقشوره ومظاهره فقط؟ ولنفترض 
أن هذه الأكثرية في معظمها لا نستفيد من بقية الحريات 
المتوافرة لما. فهل يصح أن نقول بعد هذا كله أن مجتمعها 
مجتمع حر؟ 

يبرز هنا مفهوم الحرية الآخر الذي سماه برلين «المفهوم 
الايجابي». ويصر دعاة هذا المفهرم على أن غياب العوائق 
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الخارجية غير كافٍ لوجود الحربة. فإذا كنا عبيداً لشهواتنا 
فنحن لسنا أحراراً كما يذكرنا روسو الذي يصر على أن الحرية 
الحقة ‏ الحرية الخلقية كما يسميها ‏ هي أن نطيع القوانين التي 
اشترعناها نحن لأنفسنا. ومهم جداً أن نتذكر أن الإرادة التي 
تشترع هذه القوانين ليست ارادة الفرد الخاصة التي تخضع 
للرغبات والأهواء الشخصية؛ بل هي ارادته الخُلقية المعيارية 
التي تعير عنها الارادة العامة 265562 7010216. اذن كي 
نكون احراراً علينا أن تريد مايجب أن نريد, واذا أردنا غير 
ذلك يحق للآخرين. باسم الارادة العامة. اجبارنا على أن 
نكون أحراراً حسب تعبير روسو الشهير. 

كيف يمكننا في هذه الحال أن نحدد ما تقرّه الارادة العامة 
وما لا تقرّه؟ إن جواب روسو عن هذا الؤال المهم معقد 
جداً ولن نتطرّق اليه. لكن دعاة الديمقراطية أجابوا بأن 
الأكثرية هي التي تقرر وتشترع وتمسك بزمام السلطة. ودعاة 
الحرية السلبية اهتموا بحماية الفرد من الأذى قد يجيز الآخرون 
لأنفسهم الحاقه بهى فتصبح مهمة القانون حماية الفرد من 
الآخرين. بدل التشديد على حق الآخرين في إجبار الفرد على 
أن يكون حراً. وهنا يبرز التصادم بين الليبرالية الكلاسيكية 
والديمقراظية . فلا يكفي أن نطلق شعار «الحرية الفردية في ظل 
سيادة القانون» الذي هو بحق الشعار الأشمل الذي ينتتظم 
تحت لوائه معظم المفكرين السياسيين الليبراليين. بل على 
الليبراليين أن يتفقوا على تحديد مفهومي الحرية والقانون. 
والتخوف هنا هو من أن يؤدي وضع القانون في يد الأكثرية 
الديمقراطية الى تقلص نطاق احرية الفردية وإعظام شأن الدولة 
وسلطتها. وهذا التخوف يكون ني غير محله إذا لم تتعارض 
إرادة الفرد ومصالحه مع إرادة الأكثرية ومصالحها. فالفردية 
عند آدم سميث مثلاً ليست مشكلة لأنه كان مقتنعاً بوجود 
تناسى جوهري بين منفعة الفرد والنفعة العامة. أما إذا اعترفنا 
بإخفاق النموذج السميثي وبضرورة تدخل الدولة, ولو على 
نحو محدود, لتنظيم الحياة الاقتصادية ولتوفير الحد الأدن من 
متطلبات الحياة الكريمة للطبقات الدنيا اقتصادياء فإنه يجب 
علينا اعطاء الدولة وأجهزتها دوراً يتعارض مع الرؤية الليبرالية 
للمجتمع ولكيفية إدارة شؤونه . 


7 بين الليبرالية والديمقراطية: 


وبعد الثورة الفرنسية» وخصوصاً في القرن التاسع عشرء 
طَعٌّمت الليرالية بالديمقراطية. وقد برزت محاولة التوفيق بين 
النزعتين (الليبرالية والديمقراطية) في الفكر السياسى الليبرالي في 
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ذلك القرن وفي فلسفة جون مل السياسية دليل واضح عل 
هذا. فقد أدرك مل أن مشكلة تسلط الملوك. وأن حلت 
تاريخياً بتجريدهم من صلاحياتهم أو بقطع رؤوسهم. تعود 
وتظهر بشكل مشكلة طغيان الأكثرية أو من يمثلها في النظام 
الديمقراطي. والحل الدستوري (عبر القوانين واصلاح 
المؤسسات واتشاء المحاكم العليا وتعدد الأكثريات من خلال 
النسق التعاقبي للانتخابات الخ. . . ) لا يحل المشكلة كليا. 
فحتى لو تأكدنا أن الديمقراطية دستورية. يبقى» في نهاية 
المطاف. الدستور وتقرير أحكامه في يد الأكثرية. وقد أدرك 
توماس جيفرسون., 1826-1743. هذه الحقيقة قبل مل2 
وتوكفيل. وتوماس جرين. 1882-1836. وكونستانت وغيرهم 
من أدركوا طبيعة هذه المشكلة وأبعادها. ففي نص القانون 
الذي يحمي حرية العبادة (كتبه جيفرسون عام 1779 وصدقه 
المجلس الاشتراعي لولاية فرجينيا في العام 6) ورد في 
الفقرة الأخيرة ما معناه: نحن ندرك في هذا المجلس الذي 
انتخبه الشعب لاشتراع القوانين أن لا سلطة لنا على المجالس 
اللاحقة التي سوف تنتخب بعدنا ويكون لها صلاحية قانونية» 
ولا نستطيع أن نجعل هذا القانون الذي اشترعناه اليوم غير 
قابل للنقض في المستقبل وأن نحن فعلنا ذلك فلا يكون 
لإعلاننا هذا صفة قانونية مُلزِمة. ولكننا نعلن أن كل من 
ينقض هذا القانون أو يلغيه أو يحد منه إنا ينتهك حقوقاً 
للانسان طبيعية. وقول جيفرسون هذا يشير بوضوح الى انه 
أدرك أن الضانة لا تكون في الغهباية الا بوعي المواطنين 
وبحكمتهم وأخلاقيتهم. ول يجد جيفرسون في يده حيلة سوى 
العودة الى مفهوم حقوق الانسان الطبيعية. واذا كانت قدسية 
الفرد وحقوقه من جوهر الليبرالية؛ فإن المساس بهذه الحقوق 
يعنى إخفاق الليرالية وإفلاسها. فرسالة الليرالية» اذا كان لما 
من رتنالةة هي حماية الفرد والدفاع عن سيادته وصيانة 
كرامته. فإذا ضاعت حقوق الفرد. ضاعت الليبرالية. وما 
جدوى أن نسمي حقوق الفرد حقوقاً طبيعية إذ سمحنا لارادة 
الآخرين بأن تلغى هذه الحقوق؟ وإذا كان الآخرون يشكلون 
الأكثرية فليس في ذلك كما قال كونستانت تخفيف للجرم ولا 
عزاء للضحية. 

وصعوبة حل هذه المشكلة تعود الى اختلاف في أهداف 
الليبرالية والديمقراطية . فالليبرالية مهتمة برسم حدود واضحة 
لسلطة الدولة على الفرد واعطاء الفرد أكبر قدر ممكن من 
الحرية. أما الديمقراطية فتحدد مركز السلطة ومصدرها. وهذا 
لا يعني أن الليبرالية والديمقراطية متناقضتان بالضرورة» لكن 
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إمكانية تعارضهها واردة نظرياً وعملياً. وقد حاول جون مل في 
مقالته الشهيرة حول الحرية أن يجد معادلة توفق بين الليبرالية 
والديمقراطية فلم يسمح بتقييد حرية فرد ما إل لمنع ضرر 
واضح يلحق بالآخرين نتيجة تصرف هذا الفرد. وقد ميّز مل 
بين الحيّز الخاص والحيّز العام معطياً الفرد حرية مطلقة في 
اليّز الأول وساعحاً للدولة بأن تتدخل فقط في ما يتعلق بالحيّز 
الثاني. وتصرف الفرد يتعدى الحيّز الخاص ويصبح شاناً عاماً 
عندما يمس هذا التصرف الآخرين ويلحق الضرر بهم. وقد 
أدرك مل أن الغزو غير المشروع للحيز الخاص قد يكون مصدره 
ليس الدولة فحسب إنما المجتمع بشكل عام. وكان لدى مل 
قناعة بأن المواطن الذي ينشأ في جو من الحرية ويترب على 
احترام حقوق الآخرين ويتقبل بانفتاح ونضوج الآراء المخالفة 
لمعتقداته ويطوّر شخصيته ويحقق ذاته ويخلق مناخا يساعد 
الآخرين على النمو والخلق والابداع. هو الضانة المثلى 
للديمقراطية والدرع التي تقي المجتمع شر طغيان الأكثرية أو 
أي شكل آخر من الاستبداد. وقد خصص مل قساً كبيراً من 
مقالته للدافع عن حرية الفكر والتعبير والنقاش والمعتقد. 
وإبراز حسنات التعددية والتنوع والتميّز خحوفاً من أن ينزلق 
المجتمع الديمقراطي نحو الرتابة والتقليد والتفاهة والانسياق 
الأعمى والانغلاق والتحجر. 

وإذا قارنًا مقالة خرن بل سيول الدرية لمفالته عجولا المنفعية 
نجد أن تشديده على أهمية 0 
في المقالة الأولى يكاد يجعل الحرية غاية بحد ذاتها بدل أن 
تكون قيمتها بنسبة منفعتها. فا الذي يمطي. الحزيئة قيمتها 
وكيف نسوغ هذا التركيز على أهمية الحرية الذي يقارب أحيانا 
حد الهوس؟ والمنفعي يحاول أن يعطي جوابا عن هذا السؤال 
يرتكز على قواعد علمية تجريبية. أما النوع الآخر من الإجابة 
عن هذا السؤال فمرتكزه مبدئي أو معياري. فإذا نحن درسنا 
طبيعة الانسان وقوانين علم النفس والاجتماع واستنتجنا أن لا 
خلق ولا عفوية ولا ابداع ولا انتاج ولا معادة بلا حرية. 
يكون التزامنا بالحرية مبنياً على ما هو جائز أو محتمل. وليس 
باستطاعة الليبرالي المنفعي أن يبنى ركائز التزامه بالحرية على 
غير هذه الركائز ألما يشانيها: من هنا اذا نحن اعتيرنا 
الالتزام المبدئي المطلق بالحرية مقياس الليبرالية يصح أن نعتبر 
كانط 1831-1770. أكثر الفلاسفة ليبرالية. فقيمة الحرية عند 
كانط لا تكمن في كونها شرطاً من شروط السعادة. واذا ثبت 
أن المفتش الأكبر 115107 01320 في رواية دستويفسكي 
الأخوة كرامازوف قد فهم طبيعة الانسان على حقيقتهاء فهل 
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يستوجب ذلك أن نتحلى عن الحرية كي لا نصبح أشقاء؟ واذا 
كانت السعادة هي غايتنا القصوى وجب علينا أن نجيب عن 
هذا السؤال بالايجاب . وني حال تفاوت مقدرة الأفراد على 
تحمل عبء الحرية قإن كواهل النخبة القوبة تتحمل تتحمل القسم 
الأكبر من المسؤولية» وتتولى هذه النخبة تأمين قدر من حاجات 
الجماهير الضعيفة الجاهلة ناما كما يفعل المفتش الأكبر في رواية 
دوستويفسكي . 

والواقع أن الليبراليين الديموقراطيين من بركليس حتى مل 
افترضوا مقدرة الجميع ورغبتهم في الاسهام على نحو فعال في 
الحياة السياسية وفي إدارة شؤونهم العامة. وهذا الافتراض 
يبدو واضحاً في خطبة بركليس التأبينة وني مقالة مل حول 
الحرية وقد أدرك مفكرون ديموقراطيون كثيرون أهمية هذه 
الفرضية فأبدوا اهتاماً خاصاً بمفهوم الدبرقراطية التشاركية 
02 مرع2 2]019م22111, خوفا من بروز طبقة أوصياء 
يملأون الفراغ الذي أحدثه انسحاب المواطن العادي من الحياة 
العامة ويحكمون الشعب باسم الديموقراطية في ظل شعار 
الحرية . 

والى جانب افتراض الليبرالي أن في مقدور المواطن العادي 
المشاركة في الحياة السياسية فهو يفترض كذلك مقدرة الجميع 
ورغبتهم في التنافس على الصعيد الاقتصادي بنسب نجاح 
متساوية. واذا كانت هذه الفرضية خاطثة يضطرٌ المفكر الى أن 
يعود الى سلم أولوياته ويختار بين الحرية والمساواة. فالحرية مع 
تفاوت في الكفايات تؤدي الى تفاوت المستوى الاقتصادي . 
والاقتصاد السميثي الحر الملتزم بمبدأ الملكية الخاصة مضافاً الى 
الشورة الصناعية التي طوّرت وسائل الانتاج مع تفاوت 
الكفايات الفردية تولّد كلها مجتمعاً تنجلى فيه الطبقية على نحو 
واضح ويجعل من الليبرالية ايديولوجية البرجوازية الحاكمة. 
ذلك أن الطبقة المستفيدة ستدافع عن امتيازاتها ومصالحها 
وتتوسل ا حرية لتعطي نفسها صفة شرعية. 


- الليبرالية في الفكر المعاصر: 


والليبرالية كما تظهر في الفكر السيامي المعاصر نتمثل في 
نزعتين. فالنزعة الأولى تحرص على أن يبقى للعدالة وللمساواة 
شأن هام دون أن يطغى عليههما التزامنا بالحرية. وهذه النزعة 
تسمح للدولة بأن تتدخل تدخلاً ملحوظاً لتحقيق هذه الغاية. 
والنزعة الثانية تصر على اعطاء الدولة دورا لا يتعدى الحد 
الأدق الذي سمح به لوك. وتمثل آراء الفيلسوف الأميركي 
امعاصر جون رولز النزعة الأولى» بينما تمثل آراء زميله في 
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جامعة هارفرد الفيلسوف روبرت نوزيك النزعة الثانية. وقد 
بدا تأثير كانط وروسو واضحا في فلسفة رولز بينما جاءت 
فلسفة نوزيك امتداداً لفلسفة لوك السياسية. 
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وضاح نصر 


المادية التاريخية 
1 لدع م1115 
10مأملط عسردن1د 11266 
كد 1م112 معطءذأ "ه1115 


المادية التاريخية جزء لا يتجزأ من منظومة العقائد والأفكار 
التي وضعها كارل ماركس 1883-1818 وفريدريك انغلز 
1895-0 وطورها فلاديمير ايليتش لينين 1924-1870 كما 
ساهم ويساهم في إغنائها وتطويرها عدد كبير من المفكرين 
الماركسيين من انحاء مختلفة من العالم منذ ظهورها حتى الآن. 
هذه المنظومة من العقائد والأفكار المسية الماركسية أو 
الماركسية اللينينية يمكن تقسيمها الى ثلاثة أقسام : 

الفلسفة (المادية الديالكتيكية والمادية التاريخية). والاقتصاد 
السياسي. والشيوعية العلمية (العلم الذي يدرس قوانين 
ظهور وتطور التشكيلة الاجتماعية ‏ الاقتصادية الشيوعية. 
واستراتيجية وتكتيك النضال من أجل إقامتها) . 

وإذا كانت المادية الديالكتيكية هي الفلسفة الماركسية بالمعنى 
العام للكلمة. هي العلم الذي يدرس أعم قوانين حركة 
الطبيعة والمجتمع والفكر الانساني. فإن المادية التاريخية هي 
نظرية المجتمع الماركسية » هي العلم الذي يبحث في القوانين 
العامة والقوى المحركة لتطور المجتمع البشري . ولا يقتصر 
موضوع الادية التاريخية على دراسة تاربخ المجتمعات. تاريخ 
ظهور وتطور وتغير التشكيلات الاجتاعية الاقتصادية. بل 
يشمل أيضاً دراسة قانونيات الحياة المعاصرة لمختلف البلدان 
(الرأسالية؛ الاشتراكية, المتخلفة) وقانونيات الحياة الاجتاعية 
للانسانية بوجه عام . 

والمادية التاريخية تختلف عن العلوم الاجتماعية الأخرى 


(الاقتصاد. الحقوق. الأخلاق, علم الجمال؛ البحوث 
الاجتاعية الميدانية. . .) والتي تدرس جوانب أو سيرورات 
معينة من الحياة الاجتماعية» في أنها تدرس المجتمع» والحياة 
الاجتماعية كسيرورة واحدة متكاملة. من خلال العلاقات 
لمتبادلة بين جميع جوانبها. إن المادية التاريخية بوصفها علماً عن 
قوانين التطور الاجتماعي هي نظربة فلسفية., منهجية. 
سسيولوجية في الوقت نفسه . 

فهي تجيب عن المسألة الأساسية في الفلسفة. مطبقة على 
المجتمع. إجابة مادية؛ بتأكيدهاء أن حياة المجتمع المادية. 
وبخاصة عملية الانتاج المادي. تشكل أساس تفاعل جميع 
الظاهرات الاجتماعية. وتحدد ني نباية المطاف الميدان الروحي 
من حياة المجتمع وكذلك جميع ظاهراتها الأخرى. وهذا هو 
مبد] المادية . 5 

وهي تبحث الظاهرات الاجتماعية في حركتها الدائسة. 
بتغيراتها التي تحكمها قانونية حتمية, بالعلاقات المتبادلة بين 
جميع جوانبهاء بماضيها ومستقبلهاء بانجاهاتها وتناقضاتها. 
بكلمة واحدة بعلاقاتها الديالكتيكية. هذا الموقف الديالكتيكى 
من معرفة المجتمع هو أهم مقس ولتق م للترامنة 
الاجتماعية : كيف نشأت هذه الظاهرات أو تلك. أية مراحل 
مرت بها في تطورهاء الى مم صارت في الوقت الحاضرء وعلى 
أية أجنة مستقبلية تنطوي؟ فالديالكتيك في الدراسات 
الاجتماعية يتجلى بالموقف التاريخي من المجتمع. من الظاهرات 
الاجتاعية. وهذا هو مبدأ التاريخية . 

لكن هذه النظرية الاجتماعية العامة هي مرشد لدراسة 
المجتمع. وليست وسيلة لرسم مجرى التاريخ ‏ وليست مفتاحاً 
سحرياً يعفي من دراسة السير الواقعي الملموس لحركة التاريخ 
في كل زمان ومكان. إنها تدرس القوانين العامة لتطور 
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المجتمع. هذه القوانين الي تتجلى بأشكال مختلفة في البلدان 
المختلفة وفي المراحل التاريخية المختلفة. وهي تقدم منهجا 
علمياً محدداً لدراسة قاتونيات التطور الاجتماعي ء وظواهر 
وسيرورات واتجاهات الحياة الاجتماعية المعاصرة. وتوفر بالتالي 
إمكانية التنبؤ العلمي بالأحداث المحتملة. واتجاهات التطور 
الاجتماعي المقبل . 


1 مقدمات ظهور المادية التاريخية : 


ظهرت الادية التاريخية في ظروف اجتماعية ‏ اقتصادية 
معيلة كما كانت نتيجة لتطورات معينة في الفكر الفلسفي 
والاجتماعي والتاريخي . 


1 المقدمات الاجتاعية ‏ الانتصادية : 


لم يكن ممكناً أن تظهر الماركسية, والمادية التاريخية كجزء 
مكون لهاء قبل نضج الظروف الاجتماعية الموضوعية اللازمة 
لظهورها. 

فمع تطور الرأسمالية زالت العزلة التي كانت قائمة بين 
مختلف البلدان والشعوب. فصارت تنجذب جميعا الى العملية 
التاريخية» ويتبين اكثر فأكثرء أن تاريخ البشرية بأسرها واحد. 
وأن كل شعب يمر خلاها بمراحل تحكمها قانونية تاريخية 

كما أن تطور التقسيم الاجتماعي لدحمل تطوراً واسعاً. 
وقيام صلات قوية بين مختلف فروع الانتاج: الصناعة. 
الزراعة, الخدمات الانتاجية. .. قد أديا الى نشوء المقدمات 
الضرورية لتحليل تطور الانتاج الملدي . كإنتاج مادي بصيغته 
المجردة. بغض النظر عن أشكال تجسده الخاصة . 

وم يكشف تطور الرأسهلية إمكانيات جديدة للمعرفة 
الاجتماعية فحسب, بل تخلق الحاجة الاجتاعية الى بناء علم 
عن المجتمع. فمع تطور الرأسإلية كانت تناقضاتها تتضح 
وتتفاقم . فال مزاحمة وفوضى الاتاج. والأزمات الدورية. 
والاضطهاد الاجتماعي والقومي. والتناقضات التناحرية 
الأخرى في الرأسالية» طرحت أمام المجتمع مهمة ملحة. 
تتلخص في إيجاد سبل ووسائل حل هذه التناقضات. 

وكما ساعدت العلوم الطبيعية الناس في استعمال قوى 
الطبيعة الجبارة. كذلك يمكن وينبغي أن تساعدهم العلوم 
الاجتماعية على ترويض قوى التطور الاجتماعي الائلة . وبقدر 
ماتيرزفي المجتمع الحاجة الملحة الى تذليل التناقضات 
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الاجتماعية. بقدر ما تتبدى الضرورة الى علم يقدم معرفة هذه 
التناقضات وسبل تذليلها. 

ولقد بلغ الإنتاج في ظل الرأسالية مستوى نشأت معه 
الحاجة الى رقابته وتوجيهه. بصورة واعية. على صعيد المجتمع 
بأسره. بكلمة أخحرى.» نشأت الحاجة الى نظام اجتماعي 
جديد. يلغي الملكية الخاصة ويقيم الملكية الجماعية لوسائل 
الانتاج. ولقيام هذا النظام الاجتاعي الجديد. لا بد من 
الاستناد الى علم اجتماعي. يشكل أساسا نظريا لإدارة وتوجيه 
جميع العمليات الاجتاعية . 

وكان العامل الحاسم في ظهور المادية التاريخية هو اكتمال 
تكون الطبقة الاجتماعية, التي يعبر هذا العلم عن مصالحها. 
لقد كانت الطبقة العاملة (البروليتاريا) وحدهاء بين جميع 
الطبقات الاجتاعية التي ظهرت خلال تاريخ البشرية. هي 
المعنية بالكشف عن القوانين الموضوعية للتطور الاجتماعي حتى 
الغباية. ودون أن تحد البحث عن تلك القوانين أية حدود أو 
عقبات. هي الطبقة الاجتماعية التي لا يعنيها استمرار النظام 
الاجتماعي القائم على استغلال الانسان للانسان. بل تتلخص 
مصلحتها في إنهاء هذا النظام. وإقامة المجتمع اللاطبقي. إن 
هذه الطبقة لم تظهر وتتكون. في البلدان الرأسمالية المتقدمة. 
الا في القرنين السابع عشر والشامن عشرء ولا تصل الى درجة 
كافية من الوعي السياسي. بحيث تشكل طبقة اجتماعية 
عبديتتة »تلم كور عير فق القارية إلا اراسطة الفترق 
التاسع عشر. 

لقد كان ظهور الماركسية تعبيرا عن النضج السياسي 
والفكري لطلائع الطبقة العاملة. وإشارة الى حلول دورها 
التاريخي في النضال ضد الرأسالية» وضد جميع أشكال 
الاستغلال الاقتصادي والاجتماعي والسيامى والروحي. وفي 
بناء المجتمع الخالي من الطبقات. . ْ ْ 

لقد كان في أواخر القرن الثامن عشر وأوائل القرن التاسع 
عشر عصر التحولات الثورية العاصفة في الميادين الاقتصادية 
والتقنية والسياسية والاجتاعية؛ وعصر الانقلاب في الأقكار 
السياسية والفلسفية والتاريخية والاقتصادية. وتميز هذا العصر 
بالثورة الصناعية في انكلتراء ثم بالثورة الفرنسية في أواخر 
القرن الثامن عشر. ثم ببدء انطلاقة الحركة العمالية في انكلترا 
في ثلاثينات القرن التامع عشر وانطلاقة الثورة التي اظهيرت 
مواقف متميزة للطبقة العاملة في كل من المانيا وفرنسا عام 
8 . 

هذه الأحداث بينت أن المجتمع في أوروبا الغربية بدأ 
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يعيش حالة من النهوض الثوري العارم. وإذا كانت العلاقة 
بين الأحداث السياسية والتحولات الاقتصادية مموهة في 
السابق. وكان الكشف عنها متعذراً. فإن الثورة الصناعية في 
انكلتراء والأحداث السياسية الثورية في أورويا عامة. جعلت 
هذه العلاقة واضحة. 

لقد أظهرت الأحداث الثورية في أواخر القرن الثامن عشر 
والنصف الأول من القرن التاسع عشر أن الطبقة العاملة هي 
أهم القوى المحركة للتطور التاريخي. ففي العصور السابقة 
كان الصراع بين الطبقات مغطى بأقنعة مختلفة (دينية. 
ايديولوجية. اجتاعية). كان نضال الفسلاحين الأقنان وسكان 
المدن ضد الاضطهاد الاقطاعى يجري تحت رايات دينية (حركة 
الاصلاح الديني» الحرب الفلاحية) . أما منذ نباية القرن 
الثامن عشر وفي القرن التاسع عشر فقد صار للصراع الطبقي 
طابع سيامي واضح. يقول انغلز: «. . . إذا كانت دراسة 
هذه الأسباب المحركة للتاريخ في جميع المراحل السابقة 
مستحيلة تقريباء نظرا لأن علاقات هذه الأسباب بنتائجها 
كانت مختلطة ومموهة. ففي وقتنا الحاضر صارت هذه العلاقات 
من البساطة بحيث أصبح حل اللغز مكناً. فمنذ قيام الصناعة 
الضخمة. أي منذ السلم الأوروبي عام 1815 على الأقلء لى 
يعد سراً على أحد أن مركز جميع الصراعات السياسية في 
اتكلترا كان محاولة فرض السيادة من قبل طبقتين: 
الارستقراطية المالكة للأرض 215000549 120060 من 
جهة. والبرجوازية 255اء 5210016 من جهة ثانية. وفي فرنسا 
تم وعي الحقيقة نفسها مع عودة آل بوربون. فمؤرخو عصر 
النبضة. من تيري الى غيزو 21874-1787 مينيه» وتييرء كانوا 
يشيرون باستمرار الى تلك الحقيقة كمفتاح لفهم التاريخ 
الفرنسي » بدءا من القرون الوسطى. ومنذ عام 1830 اعترف 
بالطبقة العاملة. البروليتارياء في هذين البلدين. كمناضل 
ثالث من أجل السيادة. لقد صارت العلاقة من البساطة, 
بحيث لم يعد أحد. سوى الذين يغمضون اعينهم عمداً. غير 
قادر على رؤيتهاء رؤية أنه في صراع هذه الطبقات الكبرى 
الشلاث. وفي تصادم مصالحهاء تكمن القوة المحركة لكل 
تاريخنا اللحديث. على الأقل في البلدين الأكثر تقدما المشار 
اليهما» .(ماركس وانجلزء المؤلفات الكاملة, الطبعة الروسية 
الثانية. المجلد 21. ص 308). 


2 المقدمات الفكرية النظرية : 
لم يكن ظهور المادية التاريخية خارجاً عن إطار تطور الفكر 


العلمي بوجه عام .كتب لينين ني مقالتهوكارل ماركس»يقول: 
«لقد تابع ماركس . وأتمء على نحو عبقري» التيارات الفكرية 
الرئيسية الثلاثة في القرن التاسع عشرء (....) الفلسفة 
الكلاسيكية الالمانية. والاقتصاد السياسبى الكلاسيكى 
الانكليزي, والاشتراكية الفرنسية المرتبطة بالتعاليم الثورية 
المرنسية بوجه عام». (لينين. المؤلفات. الطبعة الروسية. 
المجلد 21. صص +3). وفي مقالته «مصادر الماركسية وأقسامها 
المكونة الثلاثة» يعبر لينين عن فكرة التتابع التاريخي . والعلاقة 
مع تطور العلم الاجتماعي بقوله : 

«إن تاريخ الفلسفة. وتاريخ العلم الاجتماعي», يبينان بكل 
وضوح أن الماركسية لا تشبه الدعة في شيء. بمعنى المذهب 
المتحجر المنطوي على نفسه. الذي قام بمعزل عن الطريق 
الرئيسى لتطور الحضارة العالمية. على العكس من ذلكء. فإن 
عبقرية ماركس كلها تتجل بالضبط في كونه أجاب عن الأسئلة 
التى طرحها الفكر الانساني التقدمى. وقد جاء مذهبه كتتمة 
مباشرة وطبيعية لمذاهب أعظم عملي الفلسفة والاقتصاد 
السياسي والاشتراكية». (المصدر تفسه. المجلد 19. ص 3). 

في هذا النص يظهر. قبل كل شيء. الاحترام الكبير الذي 
يكنه لينين للمفكرين الذين سبقوا الماركسية في الميادين 
المذكورة. لقد طرحت الأفكار السابقة أمام علم الاجتماع كثيراً 
من الأسئلة الهامة : 

أولاً: قام هيغل 1831-1770 بمحاولة جبارة لتطبيق 
الديالكتيك الذي أنشأه من أجل فهم روح التاريخ العالمي. 
تلك المحاولة التي تطورت الى السعي لفهم حركة التاريخ 
بوصفها عملية ضرورية. قانونية. صاعدة., تنتقل من 
الأشكال الدنيا الى الأشكال العليا. وبغض النظر عن أن 
هيغل اعتبر هذه العملية تجلياً لحركة الروح العالمي» الذي 
تضناوب حمله شعوب يلعب كل منبا الدور الأول في مرحلة 
معينة من مراحل التاريخ . فقد وجّه بنظريته هذه ضربة كبرى 
للتفسيرات البدائية التبسيطية للتاريخ العالمي بوصفه نتيجة 
النشاط الارادي للأفراد العظام. يقوم انغلز محاولة هيغل 
تفسير العملية التاريخية على النحو التالي: «هو [هيغل] أول من 
حاول تفسير تطور التاريخ وعلاقاته الداخلية. ومهما بدت لنا 
الآن غريبة جوانب عديدة من فلسفة التاريخ عنده. فإن 
عظمة آرائه الأساسية مذهلة حتى في الوقت الحاضر. خاصة 
عندما نقارنه يمن سبقه. أو يمن تجرأ بعده على ولوج باب 
التفكير في التاريخ بوجه عام . في الفينومينولوجيا والاستيطيقا 
وصاريخ الفلسفة ‏ ني كل مكان. وبخط أحمرء. يتجلى هذا 
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الفهم الرائع للتاريخ. في كل مكان تعالج المادة تاريخياً. في 
علاقة محددة, وإن تكن تجريدية غرفة» بالتاريخ . هذا الفهم 
للتاريخ . الذي شكل بداية عصر جديد, كان مقدمة نظرية 
مباشرة للنظرة المادية الجديدة؛ وبفضل ذلك نشأت نقطة 
البداية للمنهبج المنطقي أيضأًه. (المؤلفات؛ المجلد 13 
ص 496) أي لمبج ماركس المادي الديالكتيكي . 

المقدمة النظرية الثانية» الني مهدت لظهور المادية التاريخية. 
كانت محاولة مؤرخي عصر النهبضة (تيري؛ غيزوء. مينه) 
والمؤرخين الانكليز في ذلك الوقت؛ دراسة أحداث تاريخية مثل 
الثورة الانكليزية في القرن السابع عشرء. والشورة الفرنسية في 
أواخصر القرن الثامن عشر من وجهة نظر صراع الطبقات. 
وبخاصة صراع البرجوازية ضد ملاك الأراضي الاقطاعيين. 
وعلى الرغم من أن حول الؤرعين ل سكراين درج طبيعة 
هذه الطبقات شرحا علمياء فإهم كشفوا عن الصراع الدائر 

أما الاقتصاديون الانكليز بيتي وسميث 1790-1723 
وريكاردو 1823-1772) فقد حاولوا تقديم تحليل اقتصادي 
للمجتمع الرأسمالي. وعلى السرغم من أنهم لم يتمكنوا من 
الكشف عن الاسباب الاقتصادية الجذرية لوجود الطبقات (إذ 
ميزوا بين الطبقات على أساس مصادر الدخل: الريع 
للاتطاعيين. الربح للرأساليين. الأجرة للعمال) الا أن 
محاولاهم شكلت. في ذلك الونت,. أول صياغة علمية 
للمسألة من وجهة النظر الاقتصادية. وكان لهذا أهمية كبرى في 
تهيئة بعض المقدمات النظرية للانقلاب الثوري الذي حققه 
ماركس وانغلز في العلم الاجتماعي. ويمكن أن نضيف الى 
هذه المقدمات محاولاات كلاسيكبي الاقتصاد السياسي 
الانكليز تفسير القيمة بالعمل, وتعريف العمل المنتج وما 
شايه . 

لكن مهما كانت ععظمة تلك المحاولات العبقرية لتفسير 
بعض جوانب الحياة الاجتماعية تفسيراً علمياً. فقد ظلت 
محصورة في إطار وضع المسائل التاريخية وضعاً جديداً؛ وم 
تصلء ولم يكن ممكناً لما أن تصل. الى حل تلك المسائل. 
ذلك أن المثالية هى التى كانت سائدة. قبل ماركس وانغلز, 
في فهم تاريخ البشرية والحياة الاجتاعية» كما كانت سائدة في 
الفلسفة . 

وتجدر الاشارة الى العيوب الرئيسية للنظرات السسيولوجية 
التى كانت سائدة قبل ماركس وانغلزء لمعرفة مدى أههمية 
الانقلاب الذي أحدثاه في فهم قوانين الحياة الاجتاعية : 
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أولاً: كان المفكرون السسيولوجيون قبل ماركس يعالجون 
الأحداث التاريخية من وجهة نظر الدوافع المثالية لنشاط الناس 
بالدرجة الأولى» دون النظر في الأسباب العميقة التى تحدد 
تلك الدوافع. وبهذا وقفوا عند سطح الظواهر» ا يبدأ 
العلم حيث يمكن التوغل خلف سطح الأحداث ومظهرها 
الخارجي ‏ الذي غالبا ما يكون مخادعا ‏ الى جوهرها. وحيث 
كنك النقات عن عوادليا السلفة / 

ثانياً: كانت النظرات السسيولوجية المثالية قد حفرت هوة 
عميقة بين المجتمع والطبيعة المحيطة به. أما ماركس فقد بين 
أن الانسان. والمجتمع الانساني. هو جزء من العالم المادي 
المحيط به. وإن كانت له خصائصه المميزة. وأن قوانين الحياة 
الاجتماعية . رغم كل خصوصياتها وتميزهاء هي قوانين 
موضوعية شأنها شأن قوانين العلوم الطبيعية. السسيولوجيون 
المثاليون يعترفون بوجود القوانين والعلاقات السببية في الطبيعة 
بيدا ينكرونها في المجتمع. حيث يحدد الأحداث. في رأيمء 
أهداف الناس. وقيمهم الروحية والأخلاقية. ونزعاتهم 
واراداتهم وأهواؤهم . 

ثالثاً: تتجاهل السسيولوجيا المثالية الدور الحاسم الذي 
تلعبه الجماهير الشعبية في صنع التاريخ. وترجع تاريخ المجتمع 
البشري الى تاريخ نشاط الشخصيات العظيمة. لقد نظر 
المؤرخون وعلماء الاجتماع المشاليون دائياً الى الجماهير الشعبية 
كموضوع للتاريخ وليس كفاعل فيه. ككتلة سلبية جامدة؛ أو 
في أحسن الحخالات كأداة للتاريخ وليس كصانع مبدع له كما 
تؤكد المادية التاريخية . 

وأخيراً: اعتبر المؤرخون وعلاء الاجتاع 
وعلماء الاقتصاد قبل ماركس أن الرأسالية هي النظام الطبيعي 
الأبدي غير القابل للتجاوز. ولمى يشكل كلاسيكيو الاقتصاد. 
السياسي الانكليزي العظام استثناء في هذا المجال. وعند 
هيغل تصل السيرورة التاريخية الى كلها في الملكية البروسية . 

لقد كان ظهور المادية التاريخية ثورة حقيقية في ميدان العلم 
الاجتماعي . علم قوانين,تطور المجتمعات البشرية. 


11 - الخصائص المميزة للمعرفة الاجتماعية : 

ظلت المادية قبل ماركس في مواقع المثالية لدى الحديث عن 
المجتمع البشري. فالمفكرون العظام امثال هيفليتس 
1771-5 وهولباخ 1789-1723. وديدرو 1784-1713» 
وفوير باخ 1872-1804 فسروا الطبيعة تفسيرا ماديا وطرحوا 
أفكارا عبقرية حول علاقة وعي الناس بالوسط الاججماعي 


المحيط, الا أغهم في مجمل نظرياتهم الاجتماعية كانوا ميالين 
للفكرة الشائعة عن أن الرأي هو الذي يحكم العالم. وهم. 
الذين كانوا من اتصار الحتمية في تفسير الظواهر الطبيعية. 
اعتبروا أنه في التاريخ الاجتماعي., يمكن أن تتعلق مصائر 
الشعوب بالصدفة. بإرادة هذا القائد السيامسى أو ذاك . 

أما ماركس وانغلز فقد عم النظرية المادية الديالكتيكية 
على معرفة المجتمع . «إذا كانت المادية عامة تفسر الوعي 
انطلاقا من الوجود وليس العكس. فإنه لدى البحث في حياة 
الناس الاجتاعية تتطلب المادية تفسير الوعي الاجتماعي 
انطلاقاً من الوجود الاجتماعي». (لينين» المؤلفات, المجلد 
21. ص 39). 

إن تعميم المادية الفلسفية على معرفة وتفسير ظواهر الحياة 
الاجتماعية أمر بالغ الصعوبة والتعقيد. فالمجتمع أكثر 
موضوعات البحث العلمى تعقيدا. وليس من قبيل الصدفة 
أن تكون المادية الي قد ظهرت في العصور القديمة 
وتطورت خلال اكثر من ألفي عام. بينما لا يزيد عمر المادية 
التاريخية عن مائة عام أو أكثر قليلا. فالظواهر والعمليات 
تجري في الطبيعة بصورة عفوية. عمياء. دون مشاركة الوعي. 
دون إرادة أو هدف ما. أما التاريخ فيصنعه الناس» الذين 
يضعون أمامهم أهدافاً ومهمات ويناضلون من أجل تحقيقها. 

لقد أدى هذا الفرق الظاهر بين ظواهر الطبيعة وظواهر 
المجتمع إلى نكران بعض المدارس الاجتاعية امكانية قيام علم 
حقيقى يكشف عن القوانين العامة الحركة المجتمعات البشرية 
(الكانطية الجديدة مثلاً) ؛ وادى بالبعض الآخر الى الادعاء بأن 
السسيولوجيا لا يمكن أن تكون علا إلا إذا قصرت موضوعات 
بحثها على ما يمكن قياسه. واختباره. والتحقق من صحته. 
وبالتالي الى ضرورة الابتعاد عن البحث في المفاهيم والقوانين 
الاجتاعية العامة (الوضعية الجديدة ‏ المدرسة الامبيريقية في 
علم الاجتماع) . 

أما المادية التاريخية فترى أن الفروق بين الظواهر الطبيعية 
والظواهر الاجتاعية لا تلغي امكانية العلم الاجتماعي. بل 
تطرح أمامه مشكلات وعقبات خاصة عليه تذليلها. 

فمسألة العفوية في الطبيعة مقابل الوعي في المجتمع تحل 
عن طريق فهم العلاقة بين الموضوعي والذاتي. ففي المجتمع 
توجد ظواهر وأحداث لا تتعلق بإرادة الناس أو أهوائهم. بل 
بظروف موضوعية خارجة عن إرادتهم ؛ كما أن للوعي والارادة 
والعاطفة. . . الخ دورا معينا في كل من الأحداث والظواهر 
الاجتماعية. ولدى البحث في تأثير الوعي والارادة» لا يمكن 
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حساب جميع الآراء والعواطف والأهواء والنزعات التي تؤشر في 
حدث ماء بل لا بد من الكئف عم هو أساسى. جوهري» 
مؤثر تأثيراً حاسياً. وهذا شأن العلم في جميع الجافيةت فالعالم 
همل العوامل الثانوية والمتعلقة بالصدفة, مؤقتا. ‏ رغم أنها 
تؤثر في الظاهرة إلى هذا الحد أوذاك ‏ ليكشف عما هو 
جوهري وأسامي . 

وكذلك تحل مسألة التكرار في الطبيعة والتفرد والختصوصية 
في المجتمع عن طريق فهم العلاقة بين الخاص والعام. إن في 
الظواهر الاجتماعية أيضاً ما يتكرر بحيث يمكن تعميمه. 
صحيح أن كل حدث تاريخي هوفريد أصيل لا يتكرر 
بحذافيره مطلقاً؛ ولكننا بشيء من التبصر العلمي نستطيع 
الكشف عا هو متكرر وعام وراء الخاص الفريد. إن الثورة 
الفرنسية مثلا فريدة من حيث مكان وزمان حدوثهاء والأدوات 
والأساليب المستخدمة فيهاء والأشخاص الذين شاركوا 
فيها. . الخ . غير أنها تشترك مع عدد من الثورات الأخرى في 
خصائص مشتركة عامة (كونها ثورة البرجوازية ضد الاقطاعء 
ادخلت شكل التنظيم السياسي القالم على مبدأ سيادة 
الشعب, بنتيجتها كرست الحريات الديمقراطية. . . الخ)؛ 
وكذلك الأمر في كل حدث أو ظاهرة اجتاعية: فيها ماهو 
خاص. فريد متميز؛ وفيها ما هوعام. مشترك. متكرر. 
وعلى العلم الاجتاعي أن يكشف عن هذا العام المتكرر ليصل 
الى صوغ القوانين. 

وكذلك الأمر فيها ينعلق بالثبات النسبي للظواهر الطبيعية 
والتغير الدائم للظواهر الاجتماعية. هل المجتمع البشري سيل 
متواصل لا ينقطع من الاحداث والظواهر كما يرى البعض؟ 
أم أن لكل مجتمع ثقافة خاصة ثابتة نسبيا تبقى هي هي مئات 
وآلاف السنين. وتؤثر على افراد هذا المجتمع فتطبع تفكيرهم 
وسلوكهم ونشاطهم بطابع محدد وثابت؟ 

ترى المادية التاريخية أنه يوجد في المجتمع البشري السيل 
المتواصل غير المنقطع والأحوال الثابتة نسبيا. ولذلك يواجه 
العلم الاجتماعي قضية البحث عن الثابت المتكرر في سيل 
الأحداث التاريخية بغية فهم جوهر المراحل التاريخية المختلفة. 
وقضية البحث عن المحركات الأساسية للعملية التاريخية بغية 
الكشف عن قانونيات حركتها. 

الخاصية الأخيرة التي يتميز بها العلم الاجتماعي (العلوم 
الاجتماعية عامة) عن العلم الطبقي تكمن في طبقية (حزبية) 
العلوم الاجتماعية. ان اختلاف المصالح الاجتاعية الطبقية لا 
يتجلى عادة في مضمون المعرفة الملموسة, العلمية الطبيعية. 
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ولهذا لا تتسم العلوم الطبيعية والرياضية والتقنية بطابع 
طبقي . فالمصالح الطبقية تؤثر في التفسير الفلسفي لمعطيات 
العلوم الطبيعية؛ في الاستنتاجات الفلسفية لاكتشافاتها. ولكن 
الحال مختلف في المجتمع . إن مصالح الناس تؤثر مباشرة في 
تقويم ظواهر الحياة الاجتاعية وفي الاستنتاجات من تحليل 
هذه الظواهر. إن وجود المالكين والمعدمين في المجتمع 
التساحريء وجود المستشمرين والمستثمرين ءالسائدين 
والمظلومين, الرؤساء والمرؤوسين. . الخ يستتبع مواقف مختلفة 
وحتى متضادة من النظم الاجتماعية القائمة. من تغييرها أو 
الحفاظ عليها. وتأثير اختلاف المصالح بين الفئات والطبقات 
الاجتاعية على العلوم الاجتماعية يشمل ميادين بحث هذه 
العلوم (ما هو موضوع العلم الاجتاعي, ماذا نختار للبحث 
من سيل الظاهرات المتدفق)؛, ومتاهجهاء إضافة الى التقويم 
والاستنتاج . وهنا ينبض السؤال حول إمكانية معرفة الحقيقة 
الموضوعية في العلوم الاجتماعية. هل يمكن للعلم الاجتماعي 
أن يصل الى الكشف عن الحقيقة الموضوعية في الواقع 
الاجتماعي ؟ ومتى يكون ذلك ممكنا؟ تعالج المادية التاريخية هذا 
الأمر في دراسة العلاقة بين الطبقية والموضوعية؛ بين الحزبية 
(التحيز) والحقيقة في العلوم الاجتماعية . 

إن المادية التاريخية تفسر الأهداف. والأفكار. التى توجه 
الأحزاب والطبقات والقوى الاجتماعية المختلفة الجاع 
دائياً. انطلاقاً من الشروط المادية لحياة الناس. وبخاصة 
الطبقات الاجتاعية» فهي تسعى للكشف, وراء الشعارات 
التي تطلقها الأحزاب السياسية مثل. عن مصالح فئات أو 
طبقات اجتماعية معينة . وهذه المصالح بدورها تتحدد بالمكان 
الذي تشغله الطبقة المعنية في نظام الانتاج الاجتماعي. يقول 
انغلز: «وهكذاء, عندما يدور الحديث عن تحليل القوى 
المحركة» التي تقف وراء دوافع رجال التاريخ سواء أكان هذا 
عن وعي منهم, أو كما يحدث غالباء عن غير وعي - وعن 
القوى المحركة الحقيقية للتاريخ. المكونة لتلك الدوافع في نماية 
الأمرء فيجب أن لا نأجذ بعين الاعتبار دوافع اشخاص 
معينين» مهما كانوا بارزينء بقدر ما نأخذ تلك الدوافع التي 
تؤدي الى حركة جماهير واسعة من الناس» شعوب كاملة. وفي 
كل شعب معين بدوره طبقات كاملة. ويجب أن تعطى الأهمية 
هنا لا للانفجارات المؤقتة» لا للاشتعالات السريعة. بل 
للأحداث المستمرة التي تؤدي الى تحولات تاريخية عظيمة. إن 
تحليل الأسباب المحركة التي ننعكس». بصورة واضحة أو غير 


واضحة, مباشرة أو بصورة ايديولوجية أو حتى ربما خيالية, 
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على شكل دوافع واعية في أذهان الجماهير الفاعلة أو زعمائها. 
أو ما يسمى عادة بالشخصيات العظيمة ‏ لهو الطريق الوحيد 
المؤدي إلى معرفة القوانين الي يمن على التاريخ بوجه عام 
وعلى مراحل معيئنة منهى أو في بلدان معينة». (ماركس 
وانجلزء المؤلفات. المجلد 21. ص 308-307) . 

ولكن اختلاف المصالح. وبخاصة الاختلاف الطبقي» 
يؤدي الى تكوين وجهات نظر مختلفة في معرفة الحياة 
الاجتاعية» إننا هنا أمام نظريات ومدارس وآراء تعطي 
تفسيرات مختلفة . بل متضادة لوقائع الحياة الاجتماعية ذاتها. فا 
العمل إذن لبلوغ المعرفة الحقيقية عن المجتمع؟ هل يجب 
الارتفاع فوق المجتمع. فوق الطبقات, وإلقاء نظرة من 
الخارج إلى النضال بين الناس. الى التصادم بين مصالحهم؟ 
إن موقف الانسان المحلق فوق المجتمع مجرد وهم. لأن أي 
انسان هو بالتعريف جزء من المجتمع . منخرط لا محالة  »‏ شاء 
أم أبىء وعى ذلك أم لم يعه ‏ في صراعاته. ثم إن الاعتبارات 
النظرية تدل على أن البحث الاجتماعي الذي لا توجهه 
مصالح اجتماعية ملموسة غبر ممكن» بل هو غير لازم أيضاًء 
فالمعارف الاجتماعية ضر ورية بالأساس لخدمة نشاط الناس . 

إن مسألة حقيقية المعرفة الاجتاعية تحل في المادية التاريخية 
على الأساس التالي : لا بد من أن توجد في المجتمع نفسه طبقة 
اجتماعية. قوة اجتماعية, لا تعمل. ولا يسعها أن تعمل 
بنجاح بدون معارف موضوعية عن الواقع الاجتماعي ؛ أي أن 
مصا حها تتطابق مع هذه المعارف الموضوعية. وني هذه الحال 
تتلاءم المعرفة مع المصلحة؛, وتتجلى المصلحة الطبقية في 
السعى وراء المعرفة الحقيقية . 

هذا الاعتراف بالصلة بين النظرية الاجتماعية ومصالح. 
الفئات والطبقات الاجتماعية يسمى بمبدأ الحزبية في المادية 
التاريخية. والعلم الاجتاعي الماركسي يربط نفسه صراحة 
وعلناً بمصالح الطبقة العاملة, بالنضال من أجل تحرير 
الكادحين من الاستثار. بالعمل على بناء المجتمع الاشتراكي 
والشيوعي . وفي هذا تقوم حزبيته. ولكنه لا يوجد بالنسبة له 
غير أسلوب البحث عن الواقعم الاجتماعي الموضوعي ٠‏ رسم 
لوحة صادقة عن هذا الواقع؛ عن التناقضات القائمة» ونسبة 
القوى. واتجاهات التطور. وبتطبيق هذا العلم في النشاط 
العملى. في نضال الجماهير. الطبقات والفئات الاجتماعية. 
0 التوصل الى التطابق بين أهداف العمل ونتائجه .والعلم 
الاجتاعي لا يستطيع أن يصف ويفسر الماضي. ويحلل 
الحاضرء ويتنبأ بالمستقبل إلا إذا استطاع أن يكشف النظرية 


الموضوعية للتطور الاجتماعي . أما مويه الواقع الاجتاعي , 
وإقامة العوائق في طريق معرفته معرفة موضوعية فيخدم 
مصالح الفئات الاجتاعية السائدة. يقول ماركس ف «رسالة 
له الى كوهلمان» عام 1868 «حين نفهم الصلة بين الأشياء. 
ينهبار كل الاعان النظري بضرورة دوام النظم القائلمة. ينبار 
قبل ان تنهار هي نفسها بالفعل . ولذا تقتضي مصلحة الطبقات 
السائدة. في كل بلد. نخليد البلبلة التي لا معنى لماء». 
(ماركس وانجلزء. المؤلفات. المجلد 32 ص [462-46). 


111 - المقولات الأساسية للمادية التاريخية : 


في مقدمة كتابه ماهمة في نقد الاقتصاد السياسي يعرض 
ماركس ما يعتير الصياغة الكلاسيكية لأسس الادية التاريخية. 
ويضم أهم مقولاتها: 

«إن النتيجة العامة الِي توصلت اليها, والتي أصبحت بمثابة خيط 
هادٍ في ابحائي اللاحقة. إنما يمكن صياغتها بايجاز على النحو التالي : 


«إن الناسء أثناء الانتاج الاجتماعي لحياتهم » يقيمون فيا بينهم 
علاقات معينة ضرورية» مستقلة عن إرادتهم . هي علاقات الانتاج 
التى تلائم درجة معينة من تطور قواهم الانتاجية المادية. ومجموع 
علاقات الانتاج هذه يؤلف البنية الاقتصادية للمجتمع . أي القاعدة 
الفعلية التي يقوم عليها بناء فوقي حقوقي وسيامي. تلائمه أشكال 
معينة من الوعي الاجتاعي . إن أسلوب انتاج الحياة المادية يشترط 
سيرورات الحياة الاجتماعية والسياسية والفكرية بصورة عامة. فليس 
وعي الناس هو الذي يحدد وجودهم. بل على العكس من ذلك. 
وجودهم الاجتماعي هو الذي يحدد وعيهم. وعندما تبلغ قوى المجتمع 
الانتاجية المادية درجة معينة من تطورهاء تدخل في تناقض مع علاقات 
الانتاج الموجودة . أو مع علاقات الملكية ‏ وليست هذه سوى التعبير 
الحفوقي لتلك ‏ التي كانت حتى ذلك الحين تتطور ضمنها. وتصبح 
هذه العلاقات قيودا لقوى الانتاج بعد أن كانت اشكالا لتطورها. 
وعندئذ يحل عهد الشورة الاجتاعية. ومع تغير القاعدة الاقتصادية 
يحدث انقلاب في كل البناء الفوقي الهائل. بهذه السرعة أو تلك . 


«وعند دراسة الانقلابات. ينبغي دائياً التمييز بين الانقلاب المادي 
لشروط الانتاج الاقتصادية ‏ هذا الانقلاب الذي يمكن تحديده بدقة 
العلوم الطبيعية ‏ وبين الأشكال الحقوقية والسياسية والدينية والفنية 
والفلسفية, أو بكلمة مختصرة؛ الأشكال الايديولوجية, التي يدرك فيها 
الناس هذا النزاع ويكافحون من أجل حله . فكم أنه لا يمكن الحكم 
على شخص وفقاً للفكرة التي يحملها عن نفسه. كذلك لا يمكن الحكم 
على عهد انقلاب كهذا وفقاً لوعيه. بل بالعكسء ينبغي تفسير هذا 
الوعي بتناقضات الحياة المادية» وبالنزاع الدائم بين قوى الانتاج 
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الاجتماعية وعلاقات الانتاج. إن أي نشكيل اجتماعي لا يموت قبل أن 
يكتمل تطور جميع القوى الانتاجية التي تفسح ا ما يكفي من المجال» 
ولا تظهر ابداً علاقات إنتاج جدبدة أرقى » قبل أن تنضج شروط 
وجودها المادية ني قلب المجتمع القديم بالذات. ولهذالا تضع 
الانسانية أمامها الا المائل التي تستطيع حلها. إذ يتضح دائماء عند 
البحث عن كثب. أن المسألة نفسها لا تظهر الا عندما تكون الشروط 
المادية لحلها موجودة. أو على الأقل. آخذة في التكون. وبوجه عام 
يمكن اعتبار انماط الانتساج الأسيوي. والقديمء والاقطاعي. 
والبرجوازي الحديث, بمئابة عهود متصاعدة من التشكيلات الاجتتماعية 
الاقتصادية. وإن علاقات الانتاج البرجوازية هي الشكل التناحري 
الأخير لعملية الانتاج الاجتاعية. التناحري لا بالمعنى الفردي. بل 
بمعنى التناحر الذي ينمو من الشروط الاجتماعية لحياة الأفراد؛ ولكن 
قوى الانتاج المتنامية في قلب المجتمع البرجوازي تخلق في الوقت نفسه 
الشروط المادية لأجل حل هذا التناحر. ولهذا ينتهي ما قبل تاريخ 
البشرية بالتشكيل الاجتماعي البرجوازي». (المؤلفات. المجلد 13. 
ص 8-6). 

من هذا النص نستطيع أن نستخلص المقولات الأساسية 
التالية» التي صارت تشكل أحجار الزاوية في الفهم المادي 
للتاريخ . وني الهج المادي التاريخي لدراسة الظواهر 
الاجتاعية : 


- الوجود الاجتماعي (الواقع الاجتماعي ) 6128 5021 

الو عي الاجنماعي 202555) 506131 , 

- التشكيل (التشكيلة) الااجتماعي - الاقتصادي -500121 
10 عوط عللمممعء , 1 

- القاعدة الاقتصادية (البناء التحتى) كتكة عأم:مهمع8 

- البناء الفوقي 00 

- فط الانتاج (أسلوب الانتاج) 8هناءنالهءم 04 20002 

- قوى الانتاج (القوى الانتاجية؛ القوى المنتجة) و1010 
مولاعن 2100م ]0 . 

علاقات الانتاج (العلاقات الانتاجية) ؛مكههواء]1 
ملاع نل10م ‏ 

كا يستخدم ماركس وانغلز مصطلحات متداولة بمضامين 
خاصة بنظريتهماء صارت تشكل جزءاً من منظومة مفاهيم 
ومقولات الادية التاريخية مثل: الطبقات الاجتاعية. الدولة. 
السياسة. الثورة الاجتاعية. . . الخ. واستمر ويستمر صوغ 
واستخدام المقولاات التي تعبر عن خصائص متجددة في 
التاربخ البشري وني الحياة الاجتماعية. فمن مقولة التشكيل 
الرأسمالي أو الرأسالية تم الانتقال إلى مقولات الرأسالية 
الاحتكارية الامبريالية. الرأسهلية التابعة. الرأممالية 
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المحطية. . . الخ. ومن التشكيلات الخخمس (المشاعية 
البدائية. العبودية» الاقطاعية. الرأسالية؛ الاشتراكية 
(الشيوعية)). التي استخدمت عند البعض كمخطط فوق 
التاريخ . كقوالب جامدة يحشر الناريخ داخلها ‏ وقد تيأ 
ماركس من صوغه مثل هذه القوالب-» انتقل الحث الى غط 
الانتاج الآسيوي والاقطاعية الشرفية؛ والتشكيلات المحيطية. 
والتشكيلات التابعة. والتشكيلات التعددة الأغاط. .. الخ. 

وفي الظروف المتجددة لبناء الاشتراكية والشيوعية في البلدان 
الاشتراكية المختلفة ثم صوغ مقولات جديدة مثل كل المجتمع 
الاشتراكي المتقدم. المرحلة الانتقالية الى الشيوعية. وتحدث 
بعضهم عن تشكيلتين مختلفتين اشازاكية وشيوعية.. الخ 
الخ . 

إن مقولات العلم. بما فيه العلم الاجتماعي. ليست 
متولات اعتباطية من صنع العقل البشري. بل انعكاس في 
وعي الانسان لجوانب وخصائص رصلات معينة للموضوع 
المدروس. هي نتيجة لتحليل الموضوع المدروس وتجزئته. وهي 
بمثابة درجات في سلم معرفته. إذ بدون تجزئة الموضوع وتثبيت 
مختلف جوانبه في مقولات يستحيل اعطاء صورة كاملة عنه. 
الا أن مهمة المعرفة لا تقوم في مجرد بعث الموضوع المدروس في 
الفكر. بل تقوم في اكتشاف ما يلازمه من قوانين وصلات 
وعلاقات جوهرية. وبما أن جوهر الموضوع. قوانينه لا توجد 
على سطح الظاهرات. لذا يبنغي الانتقال من الظاهرة إلى 
الجوهر. ينبغي التوغل. نظرياً. إلى جوهر الموضوع. وتثبيت 
الدرجة التي بلغتها المعرفة في مقولات مناسبة. «المقولات هي 
درجات الفرزء. أي درجات معرفة العالم. عقد في الشيكة. 
تساعد في معرفتها وفي امتلاكهاء». (لينينء المؤلفات, المجلد 
9. ص 85). وبا أن مقولات المادية التاريخية نتيجة لتحليل 
الحياة الاجتاعية والتغلغل في جوهرها.ء فإنها تيرز كحاصل 
للمعرفة. وهي تعتبر» في الوقت ذاته. نقاط ارتكاز في حركة 
وسير المعرفة من المعلوم الى المجهرل. وسيلة لفهم التنوع 
والعنف والتعقيد المتجدد في الحياة الاجتاعية. وسيلة لامتلاك 
واستيعاب الشبكة المعقدة من الظاهرات الاجتماعية, إنها 
حاصل للمعرفة ووسيلة لها في آن معاً. 

إن الدور الممبجي «(الميتودولوجي) لمقولات المادية التاريخية 
يجب أن لا يفهم على أن هذه المقولات. بحد ذاتهاء تشكل 
أساساً لاستنتاجات نظرية معينةء أو لقرارات سياسية عملية. 
فالمقولات. وقوانين المادية التاريخية التي تعر عن العلاقة بينهاء 
تعطي الخيط الحادي لمعرفة الواقع اللموس بمجمله, ولمعرفة 
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كل من جوانبه . لكن هذه المعرفة لا تدشأ من المقولاات ذاتبل 
بل فقط من دراسة الواقع الملموس. وتحليله. بكل ما فيه من 
غنى وتنوع وتعقيد» بواسطة المنبج المادي التاريخي . 


7 التشكي الاجتماعي - الاقتصادي : 


التشكيل الاجتماعي - الاقتصادي أحد المقولات الأساسية. 
الي تستخدمها المادية التاريخية لتحديد المرحلة التي يعيشها 
المجتمع في تطوره التاريخي. وفرز درجات أصيلة نوعياً في 
التطور الاجتاعي؛ وللكشف عما هو عام ومشترك بين 
المجتمعات التى توجد على درجة واحدة من التطور؛ وللتأكيد 
على الوحدة والترابط الديالكتيكيين بين مختلف ظاهرات الحياة 
الاجتماعية في كل مرحلة من التاريخ . ويمكن تعريف التشكيل 
اللاجتماعي على النحو التالي : 

«هو عضوية اجتماعية ‏ إنتاجية في حالة تطور دائم, لها 
قوانين خاصة بظهورهاء وقيامها بوظائفها. وطرره ثم محولا 
الى عضوية اجتماعية ‏ انتاجية أخرى اكثر تعقيدا. وفي كل 
عضوية من هذه العضويات نمط خاص للانتاج. وشكل معين 
من العلاقات الانتاجية. وطابع خاص للتنظيم الاجتماعي 
للعمل. وطبقات خاصة. وأشكال خاصة للامتغلال الطبقي 
زف التشكيلات الطبقية). وأشكال خاصة., محددة تاريخياء من 
تجمعات الناس والعلاقات بينهم. وطرائق معينة في الادارة 
والتنظيم السياسي. وأشكال متميزة في تنظيم الأسرة 
والعلاقات الأسرية. وأفكار اجتماعية خاصة». (الموسوعة 
الفلسفية [السوفيتية] المجلد الخامس. موسكوى 1970, 
ص 394). 

هذا التعريف يعني أن التشكيل الاجتماعي هو المجتمع كله 
في مرحلة معينة من تاريخه. وأن هذا المفهوم يشمل كل 
الظواهر الاجتتاعية في وحدتها العضوية, وتأثيرها المتبادل في 
مرحلة معينة من تاريخ مجتمع ما. 


غير أن فهم المادية التاريخية للتأثير المتبادل بين الظواهمر 
الاجتماعية ضمن التشكيل يختلف جذرياً عن فهم نظرية 
العوامل التي يتبناها عدد كبير من علماء الاجتماع في البلدان 
الرأسمالية (وفي البلدان النامية أيضاً). والتي تنظر الى عملية 
التطور (التغير) الاجتماعي كنتيجة لتفاعل عوامل مختلفة 
متعددة, كالعوامل الاقتصادية» والايديولوجية. والخغرافية. 
والديمغرافية. ودور الفرد. والدولة... الخ دون البحث في 
العوامل الجوهرية. الأساسية. والعوامل الثانوية التابعة . 
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للك إن كلا م عبن العراهل يلنب دور ميا ونون 
المجتمعات, ولا شك أن بعضها يلعب دوراً أكبر من بعضها 
الآخر في المراحل التاريخية المختلفة (العامل الجغرافي مثلاً يلعب 
دوراً أكبر في المراحل الأولى من تاريخ المجتمعات بينم| يتضاءل 
دوره في المراحل المتقدمة. حيث تتزايد بسرعة قدرة الانسان على 
إخضاع الطبيعة وتغيير شروطها لصالحه . أما مفهومٍ التشكيل 
الاجتماعي الاقتصادي فيتضمن عنصراً ل أساسبا جم قرز 0 
التشكيلات بناء عليه هو اسلوب غط انتاج الخيرات المادية». 
ان نمط الانتاج هو اساس تفاعل جميع الظاهرات الاجتماعية 
ضمن التشكيلة . 

إن مفهوم التشكيل مفهوم تجريدي, يهدف إلى إبراز ما هو 
مشترك وعام وجوهري ونموذجي في حياة مجتمعات متلفة. 
تعيش مرحلة معينة من التطور التاريخي. وهو بهذا لا يلتفئت 
الى الخصائص الأصيلة المميزة لكل مجتمع. ففي التاريخ 
الواقعي لم يوجد ابداً مجتمع نقي» أي مجتمع يعيش ضمن 
تشكيل بعينه لا تشوبه أية عناصر من تشكيلات أخرى» أو 
يمثل النموذج الكامل لهذا التشكبل, التاريخ مثلاً لم يعرف 
المجتمع العبودي الذي لا يقوم فيه الا نمط الانتاج العبودي , 
والعلاقات الاجتاعية الأخرى التي يفرزها هذا النمط. لقد 
كانت هناك روما العبودية., وأثينا العبودية, واسبارطة 
العبودية.. الخ وكان لكل من تلك المجتمعات خصائصه 
الفريدة المميزة» وكان في كل منبا أشكال من العلاقات 
الاجتماعية تختلف عنها في الأخرى . غير أن المشترك. العام. 
الحوهري بين تلك المجتمعات كان سيادة نمط الانتاج العبودي 
القائم على ملكية الاسياد للعبيد» وما يرافق ذلك النمط من 
علاقات سياسية وإدارية وأسرية. . . الخ . 

واليوم لدينا فرنسا الرأسالية, وانكلترا الرأسالية. 
والولايات المتحدة الأميركية الرأسالية. . . الخ. إن لكل من 
هذه المجتمعات خصائصه الأصيلة المميزة؛ وفي كل منها 
انساق من العلاقات الاجتاعية المتميزة» وحركات فكرية وفنية 
مختلفة؛ وقيم أخلافية وأفاط سلوك خاصة. . وهلم جراً. غير 
أن المشترك العام. الجوهري بينبا هو سيادة ثمط الانتاج 
الرأسالي الاحتكاري وما ينجم عنه من هيمنة الطبقة 
البرجوازية الاحتكارية الكبرى على المؤسسات الاقتصادية 
والسياسية والإدارية والثقافية في المجتمع . 

إن سيطرة الاحتكارات في فرنسا أقل حدة منها في الولايات 
المتحدة؛ ودرجة التقدم التكنولوجي فيها أقل. وما تزال نسبة 
أكبر من العاملين فيها تعمل في الإنتاج الصغيرء واحزاب 


البسار في فرنسا قوية جداً. والطبقة العاملة الفرنسية على 
درجة أعلى من الوعي والتنظيم والقدرة على التدخل في الحياة 
السياسية للبلاد. والحركة الثقافية أكثر نشاطاً وتنوعا. واهتهام 
الفرنسيين بالشؤون العامة أكبرء وحسهم الديمقراطي أشد. . ؛ 
والأسرة الفرنسية أكثر تضامناً والقيم الاخلاقية أشد 
رسوخاً... الخ الخ. فهل يكن الحديث عن تشكيل 
اجتماعى واحد يعيشه المجتمعان الفرتسى والأميركى؟ 

نعم! إن ككل ما قيل عن اختلاف المجتمعين في الميادين 
المختلفة صحيح . وهذا هو ما تسميه المادية التاريخية 
الخصائص الفريدة الأصيلة المميزة لكل مجتمع ملموس. غير 
أن ماهو مشترك وعام وجوهري بين المجتمعين هو أن مط 
الانتاج الرأسمالي الاحتكاري هو السائد في كل منههاء والطبقة 
البرجوازية الاحتكارية الكبرى تسيطر على الحكومة والجيش 
والشرطة وأجهزة الأمن والأجهزة الادارية» وتملك أكير عدد 
من مؤسسات النشر والصحافة والأعلام» وبالتالي» تلعب» 
الدور الأكبر في توجيه الرّأي العام, والتأثير في القيم الثقافية 
والأخلاقية وغيرها. وهذا معنى القول إن الولايات المتحدة 
وفرنسا تعيشان ضمن تشكيل اجتماعي واحد هو الرأسمالية في 
مرحلتها الاحتكارية. 

وهنا لا بد من التأكيد على نقطتين جوهريتين: 

الأولى: إن الفوارق الجذرية بين العضويات الاجتماعية - 
التشكيلات - لا تلغي كونها درجات من تطور البشرية 
التاريخي؛ وأنه توجد بينها سمات مشتركة, وتجري فيها 
عمليات متاثلة . وعلى سبيل المثال. تفوم الثورة العلمية التقنية 
ما يرافقها من تطور عاصف في الصاعة والتكنولوجيا في كل 
من البلدان الرأسمالية والاشتراكية على السواء. ونتيجة لهذا 
التطور تجري في جيع البلدان المتقدمة عمليات اجتماعية 
متشامة : يتعاظم دور العلم المباشر في الانتاج. ويتزايد عدد 
المشتغلين بأذهاءهم بين| يتناقص عدد المشتغلين بأيديهم » يتزايد 
نزوح سكان الريف الى المدينة. تندمج أكثر فأكثر الوظائف 
الادارية مع الوظائف الانتاجيةء نتعاظم القدرة الانتاجية 
ويتوفر المزيد من السلع الاستهلاكية. . الخ . 

وهذا التشابه في بعض العمليات والظاهرات الاجتماعية في 
كل من البلدان الرأسالية والاشتراكية هو الأساس الذي يستند 
اليه أصحاب ما يسمى بنظريات المجتمع الصناعي أو المجتمع 
الصناعي الموحد من أمثال ريمون آرون» دارندورف» 
شتيرنبرغ » ماغي . غريفي . . . وكذلك وولت روستو صاحب 
النظرية المعروفة يمراحل النمو الانتتصادي. جميع هؤلاء 
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- وغيرهم من أصحاب هذه النظريات ‏ يستندون الى العامل 
العلمي - التقنيى في التمييز بين المجتمعات. أو إقامة المقارنات 
والكغف عن العمليات المنشاية فيها. 

أما المادية التاريخية؛ فملى الرغم من أنها لا تنكر دور 
العامل التكنولوجي. بل هي تعتبر هذا العامل (أدوات 
ووسائل الانتاج) هو الذي يحدد يجمل العملية التاريخية ولكن 
في نباية المطاف. على الرغم من ذلك فإنها تعتبر أن ما يميز 
مجتمعاً عن آخر. جوهرياً. هرغط الانتاج السائد. علاقات 
الانتاج السائدة بوصفها هي التي تعطي غمط الانتاج طابعه 
الاجتماعي . هي التي تشكل القاعدة الاقتصادية للتشكيل 
وبالتالي تحدد بناءه الفوقي . 

ومن ناحية أخرى. لا تتطور جميع البلدان بوتائر واحدة؛ 
ولا تمر بالمراحل نفسها في الوفت نفسه. ففي مرحلة معينة من 
التاريخ تندفع بعض المجتمعات في تطورها بسرعة الى الأمام. 
بين| تراوح مجتمعات أخرى في مكانهاء أو ربما تتراجع. مؤقتا 
الى الخلف. وهذا توجد في آن واحد. وتتفاعل وتتبادل 
التأثير. بلدان بلغت درجات متفاوتة من التطور. وتنتسب الى 
تشكيلات مختلفة. وهذا التفاوت في التطور يلعب دوراً هاماً في 
تشجيع تطور بعض البلدان؛ وعرقلة تطور بعضها الآخر. 
وهذا التأثير المتبادل بين مختلف الشعوب والبلدان يصبح أعظم 
فأعظم مع تقدم وسائل النقل والاتصال. وتشابك العلاقات 
الاقتصادية والثقافية والسياسية بين الدول. 

من هذا المنطلق يمكن فهم مسألة تخلف ما يسمى ببلدان 
العالم الثالث. وإعادة تكوين هذا التخلف: أن ظروفا وعوامل 
تاريخية معينة أدت الى تطور بلدان أوروبا الغربية في القرون 
الأخيرة. وانتقاها الى المرحلة الرأسمالية قبل غيرها. وبحكم 
قوانين الرأسمالية نفسها كان لا بد للعلاقات الرأسالية من أن 
تخرج من اطارها الوطني (القومي) . في البدء كان البحث عن 
المواد الأولية اللازمة للتطور الصناعي. بعد أن تم نقل ثروات 
هائلة من الحند ومن العالم الجديد (اميركا). ثم نشأت الحاجة 
الى الأسواق الخارجية بعد أن زاد الانتتاج عن طاقة السوق 
الداخلية, ثم جاء تصدير الرساميل المتراكمة. وأخيرا تصدير 
التكنولوجيا المتطورة مع خبرائها وفنييها. . . في هذه المراحل 
من تطور الرأسمالية العالمية هيمنت الدول الرأسالية المتقدمة 
- بوتائر وأشكال مختلفة ‏ على دول اميركا اللاتينية وآسيا 
وأفريقيا. وهذه الهيمنة بالذات ساعدت الدول المتقدمة على 
تحقيق مزيد من التقدم من جهة. وعرقلت تطور البلدان 
المستعمرة والتابعة من جهة أخرى. 
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واليوم لا يمكن فهم التشكيلات الاجتماعية التي تعيشها 
البلدان المتخلفة خارج إطار هذا الواقع التاريخي. خارج اطار 
علاقات الهيمنة ‏ التبعية. التى تكرس وتعمق أكثر فأكثر في 
معظم بلدان آسيا وأفريقيا وافركا اللاتينية . 

كما أن ظهور وتطور المنظومة الاشتراكية العالمية. وتعاظم 
قدرة الاتحاد السوفيتي كدولة عظمى. صار يلعب دوراً متعاظم 
الأثمية في حركة التطور العالمى» وانتقال المجتمعات الى 
تدكيلات اجباعية أرقن ١‏ لقد فتحت إنكاية الانتال ال ينام 
المجتمع الاشتراكي دون المرور بالمرحلة الرأسمالية. وصار 
بالامكان تحطيم النظام الاستعماري العالمي. وكسر حلقة 
التبعية في بلدان العالم الثالث. إن انتقال بلدان مثل الصين 
والفيتنام وكوبا وغيرها الى الاشتراكية. وتحررها الكامل من 
الهيمنة الإمبريالية؛ لم يكن ممكناً قبل قيام ثورة اكتوبر؛ ثم 
انتشار الاشتراكية الى عدد من البلدان الأخرى. 

النقطة الثانية : إن مفهوم التشكيل الاجتماعي صيغ ليغطي 
المجتمع بوصفه كلاء بوصفه نظاما اجتماعيا 19عاكلا5 [50018. 
ولكن المجتمع يشتمل على كثرة من تكوينات مختلفة؛ يمكن 
اعتبار كل منها نظاما 51/50613. ولهذا يشتمل المجتمع 
(التشكيل) على كثرة من الأنظمة الثانوية. يحتاج كل منها الى 
تحليل خاص به وتحتاج بمجملها الى بحث العلاقات بيتهاء 
والآليات التي تحركها. وطبيعي أننا حين نحلل المجتمع 
بمجمله بوصفه نظاما اجتاعياء نتخلى عن كثرة من الجزئيات» 
ونفرز العناصر البنيوية الأساسية. العامة . 

ومن المؤكد أن معرفة العملية التاريخية معرفة كاملة وشاملة 
تتطلب أخذ جميع الظاهرات التي تؤثر فيها بنحو أو آخر بعين 
الاعتبار. ولكن بعضها أقل أو أكبر تأثيراً من بعضها الآخر. 
ولهذا كانت النظرية العامة على حق إذ تعمد. في خطورتها 
الأولى. الى تحليل الظاهرات والجوانب الرئيسية. الجوهرية في 
الحياة الاجتماعية. أي تلك التي تكون دعائم النظام الاجتماعي 
- المجتمع بكليته . إن تحليل البنية العامة للمجتمع تؤدي الى 
صوغ المبادىء المنبجية الأساسية لدراسة كل ظاهرة» وعملية 
اجتماعية. أيا كانت. ولكن لا يجوز الإكتفاء بذلك عند 
دراستها وتفسيرها على نحو محدد. ملموس . لا بد من أن 
يؤخذ بالحسبان. بأكبر قدر ممكن من الكمال. كل تنوع وغنى 
العوامل والقوى والأسياب والظروف الفاعلة. وهذا ما يتيح 
التغلغل بصورة أعمق فأعمق في جوهر العمليات الجارية في 
المجتمع. وعدم تحويل المعارف الحالية (والسابقة) عن المجتمع 
الى شيء مطلق. ناجزء لايتغير. 


ما هى العناصر البنيوية [12نا]عنا5)7 للتشكيل الاجتماعي : 
١1-غط‏ الانتاج : 


«هو مفهوم تستخدمه المادية التاريخية لتصف وضع الانتاج 
الاجتماعي في أشكال محددة تاريخياء تتكون في إطارها علاقات 
الناس ببعضهم. وعلاقاتهم بالطبيعة. ويعبّر عن علاقة الناس 
بالطبيعة بقوى الانتاج. وعن علاقتهم بعضهم ببعض في 
سياق عملية الانتاج ب وعلاقات الانتاج» . إن وحدة جانبي 
عملية الانتاج هذين تشكل الشرط الضروري لوجود أي نغمط 
للانتاج». (المصدر نفسه. المؤلفات المجلد الخامس.ص 117). 

إن إنتاج الخيرات المادية يشكل أساس كل المجتمعات. 
فالناس. قبل أن يتعاطوا العلم أو الفلسفة أو الفن أو 
السياسة, لا بد وأن يأكلوا ويشربوا ويلبسوا ويسكنوا. ولهذا 
لا بدالهم أن يعملوا في الإنتاج. وبدون إشباع الحاجات 
المادية اليومية لا يستطيع الناس مواصلة العيش» إنهم يموتون 
أو ينحدرون الى وضع حيواني. 

وتطور المجتمع يتجل قبل كل شيء آخرء في عملية 
الانتاجء في أدوات الانتاج وفي القوى الانتاجية بوجه عام . 
من الأدوات الحجرية البدائية» الى البرونزية ثم الحديدية؛ الى 
أول المحركات البخارية ثم الآلات الميكانيكية ومنها الى 
منظومة الآلات المعاصرة والمصانع الأتوماتيكية ومحطات توليد 
الطاقة المائلة. هذا هو الطريق الذي سلكته البشرية عبر 
آلاف السنين. ففى أدوات العمل بالذات تتجلى درجة سيطرة 
الناس على قوى الطبيعة. 

والناس. إذ ينتجون الخيرات المادية. إنما ينتجون بالتالي» 
ويجددون إنتاج كل نمط حياتهم. إنهم يتكونون في سياق 
الانتاج ككائنات اجتماعية. فأسلوب الانتاج هو «أسلوب معين 
لنشاط أفراد معينين. شكل معين لنشاطهم الحيوي. غمط معين 
لحياتهم. وكى) يكون نشاط الأفراد الحيوي. كذلك يكونون هم 
أنفسهم. وما يمثلونه يتلاءم بالتالبي مع إنتاجهم . يتلاءم سواء 
مع ما ينتجونه أم مع كيف ينتجون. إن ما يمثله الأفراد إنما هو 
بالتالي رهن بالظروف المادية لانتاجهم». (ماركس وانجلزء 
المؤلفات, المجلد 3» ص 19). وهذا السبب» تتحدهد بنية كل 
تشكيل اجتماعي بنمط انتاج الحياة الاجتاعية الملازم له. 

إن الناس. خلافاً لجميع الكائنات الحية الأخرى. يغيرون 
مادة الطبيعة ويحولونها الى أشياء تلبي حاجاتهم. وهذه العملية 
(العمل) هي التي تميز الانسان جذرياً عن الحيوان. ولعل 
السيرورة الطويلة لانفصال الانسان عن عالم الحيوان» سيرورة 
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تكون العقل الانساني والنطق, كانت هي نفسها عملية تكون 
الانسان ككائن اجتماعي ‏ سيابي ‏ منج . هي عملية خلق 
«الطبيعة الثانية». عملية بناء الحضارة الانسانية . 

إن مضمون عملية الانتاج هذه. المنظومة التي تضم قدرات 
ومهارات الناس المنتجين. والوسائل التي يستخدمونها في 
الانتاج هي ما تسميه المادية التاريخية قوى الانتاج . 

خلال مسيرة التطور التاريخي. ومع التطور المتصاعد 
لعناصر معينة في قوى الانتاج تتعدد العناصر المؤلفة لهذه القرى 
وتزداد تعقيداً اكثر فأكثر. ولكن. في جميع درجات التطور 
التاريخي. تضم قوى الانتاج عنصرين أساسيين: الناس 
المنتجين للخيرات المادية ووسائل الانتاج؛ أي وسائل وأدوات 
العمل التي تستخدم في عملية الانتاج. 

والانسان كقوة انتاجية هو الشغيل الذي يكتسب تاريخياً 
الخيرة والمهارة في العمل. يستوعب ما ورّئته له الأجيال السابقة 
من أساليب وطرائق في الانتاج. ويحسن ويطور هذه الخبرات 
والمهارات ويضيف اليها باستمرار معارف علمية ‏ تقنية 
جديدة . 

أما وسائل العمل فهي «مجموعة أشياء يضعها الانان بينه 
وبين موضوع العمل وتقوم بالنسبة له بدور موصل لتأثيره الى 
هذا النيء» (ماركس وانجلزر, المؤلفات. المجلد 23. 
ص 190). وقوام وسائل العمل متنوع جداً فهويشمل 
الإنشاءات الطاقية. ومباني الانتاج؛ والمستودعات. ووسائط 
النقل والمواصلات. . الخ . ولكن العنصر الأهم بين هذه 
العناصر هو أدوات الانقاج أو أدوات العمل أي الآلات 
والأدوات التي توصل تأثير الانسان مباشرة الى مواضيع 
العمل. وهذه الأدوات بالذات هي التي تشكل حسب تعبير 
ماركس «الجهاز العظمي والعضلي للانتاج». هي العلامة 
الحاسمة لمستوى تطور الانتاج ولعلاقة المجتمع بالطبيعة. 

«إن العهود الاقنصادية لا تتايز بما تنتجه. بل بكيفية الانتاج 
وبوسائل العمل». (المصدر نفسه. ص 191). 

لكن هذا التأكيد على الدور الحاسم لأدوات الانتاج لا يجوز 
أن يكون مطلقا. نفي الدرجات الدنيا من التطور الاجتماعي . 
انحصر التقدم التقني كلياً تقريباً في تغيير أدوات العمل. وكان 
كنه الثورة الصناعية التى بدأت في بريطانيا في القرن الثامن 
عشر قد تلخص في الاستعاضة عن أداة العمل اليدوية بالآلة 
العاملة. وظهور الآلة العاملة تطلب بدوره محركاً مناسباً. فتم 
اختراع الآلة البخارية التي أدخلت تغيبرات ثورية على وسائل 
النقل... وهكذا. أما الانتاج المعاصرء فقد صار شديد 
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التسوع والتعقيد. فاستخدام أدوات العمل الأساسية صار 
مرتبطا يكثرة من حلقات الانتاج الأخرى: تنظيم الانتاج. 
تكنولوجيته. قاعدته الطاقية. . . الخ . وقد بتع أي حلقة 
من حلقات الانتاج في ظروف معينة» باعثا حاسم على التقدم 
التقني وزيادة الانناجية. فاللجسوء الى الانتاج بالسلسلة 
(الخطوط الانتاجية) مثلاً لا يرتبط بالضرورة بإجراء تغييرات في 
الاعتدة والآلات. ولكنه. مع ذلك. يعطي كسباً هائلاً من 
حيث إنتاجية العمل . 

واليوم. بعد الثورة العلمية التقنية. يدخل العلم أكثر فأكثر 
كعنصر مباشر في العملية الانتاجية. ويعود للسييرنيتيك (علم 
الضبط والتحكم) وللحاسبات الالكترونية دور هام جداء إن 
لم يكن الدور الحاسم. في تطوير أتمتة الانتاج ‏ الاتهاه 
الأساسى في الثورة العلية ‏ التقنية المعاصرة. والحاسبات 
الالكتر ونية لم تعد الآن آلات عاملة يؤثر الانسان بواسطتها في 
مواضيع العمل. بل شرعت تأخذ على عاتقها جزءاً من 
الوظائف الفكرية المتعلقة بتوجيه وتسيير عمليات الانتاج. إنها 
" تعد امتدادا لليد بل غدت امتدادا للدماغ . 

ومن ناحية أخرى زادت الثورة العلمية التقنية من أهمية 
الانسان العامل بوصفه قوة إنتاجية. إن الآلة التى لا 
يستخدمها الانسان الخبير الذي يعرف كيف مساميا عن 
كومة من المعدن. وما أكثر الآلات التي تتحول الى أكوام من 
المعادن في البلدان المتخلفة بمجرد دفع ثمنهاء لأن أحدا لا 
يتمكن من استخدامهاني هذه البلدان. وحيث نبحث عن 
درجة تطور القوى الانتاجية في بلدان العالم الثالث لا بد وأن 
ننتبه الى هذه المسألة بالذات: هل الآلات والأدوات 
المستخدمة في الانتاج تَدَار وتُشَعْل من قبل ابناء هذه البلدان» 

أم أنها تستورد مع خرائها وفنييها من الخارج. ويظل 
استخدامها متعلقا بوجود هؤلاء الخيراء والفنيين؟ 

إن تطوير الانتاج الآلي (الأوتوماتيكي) المرتبط بتطبيق العلم 
عن معرفة ووعي». يتطلب من المنتج لمباشرء لا تكديس الخيرة 
التجريبية الصرف وحسب» بل أيضا المعارف العلمية 
والتقنية. وإن تعاظم هذا العامل غير المادي. عامل العلم. في 
الانتاج. كنتيجة مباشرة لتزايد تعقد التكنتيك. يشكل أهم 
خصائص التقدم العلمي التقني , ويؤدي إلى اطراد توسع قوام 
القوى الانتاجية والعناصر التي تشكلها. والعمل المنتج اليوم لى 
يعد مقتصرأأ على العمل الجسدي (اليدوي) بل صار يشمل 
عناصر أكثر فأكثر من التقنيين والمهندسين وحتى العلماء الذين 
يؤدون مباشرة لعملية الانتاج الخدمة العلمية التقنية. وسوف 
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يتغير مضمون قوى الانتاج في المستقبل أيضاً من جراء الثورة 
العلمية التقنية» التي تفتح الآفاق أمام أقتة الانتاج» وآنذاك قد 
يستبعد الانسان من عملية الانتاج المياشرة» ويتحرر من 
وظائف تسيير هذه العملية. إذ ستقوم الآلات بهذه الوظائف. 
ولايقى للانسان غير الرقابة العامة. والاشراف والتصليح 
والتجديد. .. الخ . إن الوحدة بين وسائل العمل والانسان 
العامل سترتفع هنا الى مستوى جديد, أعلى. وني ظل الشورة 
العلمية التقنية المعاصرة. ستغدو عملية الانتاج كلها أكثر 
فأكثر. تطبيقاً تكنولوجياً للعلم . وبقدر ما تتطور هذه الظاهرة, 
يتحول العلم الى مشترك مباشر في عملية الانتاج» الى قوة 
اجتاعية منتجة . 

الجانب المكون الثاني للعملية الانتاجية هو علاقات 
الانتاج : وهي «حملة العلاقات المادية ‏ الاقتصادية التي تتكون 
في سياق عملية الانتاج الاجتماعي . وحركة المنتوج الاجتماعي 

من الانتاج الى الاستهلاك» (الموسوعة الفلسفية [السوفيتية]. 

المجلد الرابع ؛ موسكوء 7 ص 385). تعتير علاقفات 
الانتاج جاتب ضَرورَينا في عملية الانتاج, لأن الناس لا 
يستطيعون العمل فرادى بل يضطرون لإقامة علافات في| 
بينهم تتكون في سياق عملية الانتاج» دون أن تتعلق بإرادتهم . 
وهذا هو المعنى الإقتصادي - التقني للعلاقات بين الناس أثناء 
عملية العمل (علاقة منتج الأداة بمستخدمهاء علاقة العامل 
بمجموعة العمل التى يشتغل ضمنبهاء علاقة المجموعات 
بعضها ببعض. . . الخ) . وهذا ما يبحثه الاقتصاد السيامي . 

أما المادية التاريخية فتنظر الى علاقات الانتاج كأشكال 
للتوسط بين الناس وبين أدوات ووسائل العمل. فالناس 
يستخدمون وسائل الانتاج ضمن أشكال محددة تاريخياً تستند.. 
قبل كل شيء. الى علاقات الملكية. ففي كل مجتمع معين 
تشكل علاقات الانتاج مجموعة معقدة تشتمل على علاقات 
الناس في عملية الانتاج المباشرة» وعلى مختلف أشكال التقسيم 
الاجتماعي للعمل والتبادل الاجتماعي للنشاط». وعلى علاقات 
خاصة لتوزيع الخيرات المادية. غير أن كل تنوع هذه العلاقات 
هو في جوهره انعكاس لشكل للملكية محدد تاريخياً. ذلك أن 
شكل الملكية هو الذي يصف كيفية امتلاك الناس لوسائل 
الانتاج وللمنتوجات . 

فإذا كانت وسائل الانتاج ملكاً للمجتمع بأسره. فإن 
أعضاء هذا المجتمع يصبحون متساوين في علاقتهم بوسائل 
الانتاج وتقوم فيم] بينهم علاقات التعاون والتعاضد كأعضاء 
ماعة منتجة واحدة. علياً بأن أشكال هذا التعاون قد تختلف 
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باختلاف أشكال الملكية العامة (ملكية العشيرة أو القبيلة. 
الملكيات التعاونية الانتاجية» الكومونات. ملكية الدولة» 
ملكية الشعب بأسره) . 

أما إذا كانت وسائل الانتاج ملكاً للأفراد. إذا تحكمت 
بوسائل الانتاج الأساسية فئة اجتاعية وحرم منها غيرهاء فإن 
الملكية ترتدي طابعاً خاصاً. وتنبثق في المجتمع حتياً علاقات 
السيطرة والخضوع . وأشكال هذه العلاقات متنوعة يفنا : 
وهي متعلقة بنموذج الملكية الخاصة السائد في المجتمع ؛ ؛ الملكية 
العبودية, الملكية الاقطاعية, الملكية الرأسمالية. ملكية المنتجين 
الخاصة القائمة على العمل الشخصى. والتى خضعت في 
العصور التاريخية المختلفة لعلاقات الانتاج السائدة. كا تظهر 
علاقات انتاجية إنتقالية سواء بين الشكلين الأساسيين للملكية 
الخاصة والعامة. أوبين نماذج كل منهماء بين الاقطاعية 
والرأسمالية مثلاً أو بين الاشتراكية والشيوعية . 

هكذا نرى أن قوى الانتاج تكون مضمون الانتساج 
الاجتماعي. بينها تكون علاقات الانتاج شكله المادي 
الضروري . وأن الطابع الاجتماعي لقوى الانتاج يتوقف كليا 
على علاقات الانتاج . فالإنسان كاه وعاداته ف العمل هو 
قوة إنتاجية, ولكنه عبد في بعض الظروف. وقنٌ في ظروف 
أخرى» وعامل مأجور في ظروف ثالثة. وحسب عقلية مالكي 
العبيد وايديولوجيتهم. يولد الناس عبيداً أو أحراراً؛ وحسب 
عقلية الاقطاعيين وايديولوجيتهم, تجعل الطبيعة بعض الناس 
اعياناً نبلاء وبعضهم أتناناً؛ أما ايديولوجيو البرجوازية فإنهم 
يزعمون أن الرأسماليين صاروا كذلك لأنهم أوفر موهبة وكفاءة 
من العمال؛ بل هم بزعمون في كثير من الأحيان أن البلدان 
المتخلفة متخلفة بسبب عدم وجود أناس فيها يتمتعون بمواهب 
وكفاءات رجال الأعمال. 

أما المادية التاريخية فتعتير «أن الناس لا يولودون لا عبيداً 
ولا أقناناً ولا عمالاً أجراء. ولقد سبق لعمر بن الخطاب 
634644-86 م. أن صاح: «متى استعبدتم الناس وقد 
ولدتهم أمهاتهم أحراراً!». كذلك جان جاك روسو 
1778-2 الفيلسوف والكاتب الفرنسى من القرن الشامن 
عقن اكنال غرارة أن الأساق بوه عراء وله دانها مقيد 
بالسلاسل. وهذه السلاسل إنما هي علاقات الملكية التي قيد 
جا انان »انام وت دوعيل ازا مدعنا 
يدخلون في علاقات انتاج معينة. ناهيك عن أنهم ليسوا 
أحرارا مخيرين في الدخول أو عدم الدخول في هذه العلاقات. 
وليسوا احراراً في اختيارهم ؛ بل هم مكرهون على الدخول في 


وكوفالزون. المادية التاريخية. الطبعة العربية الثانية, 
التتائض والملاءمة بين قوى الانتاج وعلاقات الانتاج 


لدى البحث في نط الانقاجء لا بد من التساؤل عن 
العلاقة المتبادلة بين جانبي الانتاج» وعن مصادر وأسباب 
حركة نط الانتاج» واسباب الانتقال من نمط للانتاج الى آخر 
وأشكال هذا الانتقال. وبالتاللي أسباب التقدم الاجتماعي بوجه 
عام. تجيب المادية التاريخية عن هذه الأسئلة بواسطة ما يسمى 
«قانون الملاءمة بين علاقات الانتاج وبين طابع قوى الانتاج 
ودرجة تطورها». 

ويمكن صياغة هذا القانون على النحو التالي : إن التغيرات 
في القوى الانتاجية لا بد وأن تستدعي, عاجلا أو آجلاء 
تغيرات مناسبة في علاقات الانتاج» وعلاقات الانتاج بدورها 
تؤثر في القوى الانتاجية فتساعد على تطويرها إذا كانت ملائمة 
شاء وتصبح كابحاً لها إذا دخلت في تناقض معها. 

فقانون الملاءمة يعير إذن عن ديالكتيك قوى الانتاج 
وعلاقات الانتاج الجاري على أساس تطور قوى الانتاج . 

إن تطور قوى الانتاج يجري باستمرارة. دون توقف. ولكن 
هذا التطور لا يشكل خطا صاعدا مستقيما. فالأدوات البدائية 
تطورت بشكل بطيء جداً بينم تنطور القاعدة التقنية الحديئة 
تطوراً سريعاً عاصفاً. وكذلك الأمر فيه يتعلق بتطور الانسان 
كقوة انتاجية. أي تحسين خيرته ومعلوماته العملية ورفع 
مستواه العلمي ‏ التقني ‏ الخ. فهل ينعكس التقدم التقني 
المستمرء. وظهور الآلات الحديدة وتحسين تقنيات الانتاج 
وخبرات وعادات الناس في العمل. هل تنعكس كلها مباشرة 
في علاقات الانتاج؟ التاريخ يجيب بالنفي : فالتغير في قوى 
الانتاج يحدث بشكل متواصل ينها يكون التغير في علاقات 
الانتاج على شكل قفزات. إن تراكهات كميةفي الموى 
الانتاجية تؤدي الى تغيرات كيفية في علاقات الانتاج ولكن 
ضمن الاعتبارات التالية : 

إن كل آداة أو آلة جديدة؛ وكل تحسين يطرأ عليهاء لا 
0 نتائج اجتاعية. فمن أجل تغيير المستوى التقني 
الو حي الآلة الجديدة لا في - ارد أو 


واسعاً. بحيث تصبح 0 الممحيّد لإنتاجية 0 
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ب - إن التغيرات في قرى الانتساج لا تستدعي مباشرة 
تغيرات مناسبة في علاقات الانتاج بفعل طبيعة ووظيفة 
علاقات الانتاج نفسهاء بوصفها الشكل الذي تتطور ضمنه 
القوى الانتاجية. فتطور هذه القوى نمحدث الى حين ما دون 
مساس بجوهر علاقات الانتاج. 

ج- قد تنضج الظروف الموضوعية لتغير علاقات الانتاج 
(دخوها في تناقض مع فوى الانتاج) ومع ذلك تبقى هذه 
العلاقات دون تغيير جوهري بفعل عرقلة البناء الفوقى السائد 
لهذا التغيير. فالبناء الفوقي السائد في التشكيلات الطبقية, إذ 
يعبر عن مصالح الطبقة المهيمنة» يعرقل تغير علاقات الانتاج 
عندما لا تعود ملائمة لتطور قوى الانتاج. ولمذا فمن أجل 
تغيير علاقات الانتاج لا يكفي تطوير قوى انتاجية جديدة. 
وإنما لا بد من تشكيل قوى إجتاعية كفيلة بالقضاء على مقاومة 
الطبقات الرجعية . 

وتقوم المادية التاريخية نطور قوى الانتاج من حيث الكم 
ومن حيث الكيف. فعند الحديث عن درجة تطور القوى 
الانتاجية تكون الاشارة الى الوصف الكمي لحالة هذه القوى. 
أو المقارنة بين مستويات تطورها. أما وصف قوى الانتاج من 
حيث الكيف. فيحدده أسلوب تشغيل أدوات العمل. ومن 
هذه الزاوية تتسم قوى الانتاج إما بطابع فردي. خاص إذا 
كانت أدوات العمل تستخدم فردياً (الأدوات الحرفية مثلاً)؛ 
وإما بطابع اجتماعي. عام إذا كان لا بد من العمل الجماعي 
لتشغيل تلك الأدوات (منظومة من الآلات مثلً). وهذان 
الطابعان للقوى الانتاجية, يتابلهها شكلان أساسيان لعلاقات 
الانتاج: العلاقات القائمة على الملكية الخاصة,. والعلاقات 
القائمة على الملكية الاجتماعية لوسائل الانتاج . 

وف إطار كل شكل من هذين الشكلين الأساسيين لعلاقات 
الانتاج» تتكون تاريخياً أشكال مناسبة لكل درجة من درجات 
تطور القوى الانتاجية: العلاقات العبودية. الاقطاعية. 
الرأسمالية, السلعية الصغيرة بالنسبة للملكية الخاصة؛ 
والمشاعية البدائية» الاشتراكية. الشيوعية بالنسبة للملكية 
العامة . 

إن الرأسالية» التى نشأت في البداية» على أساس أدوات 
العمل الشخصية الشافدة من حيث طابعهاء أخذت تضفي 
تدريجاً على عملية الانتاج طابعاً اجتماعياً . ولهذا فإن الرأسالية 
ومعها الملكية الخاصة. كل ملكية خاصة لوسائل الانتاج» 
تستنفدان قواهماء لأن الطابع الاجتاعي, العام. لعملية 
الانتاج تلائمها الملكية الاجتماعية» العامة لوسائل الانتاج. إن 
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الرأسالية بتطويرها الصناعة الضخمة العصريةء تخلق بالتالي 
المقدمات المادية والتقئية لأجل نشوء الملكية العامة الاجتساعية 
(الاشتراكية) لوسائل الانتاج. 

واليوم تشهد البشرية قفزة نوعية جديدة في تطور الانتاج 
ستؤدي بالنتيجة لا إلى قيام مجرد آلة أو حتى منظومة آلات 
جديدة» بل الى قيام عملية انتاج تتحقق أوتوماتيكياً وتضبط 
نفها بنفسها. وهذه هي الأتمّنة التي تدشن عهدا جديدا في 
تطور التكنيك الآلي. «إن المكنتة المجموعية. والاتمتة 
المجموعية تركزان. في كل واحد يعمل مباشرة كعضوية منتجة 
واحدة, لا بعض المؤسسات والفروع وحسب. بل كذلك 
مناطق اقتصادية برمتهاء وفيها بعد مجموعات اقتصادية لبضعة 
بلدان أو لبعض مجموعات من البلدان» وفي المستقبل اقتصاد 
الكرة الأرضية حمعاء. والتعبير الملحوظ في الوقت الحاضر عن 
هذا الميل. إنما يتجلى في إنشاء المنظومات الطاقية الجبارة التي 
تشمل مساحات شاسعة من الأراضي, ومنها مشلا كل القسم 
الأوروبي من الاتحاد السوفيتي. إن اتسام الانتاج. باطراد, 
بالسمة الاجتماعية. العامة سيضفي عليه منظرا جديدا من 
حيث الكيف. وعلى هذا الأساس المادي تتعاظم الامكانية 
الموضوعية., والضرورة الموضوعية. لاخضاع عملية الانتاج 
لمصالح المجتمع كله ولمراقبته الواعية.» ولتصفية تفرق الشعوب 
والبلدان. ومن ثم توحيدها في رابطة واحدة من الكادحين 
الاحرار على صعيد الكرة الأرضية قاطبة». (كيلله وكفالزون. 
المصدر نفسه. ص 101). 

وهكذا نرى أن توضيح مسألة الجانيين الكمي والكيفي من 
تطور قوى الانتاج. وتغير طابعههماء يتسم بأهمية حاسمة لأجل 
تحديد الأساس المادي والتقني لجميع التشكيلات الاجتماعية 
الاقتصادية, ولأجل فهم تطورها بوصفه عملية طبيعية 
تاريخية . 


تأثير علاقات الانتاج في القوى الانتاجية 


إن علاقات الانتاج ليست نتيجة سلبية لقوى الانتاجء بل 
هي علاقات فعالة أيضاً. لأنها تعجل في تطور الانتاج أو 
تعرقل هذا التطور. وقد أشرنا الى أن تطور قوى الانتاج يجري 
طلما يفسح ما يكفي من المجال لتطور قوى الانتاج . 

فا الذي يؤدي الى تطور الانتاج إذن: التناقض بين قوى 
الانتاج وعلاقاته أم الانسجام والملاءمة بينبما؟ إن أسلوب 


الانتاج يتطور بفعل ملاءمة علاقات الانتاج للقوى الانتاجية 
نتيجة للتأثير الايجابي الفعال لعلاقات الانتاج الجديدة. بينما 
يُستبدل بأسلوب الانتاج أسلوب آخر جديد بفعل التناقض بين 
علاقات الانتاج القديمة وقوى الانتاج المتطورة. وبكلام آخر 
فإن قوى الانتاج تتطور عند وجود علاقات انتاجية ملائمة؛ 
وعلاقات الانتاج تتطور عند تفاقم التناقضات بينها وبين القوى 
الانتاجية . 

ففيم يتجلى إذن الدور الفعال لعلاقات الانتاج بوصفها 
شكلا لتطور قوى الانتاج؟ 

أ علاقات الانتاج هي التي تمنح القوى الانتاجية طابعاً 
تاريخيا ملموساً. فكل نط للانتاج, محدد تاريخيا. تلازمه 
قوانين اقتصادية ‏ إجتماعية خاصة يجري وفقا لها تطور قوى 
الانتاج في العهد المعني . 

ب علاقات الانتاج هي التي تنشىء لدى الناس أهدافاً 
معينة للنشاط. ذلك أن كل شكل من أشكال العلاقات 
الانتاجية يخضع الانتاج لأهداف معينة. فما يدفم الناس 
للعمل والانتاج في النظام الاقطاعي. غير ما يدفعهم لذلك في 
النظام الرأسمإلي . وهذا يختلف عما يدفعهم للنشاط الانتاجي 
في النظام الاشتراكي . وما يدفع الطبقة البرجوازية للنشاط 
العملي هو غير ما يدفم الطبقة العاملة لذلك. إن شكل 
العلاقات الانتاجية. ومكان الطبقة الاجتماعية ضمن هذه 
العلاقات. هوء بالدرجة الأولل؛ الذي يحدد دوافع الناس 
وحوافزهم في العملية الانتاجية . 

ج - في التشكيلات الطبقية. يظل وجود الطبقة المهيمنة 
مبرراً تاريخياً. طالما تسهل هذه الطبقة تطوير الانتاج. أي أن 
علاقات انتاجية معينة تظل تشكل الإطار الملائم للعملية 
الانتاجية طالما لا تعرقل الطبقة البائدة فيهاء بحكم دوافعها 
للنشاط والناحمة بدورها عن الممالح المادية الي تنشئها 
علاقات الانتاج بالذات». تطور قوى الانتاج. 

د ولكن تقدمية هذا الشكل أو ذاك من علاقات الانتساج 
لا يتعلق بوضع الطبقة السائدة فحسب. بل هو متعلق 
بالدرجة الأولى بأوضاع المنتجين المباشرين. إن وضع الجاهير 
الكادحة. والحوافز النابعة منه لزيادة انتاجية العمل. ذات 
أممية بالغة لكي نعرف بأي قدر يمكن لعلاقات الانتاج في 
مرحلة معينة أن تقوم بدور المحرك لقوى الانتاج. 

أما الدور السلبي, الكابح». لعلاقات الانتاج فيجب أن 
يفهم هو الآخر على نحو ديالكتيكي وليس ميكانيكيا. فعندما 
تصبح علاقات الانتاج قديمة» شائخة وتلعب دور العائق 
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لتطور القوى الانتاجية. فإن هذا لا يعني أن الانتاج يتوقف 
تماما عن التطور في ظل العلاقات الانتاجية غير الملائمة. ففي 
البلدان الرأسمالية» مثلًء تسود في الوقت الحاضر علاقات 
انتاجية شاخت منذ زمن بعيد؛ وتتناقض تناقضاً صارخاً مع 
طابع القوى الانتاجية. ولكن هذا لا يعني انقطاع تطور ونمو 
الانتاج. ولا يعني بالأحرى توقف الانتاج كلياً في هذه 
البلدان. 

إن دور علاقات الانتاج الكابح هنا يتجلى فيا يلي: 

أ في عدم الاستفادة, في ظل هذه العلاقات. من جميع 
الامكانيات التي يوفرها تطور الانتاج في المستوى الذي بلغه. 
يقول ماركس : «إن حدود الانتاج الرأسمالي تظهر في درجة من 
التوسع تبدو. في ظل مقدمات أخرى, على العكس. أبعد من 
أن تكون كافية. إن التوسع يتوقف لا عندما تقتضي ذلك تلبية 
الحاجات. بل عندما يقتضي ذلك الانتاج وتحقيق الربح». 
(ماركس وانجلزء المؤلفات. المجلد 25, القسم الأول» 
ص 284). إن قسماً كبيراً من الموارد في البلدان الرأسالية لا 
يستخدم في تطوير الانتاج الذي يخدم التقدم الاجتماعي بوجه 
عام. بل ذلك الذي يخدم الطبقة البرجوازية الاحتكارية 
الكبرى السائدة . 

ب - في عجز المؤسسات الدائم عن تشغيل جميع طاقاتهاء 
وفي تطور الصناعة تطوراً وحيد الجانب» تطوراً مشوهاً يؤدي 
الى نمو وسائل الإبادة الجباعية. وإنفاق مليارات الدولارات 
على التسلح. وتحويل قوى الانتاج الى قوى للتدمير. 

جني تبديد أهم القوى الانتاجية ‏ الانسان. إن 
الرأسمالية, بتشديدها وتيرة العمل بصورة رهيبة. ترهق الناس 
وتستنزف قواهمء وتخلق جيشاً متعاظيا من العاطلين عن 
العمل كليا أو جزئيا. 

دلا يمكن فهم الدور الكابح لعلاقات الانتاج الرأسهالية 
المعاصرة, الا اذا اخذت بعين الاعتبار. وحنلة المنظومة 
الرأسمالية العالية. لقد وحدت الرأسمالية العالم. صار رأس 
المال عالميا متعديا للجنسيات القومية منذ زمن بعيد. فإذا 
كانت علاقات الانتاج الرأسالية تؤدي الى تطور قطاعات 
انتاجية معينة. والى زيادة دخل الفردء وزيادة الوفرة في السلم 
الاستهلاكية في البلدان الرأسالية التقدمة. فإن هذه العلاقات 
بالذات هي التي تزيد من تخلف . وتبعية بلدان العالم الشالث. 
إن تفاقم المشكلات الاقتصادية والاجتماعية في البلدان المتخلفة 
(الديون الي تتزايذ على نحو مخيف., التضخم النقدي». غلاء 
الاسعار الفاحش؛ تدني أوضاع ماهير الكادحين والفقات 
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الوسط. تفاقم مشكلات السكن والمواصلات بل تردي 
عمليات الانتاج الزراعي والصناعي . . . الخ. الخ.). هذا 
التفاقم ناجم بالدرجة الأول عن هيمنة الرأسالية الاحتكارية 
الكبرى على هذه البلدان وتبعية هذه البلدان للنظام الرأسمالي 
العالمي . 

هكذا نرى أن فعالية علاقات الانتاج لا تعني ان شكل 
الملكية نفسه. والعلاقادت التبادلة بين الناس في عملية الانتاج» 
أو شكل التوزيع هو الذي يدقع تطور الانتاج الى الامام أو 
يعرقله. إن الناس هم الذين يطورون الانتاج أو لا هتمون 
بتطويره. فهم انفسهم الذين يغيرون ويطورون اسلوب 
انتاجهم الذي يؤلف أساس تاريخهم. ولكن بماذا يتحدد نشاط 
الناسء, أو نشاط الفئات والطبقات الاجتاعية في كل مرحلة 
تاريخية معينة؟ بمكانهم في الانتاج وبعلاقتهم بوسائل الانتاج» 
أي بعلاقات الانتاج التي تتكون بصورة مستقلة عن ارادة 
ووعي الناس وتتعلق بطابع القوى الانتاجية ومستوى تطورها. 


ديالكتيك فوى الانتاج وعلاقات الانتاج قٍ الملجتمسع 
الاشتراكى 


كما في جميع التشكيلات السابقة . تنبثق التناقضات في ظل 
الاشتراكية أيضأا بين قوى الانتاج وعلاقات الانتاج. فنمط 
الانتاج لا يتوقف عن النمو والتطور وسبب كل حركة, في 
الماركسية. هو التناقضس. غير أن طابع التناقض بين جانبي 
الانتاج» وأشكال تطورهاء. وأساليب حلها في ظل الاشتراكية 
يختلف اختلافا مبدئيا عنبا في ظل التشكيلات السابقة. إن 
قانون الملاءمة في المجتمع الاشتراكي يتميز بخاصية رئيسية 
تتلخص في انه في ظل الاشتراكية تتوفر للمجتمع امكانية اتخاذ 
الاجراءات في الوقت المناسب لجعل علاقات الانتاج تتلاءم 
مع القوى الانتاجية المتنامية» أي امكانية حل التناقضات 
الناشئة بين جانبي الانتاج حلا واعيا. 

وهذه الحركة من نشوء التناقضات وحلها لا تنتهي طالما 
الانتاج في حالة من التطور. فهناك في البداية التناقضات التي 
تفرزها اشكال الملكية الجاعية المختلفة (ملكية الدولة» ملكية 
الفلاحين التعاونيين (الكولخوزات)., الملكيات الصغيرة) ثم 
اتناقضات الناشئة عن اشكال التوزيع المختلفة (التوزيع 
بحسب الملكية والعمل, التوزيع بحسب كمية ونوعية العمل. 
التوزيع بحسب العمل والحاجة» التوزيع ييجسبيب الحاجة)رء 
وهناك التناقض الذي يبدو انه سيبقى موجودا أبداء. وهو 
التناقض بين حاجات الناس وبين قدرة المجتمع على تلبيتها 
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(التناقض بين الانتاج والاستهلاك) . إن حاجات الناس المادية 
والروحية لا تتوقف عن النمو والتطور. والعلاقات الاشتراكية 
بالذات توسع هذه الحاجات بتطويرها المتعدد الجوانب 
للشخصية الانسانية. وكلما تم اشباع حاجة ظهرت حاجات 
أخرى جديدة تدفع الى تطوير جديد في القوى الانتاجية ثم في 
العلاقات الانتاجية في نهاية الأمر. ان الانتقفال من الملكية 
الصغيرة التعاونية, الى ملكية اعذاد اكبر من المنتجين 
التعاونيين الى ملكية الدولة ثم الى ملكية الشعب بأسره؛ 
والانتقال من التوزيع بحسب العمل الى التوزيع بحسب 
الحاجة. هي درجات من التطور في علاقات الانتاج تتطلبها 
حاجات تطور القوى الانتاجية. 

ولا يمكن بالطبع التكهن بالاشكال التي يمكن أن يفرزها 
تاريخ تطور المجتمعات الاشتراكية. من التناقضات ومن 
وسائل حلها. كل ما يمكن قوله أن المجتمع الاشتراكي . 
بإزاحته الطبقات التي كانت تعرقل تطور الانتاج بتسخيره 
لمصالحها الخاصةء تتوفر لديه الامكانية لحل التناقضات الناشئة 
بين قوى الانتاج وعلاقات الانتاج بصورة منهجية. مخططة 
واعية. لمصلحة التقدم الاجتماعي . 


2 القاعدة الاقتصادية والبناء الفوقى: 


تستخدم المادية التاريخية هاتين المقولتين لتبيان العلاقة بين 
نمط الانتاج السائد في تشكيل اجتماعي ما وبين الجوانب 
الاخرى من الحياة الاجتاعية. وبخاصة الجانب الفكري - 
السيامي . فنمط الانتاج السائد في احدى التشكيلات يحدد. 
في نباية المطاف, الايديولوجيا السائدة في هذا التشكيل؛ كما 
يحدد الطابع السياسي للدولة؛ وشكل التنظيم السياسي 
للمجتمع. ومختلف اشكال الحياة الروحية الأخرى. وبغرض 
تحديد العناصر الجوهرية التى تتبادل التأثير فيما بينها تعتبر المادية 
الشاريخية ان علاقات الانتاج السائدة هي التي تشكل البناء 
التحتى للتشكيل. بينما تشكل الابديولوجيا والدولة والمنظيات 
الوا والدينية وغيرها بناءه الفوقي . 

إن علاقات الانتاج القديمة. المعرقلة لتطور القوى الانتاجية 
تثير الحاجة الى افكار ومنظيات تدعو لتغيير تلك العلاقات . 
وما أن تنتصر الثورة الاجتماعية. وتتولى الطبقة (أو الطبقات) 
الصاعدة السلطة السياسيةء حتى تطرح هذه الطبقة 
أيديولوجيتها. وتبني دولتهاء وتقيم المؤسسات اللازمة للحفاظ 
على ههمنتها الطبقية. فالبناء التحتى (القاعدة الاقتصادية) 
لتشكيل ما إذن يتطلب. وينثىء بناء فوقياً وظيفته تدعيم 


الكباء التحتي. تسويغ العلاقات الانتاجية والحفاظ عليها.ء 
سواء عن طريق نشر ايديولوجيا معينة (مجموعة من العقائد 
والنظرات والمذاهب السياسية والحقوقية والدينية والفلسفية 
والاخلاقية والجالية) تصبح الايديولوجيا السائدة؛ أو عن طريق 
الدولة يما تتضمنه من أجهزة للقمع والضبط والتنظيم . 

والعلاقات في القاعدة (علاقات الانتاج) هي علاقات 
مادية» موضوعية يدخل فيها الناس بغض النظر عن ارادتهم 
ووعيهم. أما العلاقات في البناء الفوقي فيدخل فيها النناس 
عن معرفة ووعي . إن العلاقات الاقتصادية في كل مجتمع 
معني تتجلى كمصالح. كا يقول انغلز. وفي سياق نشوء هذه 
المصالح. وفي غمرة النضال الطبقي. يتشكل وعي المصالح 
الطبقية المشتركة. وتعارضها مع مصالح الطبقات المعادية. هذا 
الوعي الذي يؤدي الى إنشاء مؤسسات ومنظات تعبر عن 
المصالح الطبقية. وتحميهاء وتدافع عنها. 

إن مفهومي القاعدة والبناء الفوقي لا ينفصلان. فالأول 
يشكل اليكل العظمي. الميكل الاقتصادي للعضوية 
الاجتماعية. وهو بالتالي الذي يفصل بين تشكيل اجتماعي 
وأخرء في حين يصف البناء الفوقي خصائص ايدان 
الاجتماعي الروحي لكل من التشكيلات الاجتماعية. ولهذا 
يفقد هذان المفهومان أية دلالة إذا ما فُصِلا عن مفهوم التشكيل 
الاجتراعي . 

ولا بد من التأكيد على أن حمل علاقات الانتاج» الذي 
يشكل البناء التحتي لتشكيل ما انما ينبغي فهمه على وجه الدقة 
كمجمل للعلاقات الاقتصادية التي تنشأ على اساس شكل 
الملكية السائد في المجتمع المعني. وهذا على المستوى 
التجريدي. مستوى الفرز العلمي للعلاقات الجوهرية التي 
تلعب الدور الاساسيى المباشر. أمافي الحياة الفعلية, في 
التاريخ الواقعي جلت الشعرى والبلذات تشوحة دان الى 
جانب علاقات الانتاج السائدة. في حقبة معينة من الزمن. 
علاقات اقتصادية هي عبارة عن بقايا نط الانتاج القديم أو 
أجنة النمط الجديدء المقبل. كما توجد علاقات شبه ثابتة 
حتى مع تغير التشكيلات الاجتاعية (علاقات الملكية الصغيرة 
مثلا) . 

ومع ذلك فعند تحليل ظاهرة معينة تحليلاً نظرياً. لا بد من 
فرزها بشكلها الصاني, لا بد من فصلهاء مؤقتاً. عن جميع 
الجوانب والصلات التي تحجب جرهرها الحقيقي. فمع ان 
التشكيل الرأسالي لم يظهر يوماً مطابقاً لمفهومه بشكل صافء 
فقد درس ماركس في رأس امال قوانين تطور الرأسمالية عا ل نحو 
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مجرد. بوصفها رأسمالية مجردة ‏ اثناء الدراسة ‏ من جميع 
العوامل الثاتوية والخارجية. فعند تحليل التشكيل الاجتماعي 
تحليلاً نظرياً ‏ علينا ان نفرز على وجه الضبط تلك العلاققات 
التى تمحدد جرهره بوصفها قاعدته الاقتصادية. وعلاقات 
الانتناج التي تنشا مع ظهور النمط الجسديد من الاقتصاد في 
أحشاء المجتمع القديم. لا تشكل بعد القاعدة الاقتصادية 
للمجتمع بأسر ه. إن تحول علاقات الانتاج الجديدة الى قاعدة 
للتشكيل الاجتاعي يشكل مضمون الشورة الاجتماعية ويعني 
سيادة هذه العلاقات. هو عبارة عن القفزة النوعية في التطور 
الاجتماعي . 

وكا ان الميكل العظمى لا يؤلف العضوية كلها. كذلك لا 
تؤلف القاعدة الاقتصادية للتشكيل الاجتماعي كله؛ فالبناء 
الفوقي. الذي بملا التشكيل لحأ ودماء يعتبر جزءاً أساسياً 
مكونا في بنية التشكيل» ويمارس تأثيراً فعالاً على البناء التحتي 
وعلى المجتمع كله. 

ففي الاشكال الايديولوجية تدرك التناقضات الاجتاعية. 
وتحدد سبل ووسائل حلهاء وتتعكس وتتصادم المصالح 
المتناقضة لمختلف الطبقات. وفي كل تشكيل اجتماعى طبقى» 
تشخل ايديولوجية الطبقة السائدة وضعاً سائذا . :فهذه الطبفة: 
الي تسود في ميدان الانتاج المادي. تملك كذلك وسائل 
الانتاج الروحي . إن المؤسسات الدينية والتعليمية والتربوية. 
ووسائل الاعلام الجماهيري, وادوات الدعاية. . الخ هي ف 
يد الطبقة السائدة. و«من جراء هذاء يتبين ان أفكار أولئك 
الذين لا يملكون الوسائل لأجل الانتاج الروحي., تخضع. 
بوجه عام. للطبقة السائدة». (ماركس وانجلز, المؤلفات, 
المجلد 3. من 46). 

ولكن الايديولوجية السائدة ليست دائماً الايديولوجية 
الوحيدة التي توجد في التشكيل . ففي سياق التطور التاريخي , 
ومع تأزم التناقضات الاجتاعية, تنبثق ايديولوجية جديدة 
تعكس مصالح الطبقات الثورية». وتعارض الايديولوجية 
السائدة. وتكسب تدريجاً الى جانبها جماهير اكير فأكبر من 
الناس. وبتجسدها في الجماهير تتحول الايديولوجية الى قوة 
مادية تعمل على هدم النظام القائم. وهنا تتجلى فعالية 
الاحزاب والنقابات والمؤسسات السياسية والثقافية الأخحرى 
التي تعتبر جزءاً من البناء الفوقي . 

وتعتبر الدولة في المجتمع الطبقي» المؤسسة الأساسية في 
البناء الفوقي . وبواسطتها تصبح الطبقة السائدة في البناء التحتي 
سائدة كذلك في البناء الفوتي . فهذه الطيقة تستطيع اخضاع 
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المجتمع لمصالحها وارادتها عن طريق جهاز الدولة الذي 
يتضمن الأدوات المادبة للسلطة اي الجيش والشرطة» واجهزة 
الأمن والسجون. . . الخ. كما تلعب الدولة دوراً كبيراً في 
تشجيع التطور الاقنصادي وتسريعه أو في عرقلته, وربما 
تخريبه. يقول انغلز «التأثير المعاكس للطة الدولة على التطور 
الاقتصادي يمكن ان يكون في ثلاثة اتجاهات: فهي يمكن أن 
تؤثر في ذات الاتجاه. فيسير التطور على نحو اسرع ؛ ويمكن ان 
تؤثر في عكس اتجاه التطور الاقتصادي وعندها (...) تلاقي 
المزيمة خلال حقبة معينة من الزمن؛ كما يمكن ان تضع في 
وجه التطور الاقتصادي عنبات معينة, دافعة إياه باتجاهات 
أخرى. وهذه الحالة تؤدي, في خباية الأمر. الى احدى الحالتين 
السابقتين. ولكن من الواضح انه في الحالتين الثانية والثالئة 
يمكن للسلطة السياسية ان تلحق بالتطور الاقتصادي أفدح 
الاضرارء ويمكن أن تسبب ضياع القوى والمواد بكميات 
هائلة». (ماركس وانجلزء رسائل مختارة. موسكوء 1953 
ص 428-427). 

وماقيل عن دور الدولة يمكن ان يقال عن دور البناء 
الفوقي بوجه عام من حيث تأثيره الفعال في البناء التحتي وفي 
مجمل البنية الاجتماعية. وهذا يصح لاعلى البناء الفوقي السائد 
فحسب. بل على الأفكار والمؤسسات والمنظرات التي تعكس 
البناء التحتي من مواقع الطبفات المضطهدة المظلومة دون ان 
تدخل في البناء الفوقي السائد. فهذه الافكار والمؤسسات 
تهدف لا الى توطيد البناء التحتي المعني بل الى تدميره, الى 
تغييره من جذوره. وهي عناصر نفي نابعة من تطور التشكيل 
نفسه. فكل تشكيل اجتاعي يتطور وفيه بقايا الماضي وأجئة 
المستقبل. وليس في ميدان الاقتصاد وحسب, بل في ميدان 
البناء الفوقي أيضاً. 


3 - عناصر بنيوية أخرى في التشكيل الاجتماعي : 

يعتبر نمط الانتاجء والقاعدة الاقتصادية والبناء الفوقي أهم 
العناصر التي تكون بنية التشكيل الاجتماعي. وهي تعبر عن 
الأساس المادي. والميكل الاقتصادي . والسيماء الاجتماعية 
السياسية والروحية لكل تشكيل اجتاعي . ولكن توجد في 
المجتمع. فضلاً عن هذه العناصر البنيوية الأساسية. عناصر 
أخرى لا يكتمل التحليل النظري العام للنظام الاجتماعي 
بدونها. 

والواقع ان دراسة بنية الجتمع يمكن ان تتم من جوانب 


مختلفة, وبخاصة من جاتبين اساسبين: الأول: اعتبار المجتمع, 
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نظاماً دينامياً عامل بصورة موضوعية؛ فيبدو إما كمجمل 
لمختلف ميادين الحياة الاجتساعية (الاقتصادية والسياسية 
والروحية وميادين المعيشة اليومية والعلاقات العائلية وأوقات 
الفراغ والتسلية. . . الخ). أو كمجمل لمختلف الظامرات 
الاجتاعية بوصفها عناصر متفاعلة في نظام واحد, أجهزة في 
عضوية واحدة (مثل ظاهرت الانتاج. البناء الفوقي, العائلة» 
المدرسةء. اللغة. المنظيات الثقافية والعلمية والرياضية. . . 
الخ). والثاني: اعتبار المجتمع مجموعة من الناس الموجودين في 
علاقات وتفاعلات معينة» وفي هذه الحالة تتكون بنية المجتمع 
من جماعات من الناس محددة تاريخياء تكونت على اساس من 
وحدة الدم. أو وحدة الارضء أو علاقات الملكية. . . 
ماعات أساسية كالأقوام, والأمم. والطبقات الى جانب 
جماعات اخرى كأعضاء الحزب السياسى أو النادي 
الرياضي. . . الخ, ولا يمكن الفصل بين هذه الجوانب من 
البنية الاجتماعية الا بصورة مجردة, اما في الحياة الواقعية فهي 
تتداخل وتتشايك ولا توجد أبدأً معزولة بعضها عن بعض . 
والتأثيرات المتبادلة بين هذه الجوانب والعناصر قائمة. وتحدث 
في جميع الانجاهات . 

والمادية التارمخية. الي تسعى لفرز العناصر والمؤثرات 
الأساسية لا تهمل الجوانب والعناصر الأخرى في الحياة 
الاجتماعية. وهي لا تعشبر. كما يظن البعض. أن المجتمع 
(التشكيل الاجتماعي) لا يضم الا البناء التحتي والبناء 
الفوقي. لقد درس ماركس وانغلزء وطور مفكرون آخرون 
دراسة ظاهرات اجتاعية كالعائلة. واللغة؛ والحياة اليومية, 
وغيرها بوصفها عناصر بنيوية في كل تشكيل اجتسماعي - 
اقتصادي. تتأئر بعناصره المكونة الأساسية (الانتاج» القاعدة. 
البناء الفوقي) وتؤثر فيها دون أن تكون جزءاً من أحدها. 

فالعائلة مثلاً جماعة من الناس تجمع بيهم علاقات الزواج 
والقرابة (رابطة الدم) والعيش المشترك وما يرتبط به من وحدة 
الحياة اليومية. والسبب الرئيسي لنشوء ووجود هذه المؤسسة 
الاجتماعية هو ضرورة تجديد انتاج النوع البشري وتربية 
الأطفال. ولكن هاتين الوظيفتين ترتديان في المجتمع البشري 
طابعاً اجتماعياً. ولهذا تتحدد أشكال العائلة واتجاهات تطورها 
تبعاً للقانون العام لتطور الظاهرات الاجتاعية» وتبعاً للأحوال 
«والحاجات الاقتصادية, ارتباط نشوء وتطور الملكية الخاصة 
بضرورة توريث الأموال حسب الخط الأبوي وتأثير ذلك في 
طابع العلاقات بين الرجل والمرأة وأشكال العائلة. كما أن 
الوظائف الاجتاعية للعائلة تتغير من مرحلة تاريخية الى أخرى ؛ 


في المجتمع الصناعي الرأسالي. وخاصة في المجتمع 
الاشتراكي تنتقل وظيفة تربية الأطفال أكثر فأكثر الى المجتمع 
بدلاً من العائلة» رغم أن وظيفة العائلة هذه لا تُلغى إلغاءً 
تاما . 

إن العلاقات الاقتصادية والحقوقية والاخلاقية والدينية تترك 
طابعها على مجمل العلاقات العائلية لدرجة يمكن معها القول 
ان لكل تشكيل اجتماعي . من حيث جوهر الأمر. طراز من 
العائلة تتميز به. لكن هذا لا يساوي القول إن مؤسسة العائلة 
جزء من البناء الفوقي للتشكيل الاجتماعي . لأن هذا يعني أن 
العائلة تتغير تغيراً نوعياً (في بنيتها ووظائفها) لدى الانتقال من 
تشكيل اجتماعي الى آخرء وهذا غير صحيح سواء من الناحية 
التاريخية أو من الناحية النظرية. إن كثيرا من العلاقات التي 
تتكون في اطار العائلة ذات طابع خاص. متميز» يتمتع بكثير 
من التفرد والاستقلال. فالحب. والصداقة, والرعاية المتبادلق 
والمسؤولية المعنوية الاخلاقية وغيرها من العلاقات الشخصية 
الانسانية الحقة. توجد في جميع مراحل التاريخ الانساني. وإن 
كانت أشكاهاء. وطرق التعبير عنها تختلفة في المراحل المختلفة. 
والبلدان المختلفة . 

وكذلك الأمر بالنسبة لظاهرة إجتاعية أخرى كاللغة. إن 
اللغة ‏ (الكلام المنطوق والمكتوب) تخدم المجتمع بوصفها 
وسيلة للمعاشرة. وسيلة لتبادل الأفكارء وبواسطتها ترتدي 
أفكار الناس رداءً لغوياً مادياً. وترتبط بنظام إشاري معين, 
وتصبح بالتالي في متناول الناس الآخرين. وفي اللغة تتراكم 
الخبرة التي تكدسها البشرية ومكاسب الثقافة. وبما أن اللغة 
قديمة كذلك قدم الوعي الاجتاعي. ومرتبطة مباشرة به؛ فهي 
تنتسب, بالطبع. الى الميدان الروحي من الحياة الاجتماعية. 
ولكن بما أن وجودها وتطورها وخصائصها لا تحددها القاعدة 
الاقتصادية للمجتمع. فلا يمكن تصنيفها في عداد عناصر البناء 
الفوقي. بل إن اللغة إذا ما حددت ضمن عناصر البناء 
الفوقي (وقد حصلت محاولات من هذا النوع) ستفقد وظيفتها 
الأساسية (التفاهم بين الأجيال والطبقات والفئات الاجتماعية» 
ونقل التراث الثقافي لكل شعب الى الأجيال اللاحقة). إن 
البناء الفوقي لكل تشكيل اجتماعي لا بد وأن يحطم عند 
الانتقال الى تشكيل آخر. وهذا ما لا ينطبق على اللغة. أو 
على الثقافة بالمعنى العام أيضاً. 

إن التمييز بين العناصر التي تؤلف البناء الفوقي للتشكيل 
الاجتماعي . وبين تلك التي لا تدخل ضمنه لعلى درجة كبيرة 
من الأهمية النظرية والتطبيقية. فمقولتا القاعدة والبناء 
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الفوقي لا تشملان جميع الظاهرات الاجتاعية التي تؤثر في 
جرى التاريخ . إن المجتمع البشري متعدد الجوانب. ولا بد من 
استيضاح خصائص جميع الظاهرات الاجتماعية. وصلاتها 
وتأثيراتها المتبادلة. وتقويم دورها في حياة المجتمع وتطوره. 
وإن الاكتفاء بتحليل العلاقة بين البناء التحتي والبناء الفوقي 
بوصفه بدبلاً عن تحليل كل نعقيد وغنى وتنوع الحياة 
الاجتماعية هو ابتعاد كل عن -جرهر الفهم المادي للتاريخ ع عن 
جوهر الفلسفة الماركسية . 

إن العلاقة بين الجوانب والعناصر المختلفة للعملية 
التاريخية» للحياة الاجتماعية بوجه عام يجب أن تفهم على نحو 
ديالكتيكى . ولقد أكد مؤسسا المادية التاريخية غير مرة أن 
العامل الاقتصادي لا يحسم التناقضات الاجتماعية المختلفة» 
ولا يشكل العنصر الحاسم في مسيرة التاريخ الا في نهاية 
المطاف. وليعذرني القارىء إذ سأنقل فقرات . قد تبدو 
مطولة. من رسائل انغلز الأخيرة حول هذه المسألة. لقد صاغ 
انغلز مقولاته التالية بعد أن اكتملت النظرية المادية التاريخية. 
وبعد أن تعرضت مقولاتها ومفاهيمها الآساسية للنقد والنقد 
الذاتي والاستفسار والجواب بقدر كاف: 

يقول انغلز في رسالته الى يوسف بلوخ بتاريخ 21 ايلول 
(سبتمبر) 1890: «. . . وفقا للمفهوم المادي للتاريخ» يشكل 
انتاج وتجديد إنتاج الحياة الفعلية العنصر الحاسم. في آخر 
المطاف. في العملية التاريخية . . . وأكثر من هذالم نؤكد في يوم 
من الأيام, لا ماركس ولا أنا. أمااذا شوه أحدهم هذه 
الموضوعة بمعنى أن العنصر الاقتصادي هو. على حد زعمه. 
العنصر الحاسم الوحيدء فإنه يحول هذا التأكيد الى جملة 
بحردة. لا معنى لماء ولا تدل على شيء. إن الوضع 
الاقتصادي هو الأساس. ولكن تختلف عناصر البناء الفوقي 
تؤثر هي أيضاً في محرى النضال التاريخي. وتحدد على الأغلب 
شكله في كثير من الأحيان؛ ونقصد بهذه العناصر: أشكال 
النضال الطبقي السياسية ونتائجه ‏ النظام السياسي الذي 
تقيمه الطبقة الظافرة بعد كسب المعركة, وما إلى ذلك 
والأشكال الحقوقية. وحتى انعكاس جميع هذه المعارك الفعلية 
في عقول المشتركين فيها. والنظريات السياسية والحقوقية 
والفلسفية» والآراء الديتية وتطورها اللاحق وصيرورتها نهجاً 
من العقائد. جميع هذه العناصر نتفاعل, وفي هذا التفاعل 
تشق الحركة الاقتصادية لنفسهاء في آخر المطاف. بوصفها 
حركة ضرورية. طريقاً عبر كثرة لا عدّ هما من الصدف؛ أي 
من الأشياء والأحداث التي صلتها الداخلية بعيدة أو عسيرة 
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البرهان إلى حد أنه يمكننا إهمالها واعتبارها غير موجودة. وإلا 
كان تطبيق النظرية على أي من المراحل التاريخية أسهل من 
حل معادلة بسيطة من الدرجة الأولى. 

نحن نصنع تاريخنا يأنفسناء ولكنناء أولاً. نصنعه في ظل 
مقدمات وظروف محددة جداء الاقتصادية منها هي الحاسمة في 
آخر المطاف. ولكن الظروف السياسية وغيرهاء وحتى التقاليد 
التي تعشش في رؤوس الناس تلعب هي أيضاً دوراً معينا. 
وإن لم يكن الدور الخاسم» (. 0( «ثانياء يصنع التاريخ بحو 
تحصل معه النتيجة النبائية دائياً من تصادم كثرة من الارادات 
الفردية. مع العلم أن كلا من هذه الإرادات تصبح ما هي 
عليه بالفعل. وذلك من جديد بفضل طائفة من الأحوال 
الحياتية الخاصة. وهكذا بوجد عدد لا يحصى من القوى 
المتشابكة. مجموعة لا نهاية لما من متوازيات اضلاع القوى. 
ومن هذا التشابك تنجم قوة محصلة واحدة هي الحدث 
التاريخي. وهذه النتيجة يمكن اعتبارها أيضاً نتتاج قوة واحدةء 
تفعل فعلها ككل واحد. بلا وعي ولا ارادة. (...) 
وماركس وكذلك أنا مسؤولان جزئياً عن كون الشباب يعلقون 
احياناً على الجانب الاقتصادي أهمية أكثر مما يجب. وقد 
اضطررنا أثناء الاعتراض على أخصامناء الى تأكيد المبدأ 
الرئيسى الذي أنكروه. ولكتنا كنا دائياً لا نجد الوقت والمكان 
والامكانية لتقدير العناصر الباقية المشتركة في التفاعل حق 
قدرها. ولكن ما أن بلغت الأمور حد تحليل مرحلة من 
المراحل التاريخية؛ أي حد التطبيق العملي. حتى تغير الحال. 
ولم يعد من الممكن هنا أن يقع أي خطأ». (ماركس وانجلز. 
مختارات. أريعة أجزاء, الجزء الرايع. الطبعة العربيةء 
موسكو. 1970. ص 174-171). 

وفي 25 كانون الثاني 1894 يؤكد انغلز الفكرة ذاتها في 
رسالته الى بورغيوس : «إن التطور السيامي. والحقوتي . 
والفلسفي. والديني. والآأدي. والفني . . . الخ يرتكز على 
التطور الاقتصادي. ولكنها جميعها تؤثر كذلك بعضها في بعض 
وف البناء التحتي الاقتصادي. وليس من الصحيح اطلاقاً أن 
الوضع الاقتصادي وحده دون غيره هو السبب. وأنه هو وحده 
دون غيره الفعالء بينما الباقي كله لا يعدو أن يكون نتيجة 
منفعلة. كلا. فهنا يوجد تفاعل على أساس الضرورة 
الاقتصادية التي تشق لنفسها دائئما طريقا في آخر المطاف.» 
(...) «وبقدرما يبتعد اليدان الذي ندرسه عن الميدان 
الاقتصادي. وبقدر ما يقترب من الميدان الايديولوجي المجرد 
الصرف. بقدر ما نجد المزيد من الصدف في تطوره. ويزداد 
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خطه المنحني تعرجاً والتواء. وإذا رسمت المحور الأوسط 
للخط المنحنيء وجدت أنه بقدر ما تكون المرحلة المدروسة 
أكثر طولاً. والميدان المدروس أكثر سعة. بقدر ما يقترب هذا 
المحور من محور التطور الاقتصادي ويسير بموازاته». (المصدر 
نفسه. ص 195-194). [جميع اشارات التأكيد في النص من 
انغلز]. 
إن ما يبرر هذا النقل لفقرات مطولة من أعيال أحد 
مؤسسى الماركسية هو ضرورة الرد على ما تعرضت له المادية 
التاريخية من تحريف وتشويهء. سواء على يد أعدائها 
ومعارضيهاء أو على يد بعض أنصارهاء منذ نشوئها وحتى 
الآنء في جميع أنحاء العالم وني وطتنا العربي بوجه خاص. 
والحقيقة أن قراءة كتاب ماركس الثامن عشر من برومير لويس 
بونايارت وحده. تكفي للدلالة على مدى ابتعاد أولئك الذين 
يفسرون كل ما يجري في التاريخ وني الحياة الاجتماعية بالعامل 
الاقتصادي وحده. أو حتى بالعلاقة بين القاعدة الاقتصادية 
والبناء الفوقي وحدهاء عن فهم المادية التاريخية . 


4 - الانتقال من تشكيل اجتماعي الى آخر ‏ مفهوم 
المرحلة الانتقالية والتشكيلات الاجتماعية في «العالم 
الثالث» : 


تاريخ المجتمع البشري هو تاريخ تطور وتعاقب التشكيلات 
الاجتماعية الاققتصادية . فكل تشكيل اجتتاعي ينشأ ويتطور ثم 
يزول ليحل محله تشكيل آخر اكثر تقدما. تساعد علاقات 
الانتاج الجديدة (قاعدة التشكيل) على تطور قوى الانتاجء 
بخلقها حوافز معينة لتطوير الأدوات. وتحمسين الخيرة 
الانتاجية. ومع الزمن تتكون علاقات انتاجية تلائم القوى 
الانتاجية المتطورة. فينشأ نمط انتاجى جديد في أحشاء النمط 
القديم. ومع عو العظ القدية يتغل المجتمع في مرحلة 
انتقالية من تشكيل اجتماعي الى آخر . إن تعدد أنماط الانتاج 
هو التعبير الأعمق عن الحالة الانتقالية لعلاقات الانتاج» والحالة 
الانتقالية للمجتمع كله . فعندما يظهر نمط جديد للانتاج 
يتجسد على شكل قطاع اجتماعي اقتصادي خلال فترة زمنية 
معنية . وعتدما يتدعم هذا النمط كفاية. وينتصرء مبدئيا على 
الأقل. على الآنغماط الأخرى, أي عندما يصبح سائداء 
وتتسلم الطبقة التي تمثله السلطة السياسية. عندها يكون 
تشكيل اجتاعي جديد قد تكون. وني هذه الحالة يكون 
القطاع المعنيء قد حل لمصلحته الصراع الرئيسي في المرحلة 
الانتقالية وتحول الى تشكيل . وعند اكتمال تكون تشكيل ما غالبا 


ما تبقى «تخلفات» من نط انتاجي قديم. ونكون هنا أمام مط 
إنتاج في حالة انقراض. ولكن ليست كل القطاعات قابلة 
للتحول إلى قطاعات سائدة وبالتالي تكوين تشكيلات اجتماعية 
مناسبة؛ مثلاً الانتاج الصغيرلم يتحول أبداً الى نغط انتاجي 
سائد. كا أن القطاعات التي يمكن أن تتحول الى تشكيلات 
لا تتمكن دائياً من تحقيق هذه الإمكانية . 

إن مفهوم المرحلة الانتقالية يعني الفترة التي يجري فيها 
الانتقال من تشكيل إلى آخرء فترة القضاء على التشكيلة 
السابقة أو ملاءمتها مع متطلبات تطور التشكيلة الصاعدة. 
وهذا المعنى. تنتهى المرحلة الانتفالية بتحقيق السيطرة 
الاقتصادية والسياسية لنمط إنتاجى اكثر تقدماً. وانتقاله الى 
مواقم جديدة نوعياً في القاعدة الاقتصادية وتسلم الطبقة 
المرتبطة بنمط الانتاج المعني. الطبقة المالكة في التشكيلات 
الطبقية؛ للسلطة السياسية وتحكمها بأهم عناصر البناء الفوقي 
للمجتمع . والتاريخ البشري عرف عددا من المراحل الانتقالية 
أهمها: المرحلة الانتقالية من التشكيل العبودي الى الاقطاعية 
(شغلت هذه المرحلة في أوروبا الغربية عدة قرون). ومن 
الاقطاعية الى الرأسمالبة. ومن الرأسمالية الى الاشتراكية. وهذه 
المراحل كانت مليئة بالصراعات الاقتصادية والسياسية 
والايديولوجية لطبقات معينة. 

وكان الصراع يدور حول مسألة أساسية: ما هي علاقات 
الانتاج التي ستصبح سائدة. ومتى وكيف سيتم ذلك. أي ما 
هي علاقات الانتاج التي ستتنطور لتكون قاعدة التشكيل 
الجديد. وما هي الطبقة الاجتماعية التي ستشغل المركز السائد 
في الاقتصاد والسياسة. إن المراحل الانتقالية التى توجد بين 
التشكيلات» هي تلك التي تتصارع خلاها الأغاط الانتاجية 
المختلفة في الميادين الاقتصادية ‏ الاجتاعية, والسياسية. 
والايديولوجية. قبل أن ينتصر أحدها. والجوهر الاجتماعى لهذا 
التعدد في الأفاط يكمن في أنه لا يشكل قاعدة بناء تحني من 
جنس واحدء لتقل رأسالياً مشللاء وإن يكن مع وجود 
شوائب متفاوتة النسب. بل إن وجود هذا التعدد القطاعي 
دليل على وجود قاعدة اقتصادية متنوعة» مكونة من أشكال من 
العلاقات الانتاجية المتصارعة التي لم يبعد أحدها الآخر بعد. 
وف مثل هذه الحالة الواقعية للقاعدة الاقتصادية ‏ الاجتماعية 
ندعو المجتمع انتقالياً. أو بكلمة أدق متعدد الأغاط. وهذه 
الحالة انتقالية رغم أنها قد تدوم وقتاً طويلاً. أما إنهاء مثل هذا 
التعدد في الانماط فيعني اكتهال نضج تشكيل اجتماعي جديد . 

إن تشكيلاً ما لا يأتي ملتصقاً بالآخر. هناك دائياً فاصل 
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زمني ذو محتوى اجتماعي خاص. والفاصل الزمني د يشكل 
حالة إنتقالية للمجتمع تشكل مرضوعاً هاما جدا للدراسة 
والتحليل. كثيرا ما مبمله الدارسون. إن لكل من الحاللات 
الانتقالية للمجتمع خصائصها وقوانين تطورها حتى الوصول 
الى تكريس انتصار تشكيل معين. وكل انتقال من تشكيل الى 
آخر يرتبط يوجود وتصادم عدد من القطاعات (قطاعين على 
الأقل). وبصراع بين الطبقات الاجتماعية المرتبطة بتلك 
القطاعات, وبحالة خاصة للبناء الفوقي. ونتيجة الصراع (من 
المنتصر. ومتى. وكيف) لا يتم الرصول إليها بكيفية واحدة» 
بل تبعا للتشكيل الذي يجري الانتقال اليه. وللمكان والزمان 
اللذين يجري فيها الانتقال. 

انطلاقاً من هذا الفهم للمرحلة الانتقالية يمكن معالجة 
التشكيل (أو التشكيلات) التى تعيشها البلدان المتخلفة. أو ما 
يسمى ببلدان العالم الثالث. فهذه البلدان تمرء دون شكء 
بمرحلة انتقالية تتعدد فيها الأغاط الانتاجية. غير أن تعدد 
الأفاط القائم حالياً في هذه البلدان يمثل حالة خاصة. متميزة 
نوعيا. وهذه ال حالة ناحمة عن فعل عدد كبير من عوامل التطور 
الاجتماعي السياسية والاقتصادية؛, الداخلية والخارجية, 
المتداخلة تداخلاً معقداً منذ قرنين من الزمان على الأقل. وإن 
تداخل القطاعات الاقتصادية ‏ الاجتماعية وصراعها ضمن 
البناء التحتي للمجتمعات النامية؛ يجعلنا نميز تمييزاً كبيراً بينها 
وبين حالات انتقال المجتمع الأوروبي مثللاً من تشكيل الى 
آخر. ولعل أهم ما بميز هذه الحالة هو:  !‏ أن كلا من الأنماط 
الانتاجية المتعددة في هذه البلدان يكاد يوازي في أهميته الأغاط 
الأخرىء وأن الاتجاه لانتصار أحدهما لا يظهر الا في عدد 
قليل منبا. ب - إن هذه البلدان تشكُ جزءاً من النظام 
الرأسمالي العالمي وتحكمهاء في الغالب؛, فثات تمثشل الشرائح 
الطبقية التابعة للرجوازية الاحتكارية العالية الكبرى. 

ولا شك أن الوزن النوعى لكل من الأنماط الانتاجية 
يختلف من بلد الى آخر ومن قارة الى أخرى. وتعدد الأفاط في 
كل بلد يتميز بخصائص حددها الطريق الخاص الذي سلكه 
في تطوره التاريخي. وحدده بوجه خاص التطور غير المتكانىء 
للقطاعات في البلدان المختلفة والذي لعبت الهيمنة 
الاستعمارية (بأشكاها المتعددة) دوراً كبيراً في خلقه وتكريسه. 
غير أن حالة تعدد الأنفاط نفسها تعتير نتاجاً لعوامل معقدة 
مختلفة. تتبادل التأثير فيها بينهاء بمافي ذلك العوامل المتعلقة 
بتأثير مؤسسات البناء الفوقي. والعوامل المتعلقة بعلاقة كل من 
شعوب هذه البلدان بتراثه وثقافته وأثر الثقافة الغربية عليه 
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وغير ذلك من العوامل. ولعل من أهم هذه العوامل تلك التي 
تنجم عن الطابع الخاص للنشاط السياسي الفعال للطبقات 
الاجتماعية. وخاصة الصراع من أجل السلطة السياسية 
واستخدامها. 


اخيرأء لا بد من الاشارة الى أن عملية التطور الاجتماعي 
في بلدان العالم الثالث تجري في عصر انتقال البشرية من 
الرأسمالية الى الاشتراكية. عبر الصراع بين قوى الرأسمالية 
وقوى الاشتراكية على النطاق العالمي. وفي إطار هذا الصراع . 
وفي هذا العصر بالذات هناك أمام البلدان النامية أكثر من 
خيار واحد لطرق تطور الجتمع الانتقالي» للوصول الى 
تكريس واحد من التشكيلين المتصارعين, الرأسالية 
والاشتراكية. وهذه الحالة : حالة وجود أكثر من اتجام للتطور. لم 
توجد بهذا التعدد وهذه الكيفية في أية مرحلة من مراحل 
الانتقال التاريخية الماضية, هي حالة غير محددة سلفاً بحيث 
يمكن التأكيد أن هذه المجتمعات تنتقل من تشكيلات ما قبل 
الرأسمالية الى الرأسمالية أو الى الاشتراكية (إلا في الأفق 
التاريخي البعيد اذ ستنتقل البشرية بأكملها الى الاشتراكية»: 
ففي داخل هذه المجتمعات تجري أعنف الصراعات في الطبقية 
من أجل اختيار اتجاه التطور الاجتماعي. وتحديد نتيجته 
النهائية , 


الضرورة والحرية: 


يقال: «الطريق الى جهنم مرصوفة بالنوايا الحسلة». هذا 
تعبير عها يحدث غالباً في التاريخ من تصادم بين نزعات 
وأهداف الناس. وبين ما يتحفق بالفعل . والنتائج الاجتماعية 
لنشاظ الناس كثيرا ما تكون بعيدة عن الأهداف التي 
يرسمونها. وإذا ما بدا في البداية أن النتيجة المباشرة متطابقة 
مع أهداف المشاركين في الأحداث» فإن النتائج الغبائية غالبا 
ما تكون مناقضة لحا. الثورة الفرنسية لم تحقق أهدافها في 
«الحرية. العدالة. الأخاء»؛ والنازية المتلرية لم تحقق أهدافها 
في السيطرة على العالم» بل حدث مالم تتوقعه أي من الدول 
المشتركة في الحرب العالمية الثانية : قيام المنظومة الاشتراكية 
العالمية وسقوط النظام الاستعماري الكولونيالي العالمي؛ 
والطبقات الحاكمة في كل مكان وزمان تسعى للتثبت عينتها 
الطبقية. ولكن ما أن تستنفد هذه الطبقات مبررات وجودهاء 
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وتتكون القوى القادرة على إنهاء حكمها حتى تسقط وتنهار رغم 
كل المحاولات اليائسة التي تبذلها لوقف هذا الانهيار. 

لقد ظهرت محاولات لتفسير هذه المسألة تفسيراً يربط 
العملية التاريخية بشكل من أشكال القانونية في التاريخ منذ 
بداية التفكير الفلسفي الاجتماعي . ففي أعال أرسطو 
ظهرت فكرة العلاقة بين أشكال الدولة المختلفة» وبين مراحل 
معينة في تطور المجتمع. تتعلق بدورها بشروط حياة هذا 
الشعب أو ذاك . 

وتحدث المؤرخ والعالم الاجتماعي العربي الكبير ابن خلدون 
2- 1406عن العلاقة بين اخلاق وأفكار الناس وبين طرائق 
عملهم ومعيشتهم » كها تحدث عن عمير محدد لكل دولة وعن 
مراحل تمر بها الدولة بما يشبه القانون المتكرر. 

وكذلك طرح فيكو 1744-1668 فكرة الدورة التاريخية 
الطفولة والشباب والنضج عند الشعوب, وطرح بودان 
1950-9 ومن بعده مونتسكيو 1755-1689 فكرة الحتمية 
التاريخية عن طريق الربط بين تطور المجتمعات والوسط 
الجغراني. وأشار مونتسكيو الى أن «القوانين بأعم معاني 
الكلمة. جوهر علاقات ضرورية., ناشكئة من طبيعة الأشياء» . 
وربط كوندورسيه 1794-1743 بين التقدم التاريخي وتقدم 
العقل والمعرفة. وأشار هردر 1803-1744 (مفكر النهضة 
الالمانية» الى ان التاريخ ليس نتاجاً لنشاط أفراد متفرقين» 
وحاول ابراز وحدة مبدأ التاريخية والقانونية في الطبيعة 
والمجتمع. دون ان يتمكن من رؤية الخصوصية النوعية 
للقانونية الاجتماعية. وكان لآراء جان جاك روسو 1778-1712 
أهمية كبرة في هذا الشأن. حيث أكد على العلاقة بين الملكية 
الخاصة واللامساواة؛. وأشار الى أهمية ادوات العمل في نشوء 
الحضارة. واستطاع المؤرخون الفرنسيون. تيري» غيزوء ميته» 
رؤية الصراع الطبقي في المجتمع. بوصفه قانونية اجتماعية 

ويعود الاسهام الضخم. قبل ماركس. في الكشف عن 
القانونية التاريخية الى هيغل, الذي لاحظ انه يتحقق شيء ماء 
لم يكن في الحسبان, في افعال الناس. الذين تقودهم في كل 
تصرف جزئي مصالحهم وغاياتهم الشخصية. شيء ماغير 
متعلق بإرادة الناس انفسهم. وأكد ان التاريخ يسوده النظام 
والقانونية.» وأن كل التاريخ عبارة عن عملية قانونية واحدة. 
كل عصر فيها خاص وفريد. وفي الوقت نفسه حلقة ضرورية 
في التطور الصاعد للبشرية. ومع تأكيده لهذه القانونية في 
التاريخ حاول هيغل توفيقها مع الاعتراف بحرية نشاط 


كانت الصدف لا تضطلع بأي دور. إن هذه الصدف تدخل 
هي ذاتهاء بالطبع. كجزء لا يتجزأء في المجرى العام للتطور 
وتوازنها صدف أخرى» ولكن التسارع والتباطؤ رهن بمقدار 
كبير بهذه الصدف التي ترد بينها أيضا صدفة مشل طبع الناس 
الذين يقفون في البدء على رأس هذه الحركة. (المصدر نفسه. 
ص 152). 


1 الطبقات الاجتاعية ‏ ذات الفعل التاريخي : 


لقد أثبت ماركس أن التاريخ الفعلي هو من صنع جماهير 
الناس, لا من صنع بعض الأفراد. وأن من غير الممكن فهم 
نشاط الفرد فهيأ صحيحاً الا بالارتباط مع نشاط الجماهير. 


غير أن جمهور الناس ليس كتلة هلامية عديمة الشكل. غير 
محددة المعالم . فهو ينقسم الى فئات وجماعات وطبقات اجتاعية 
مختلفة. لذا تعمل المادية التاريخية على فهم جوهر التمايز 
الاجتماعي . وأسبابه وعواقبه. تحاول أن تكشف, وراء حركة 
ملايين ومليارات البشر التي تظهر وكأنها فوضى من الأعمال 
الفردية. مصالح الجماعات الاجتماعية المختلفة. إن أهمية 
نظرية الطبقات تقوم في كونها نتيح تحويل أفعال الأفراد الى 
أفعال جماعات اجتتماعية كبيرة هي الطبقات الاجتماعية؛ التي 
يحرك تفاعلها وصراعها تطور المجتمع . 

الناس في المجتمع يتمايزون تبعاً لعوامل عديدة» فهم 
يتمايزون من حيث الجنس والعمر والقومية ونوع النشاط 
والاختصاص والمكانة الاجتماعية والدرجة في الوظيفة ودرجة 
التحصيل العلمي ومقادير الدخمل الخ. . الخ. وججميع هذه 
التمايزات تؤدي الى نشوء محتلف الجماعات والفئات. ولكن 
المادية التاريخية تعتبر أن انقسام الناس الى طبقات اجتتاعية هو 
أهم أشكال التمايز الاجتماعي . 

وقد انتبه المفكرون والمؤرخون والفلاسفة قبل ماركس الى 
وجود الطبقات والصراع بينها. يقول ماركس «. . . وفيا 
بخصني ليس لي لا فضل اكتشاف وجود الطبقات في المجتمع 
المحاصر. ولا فضل اكتشاف النضال فيما بينها. فقد سبقني 
بوقت طويل مؤرخون برجوازيون بسطوا التطور التاريخي هذا 
النضال بين الطبقات. واقتصاديون برجوازيون بسطوا تركيب 
الطبقات الاقتصادي. إن الجديد الذي قدمته يتلخص في إقامة 
البرهان على ما يأتي: 
1 - إن وجود الطبقات لا يقترن الا بمراحل تاريخية معينة من 
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تطور الانتاج؛ 2- إن النضال الطبقي يفضي بالضرورة الى 
دكتورية البروليتارياء 3 - إن هذه الدكتاتورية نفسها لا تعني 
غير الانتقال الى القضاء على كل الطبقات والى المجتمع الخالي 
من الطبقات . . .». ماركس وانجلز, المؤلفات, المجلد 28. 
ص 428). [إشارات التأكيد لماركس]. . 
لقد أوضح ماركس وانغلز أن المجتمع البشري عاش 
مرحلة طويلة في بداية تكوّنه م يعرف فيها الطبقات أو 
الامتغلال الطبقي. لأن الناس وتقتها كانوا مضطرين للعمل 
بشكل جماعي لكي يحصلوا بالكاد على وسائل معيشتهم 
الضرورية. فلم يكن هناك فائض ليستغل ويُستأئر به. ومع 
تطور قوى المجتمع الانتاجية. وظهور التقسيم الاجتماعي 
للعمل ظهر فائض في الانتاج عن الحاجات الضرورية لتجديد 
قوة عمل الناس. فاستأئر بعض الناس يعمل بعضهم الآخر 
ونشأت الملكية الخاصة. وبالتالي الطبقات الاجتاعية. وقد 
تشكلت الطبقات بادىء ذي بدء عن طريقين: طريق التمايز في 
داخل المشاعية البدائية. وطريق استعباد أفراد من مشاعيات 
وقبائل أخرى. وكانت طبقة العبيد وطبقة الأسياد (مالكي 
العبيد) أولى الطبقات التي نشأت في المجتمع البشري. ومع 
تطورء. وتعاقب التشكيلات الاجتتاعية تعددت الطبقات» 
وتنوعت العلاقات بينهاء وازدادتث لوحة البنية الطبقية 
للمجتمعات البشرية غن وتعقيداً. إلا أن الصراع كان قائأً 
باستمرار. بأشكال ووتائر مختلفة» مكشوفاً واضحاً أو مستشراً 
خلف صور أخرى من الصراع. بين الطبقات المختلفة» ذات 
المواقع المختلفة في نظام الانتاج. وبالتالي المصالح المادية 
المختلفة, ذات المواقع المختلفة في نظام الانتاج. وبالتالي 
المصالح المادية المختلفة. وسيظل الصراع بين الطبقات قائما الى 
أن تزول الملكية الخاصة لوسائل الانتاج (سبب نشوء 
الطبقات). وتتحقق الملكية العامة الاجتماعية لهذه الوسائل» 
فتزول بالتاللي الطبقات ويزول معها استغلال الانسان 
للانسان. 
تعتمد المادية التاريخية عددا من الأسس للتمييز بين 
الطبقات, لعل أبرزها تلك التي حددها لينين في مؤلفه المبادرة 
الكبرى عام 9 . يقول لينين: «تطلق كلمة «طبقات» على 
جماعات واسعة من الناس تتميز بعضها عن بعض بالمكان 
-الذي تشغله في نظام للانتاج الاجتماعي. محدد تاريخياً. 
بعلاقتها (التي غالباً ما تكرس بالقوانين ) بوسائل الانتاج؛ 
بدورها في التنظيم الاجتاعي للعمل ؛ وبالتالي بطرق حصوفا 
على حصصها من الثروة الاجتاعية, وبمقدار هذه الحصص . 
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إن الطبقات هي تلك السياعات من الناس التي تستطييع 
إحداها أن تستحوذ على عمل الأخرى بحكم اختلاف المكان 
الذي تشغله كل منباتي قطاع معين من الاقتصاد 
الاجتماعي». (لينين» المؤلفات؛ المجلد 39. ص 15). 

1 لعل العلامة الأولى هي العلامة الأساسية في التمييز 
بين الطبقات الاجتراعية (اللكان الذي تشغله الطبقة في نظام 
الانتاج الاجتماعي). إن نظام الانتاج الاجتماعي هو مجمل 
البنية الاقتصادية ‏ الاجتماعية للمجتمع في مرحلة محددة من 
تاريخه. ويضم الأفاط والقطاعات الانتاجية (السائدة وغير 
السائدة) للتشكيل الاجتماعي . ومكان الطبقة في هذا النظام 
يعني بأي أنماط الانتاج ترتبط الطبقة. وهل هي سائدة أم 
مسودة فيه . فلتحديد الطيقة الاجتماعية» وعلاقتها بغيرها من 
الطبقات يجب معرفة التشكيل الاجتماعي الذي توجد فيه من 
جهة. ومكاها فيه من جهة ثانية . 

إن لهذه المسألة أهمية خاصة. لا يلتفت اليها كثير من 
الباحثين. فالخصائص الاجتاعية لكل طبقة لا تتعلق بطبيعة 
النشاط الاقتصادي الذي تمارسه. أو بمجرد كونها مالكة أو غير 
مالكة لوسائل الانتاج أو بحجم هذه الملكية.. الخ 
فحسب. بل تتعلق أيضا بنظام الانتاج الاججتماعي الذي 
تمارس فيه الطبقة نشاطها العملي. إن: الطبقات في كل تشكيل 
اجتماعي تختلف عنها في التشكيل الآخر. وعملية تكون 
طبقات التشكيل الجديد شديدة التعقيد وليست. كا يظن 
البعض, نقلاً بسيطاً لطبقات التشكيل السابق» كأن تتحول 
الطبقة الاقطاعية الى برجوازية, والفلاحون الى عمال عند 
الانتقال من الاقطاعية الى الرأسمالية. وحتى الطبقات التى 
تمارس النشاط العمل نفسه في تشكيلين عتلفين تعتير مغتلفة» 
بل إن خصائص الطبقة الواحدة تختلف ضمن إطار التشكيل 
الواحد مع تغير نظام الانتاج الاجتماعي (أي تغير طابع أنماط 
الانتاج وعددها والعلاقات بينها في المراحل المختلفة لتطور 
التشكيل). وعلى سبيل المثال. إن الطبقة البرجوازية في عهد 
السيطرة الاقطاعية؛ هي غيرها في بداية سيطرتها على السلطة 
السياسية, مرحلة الثورة البرجوازية الديمقراطية). وهذه 
البرجوازية غيرها في نظام الانتاج الاجتماعي الذي صار مؤسساً 
على الاحتكار بدلاً من المزاحمة الرأسالية الحرةء وهذه 
البرجوازية وتلك وتلك. غير البرجوازية الوطنية في البلدان 
المستقلة حديثاً. وهذه الأخيرة غير البرجوازية التي نشأت بعد 
مرور فترة كافية على الاستقلال وبعد أن غير الرأسمال الأجنبى 
من أشكال نشاطه. البرجوازية المحلية التابعة للرأسهال 
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الأجنبي والشركات متعدية الجنسيات . 

فعلى الرغم من أن كل هذه الطبقات تسمى برجوازية» 
ورغم أن كلا منها يملك رأس المال ويستغل العمل المأجورء 
الا أن نظام الانتاج الاجتاعي الذي توجد فيه كل من هذه 
الطبقات. مجمل البنية الاجتاعية ‏ الاقتصادية للمجتمع الذي 
توجد فيه الطبقة. يكاد يجعل من كل منها طبقة مختلفة - مختلفة 
في طابعها كطبقة. وبالتالي في وعيها الطبقي. وعلاقتها ببقية 
الطبقات, وبالتالي موقعها في عملية الصراع الطبقي . 

2 - الأساس في علاقة الطبقة بوسائل الانتاج. هو ملكيتها 
أو عدم ملكيتها لحذه الوسائل (وهذه هي العلاقة التي تكرس 
بالقوانين). الطبقة المالكة لوسائل الانتاج هي عادة السائدة. 
والطبقة المحرومة من هذه الوسائل هي المسودة (ضمن اطار 
نمط معين للانتاج). غير أن هناك علاقات أخرى بوسائل 
الانتاج يجب أخذها بعين الاعتبار لدى درامة البنية الطبقية 
لمجتمع ما. ففي بعض الأحيان يكون المتصرف بوسيلة الانتاج 
غير المالك. وكثيرأً ما تكون علاقة التصرف هذه أهم من 
علاقة الملكية والأمثلة عديدة على هذا النوع اهام من علاقة 
الطبقة بوسائل الانتاج سواء في التاريخ الماضي. أو خاصة., في 
المجتمعات البشرية المعاصرة. ولعل في هذه المسألة قبل 
غيرهاء يكمن الفرق بين أنماط الانتاج النيي سادت في أوروبا 
الغربية وبين تلك التي سادت في بلدان الشرق. إن أحد أهم 
الفروق بين مط الانتاج العبودي وثمط الانتاج الاقطاعي من 
جهة. وبين مط الانتاج الآسيوي. أو الاقطاعية الشرقية من 
جهة ثانية. يكمن في العلاقة بين الملكية والتصرف بالأرض 
والماء وباقي الوسائل الانتاجية. وفي البلدان المتخلفة اليوم. 
كثيراً ما يكون مستأجر الارض الرأسهلي» أهم, لعملية 
الانتاج» ولاتجاه تطور العلاقات الانتاجية. أهم من مالكها. 
إن كثيرا من عمليات الاصلاح الزراعي التي توزع الأرض 
على الفلاحين. لا تتعدى حدود زيادة عدد المالكين. بين| تبقى 
العلاقة الأساسية. الرأسالية الزراعية التي تنتشر باستئجار 
الأرض» هي نفسها من حيث جوهر الأمر. والأمر نفسه يصح 
بالنسبة للشركات المساهمة التى يزيد فيها عدد المالكين. بينا 
يكون المتصرف الحقيقي صاحب أو أصحابء رؤوس الأموال 
الكبيرة . ولعل أهم مثال عن أهمية التصرف بالملكية هو مثال 
القطاع العام قطاع الدولة, في البلدان المتخلفة. إن هذا 
القطاع يصبح أكثر فأكثر ضرورة وتتزايد أهميته على نحو مسطرد 
في اقتصاد جميع هذه البلدان. وعلى الرغم من أن نقل ملكية 
الأفراد الى الدولة (التأميم) هو شكل من أشكال تحويل الملكية 


الانسانء ورأى التاريخ كعملية وعي لفكرة الحرية. التي 
تتحفق عير نشاط الناس الذين يسعون لتليية مصالحهم. 
والضرورة عنده لا تنجل على نحو مباشرء بل تشق طريقها 
عير كثرة من الصدف. 

يقول انغلز في أنتي دوهرنغ. ملخصاً فكرة هيغل عن 
العلاقة بين الضرورة والحرية في التاريخ » والتي استندت اليها 
وطورتها المادية التاريخية : «لقد وضع هيغل لأول مرة بشكل 
صحيح مسألة العلاقة بين الحرية والضرورة. فالحرية عنده 
وعي الضرورة؛, «الضرورة عمياء فقط بمقدار ماهي غير 
مفهومة». ليس بالاستقلال الموهوم عن قوانين الطبيعة تكمن 
الحرية» بل في معرفة هذه القوانين» وبالامكانية؛ المبنية على 
هذه المعرفة, لجعل قوانين الطبيعة تخدم أهدافاً معينة وفقاً 
لخطة معينة. وهذا يتعلق سواء بقوانين الطبيعة الخارجية. أو 
بالقوانين التي تحكم الوجود الجمسدي والروحي للانسان نفسه - 
هاتين الفئتين من القوانين اللتين نستطيع أن نفصل إحداها 
عن الأخرى في تصورناء على أبعد تقدير. وليس مطلقاً في 
الواقع. إن حرية الارادة لا تعني غير امكانية اتخاذ القرار بناء 
على معرفة الأمر. وهكذا تكون محاكمة الانسان لمسألة من 
المسائل اكثر حرية كلما كان مضمون تلك المحاكمة محدداً 
بضرورة أكثر؛ وني نفس الوقت, فإن التردد القائم على عدم 
المعرفة. والذي يبدو وكأنه اختيار ارادي بين قرارات ممكنة 
عديدة مختلفة ومتناقضة فيهما بينهاء يبرهن عن عدم حريته؛ عن 
خضوعه للموضوع الذي كان عليه أن يخضعه. الحرية تكمن 
إذن في السيطرة. المبئية على ضرورات الطبيعة., على أنفسناء 
وعلى الطبيعة الخارجية؛ وهي بالتالي نتاج ضروري للتطور 
التاريخي؛ (ماركس وانجلز. المؤلفات. المجلد 20. 
ص 116). 

غير أن منطلق هيغل الفلسفي كان التحول الذاتي للروح 
العالمي كأساس لتطور جميع الظاهرات التاريخية. ومحتوى 
التاريخ عنده هو الانتصار المتعاقب لروح كل شعب من 
الشعوبء. حيث تشكل هذه الروح في مرحلة معينة حاملاٌ 
حقيقياً للروح العالمي . 

أما عند ماركس وانغلز فقد صارت القانونية الاجتماعية 
«علاقة ضرورية. جوهرية؛ متكررة» موجودة موضوعياً في 
ظواهر الحياة الاجنماعية» تعبر عن التطور الصاعد للتاريخ». 
(الموسوعة الفلسفية [السوفيتية]؛ المجلد الشانٍ» موسكوء 
2 ص 153). 

إن فرز علاقات الانتاج. كعلاقات أولية ومادية» كأساس 
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اقتصادي للحياة الاجتماعية. أتاح للمرة الأولى استخدام 
مقياس التكرار في ظواهر التاريخ؛ وهذا هو شرط اكتشاف 
القانونية التارخية. 

فالمادية التاريخية ترى أن الظروف الموضوعية لحياة الناس 
الاجتاعية» وبخاصة نظام الانتاج الاجتماعي . الذي يحدد 
مصالح الطبقات والفئات الاجتاعية. هي التي تحدد نشاط 
الناس في مرحلة تاريخية معينة. هذه الظروف الموضوعية هي 
التي تحدد إمكانيات نشاط الناسء, والأهداف اليي يضعها 
الناس نصب أعينهم. والنوازع التي تحثهم على أفعالهم. كما 
تحدد الوسائل المتاحة والمناسبة لتحقيق الأهداف؛ وتحدد أخيرا 
النتائج المتوقعة لنشاط الناس . فالأهداف التي تعلاءم مع 
القانونية التاريخية» والتي نضجت الظروف الموضوعية لتحقيقها 
هي التي يمكن أن تتحقق . أما تلك التي توضع في عكس اتجاه 
التطور التاريخي . أو التي تسعى لتجاوز التاريخ. والقفز فوق 
ضروراته الموضوعية, فلا يمكن أن يكتب لها النجاح . 

ولقد تعرضت موضوعة المادية الناريخية هذه لكثير من النقد 
والمعارضة. وحاول كثير من المؤرخين وعلماء الاجتماع. ذوي 
المبج المثالي الميتافيزيقي. معارضة القانونية التاريخية بالنشاط 
الحر الواعي للناس في الحياة الاجتاعية» زاعمين أن الماركسية 
إذ تقر القوانين الموضوعية في التاريخ تنفي الدور الخلاق 
للانسان في المجتمع. والواقع أن هذا الزعم لا أساس له من 
الصحة. فالمادية التاريخية.» على العكس من ذلك تلح على 
أهمية نشاط الناس الحرء المبدع . الخلاق في العملية التاريخية؛ 
بل تعتبر أن الشورات الاجتماعية» وهي التي تشكل القفزات 
النوعية في التاريخ, لا تتحقق الا بتضافر العاملين الموضوعي 
الظروف الموضوعية, والذاتي» نشاط الناس الحر. فكيف توفق 
المادية التاريخية بين الطايع الرضوعي القانوني للتطور 
الاجتماعي . وبين الاعتراف بدور الناس الخلاق في المجتمع؟ 
يمكن تلخيص الاجابة في نقطتين : 

1- لا يمكن الحديث عن قوانين التطور الاجتماعي خارج 
حدود النشاط العملي للناس. فالناس هم الذين يصنعون 
تاريخهم بأنفسهم. لكنهم لا يصنعونه على هواهم. بل وفقاً 
للظروف المادية الموضوعية لحياهم. إن كل جيل جديد. 
يصادف عندما يلج باب الحياة ظروفا حياتية مادية جاهزة 
صنعتها الأجيال التي سبقته. فيدخل في علاقات ضرورية 
مادية معينة تكون قاعدتها مسرحاً لنشاطه ومنطلقاً له. وهذا 
النشاط الحر الواعي - ضمن اطار الظروف المعطاة - يؤدي الى 
تغيبر هذه الظروف وهكذا. . . فالناس يغيرون الظروف تحت 
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ضغط الظروف نفسها. وعلى سبيل المشال حين تقول المادية 
التاريخية بحتمية انتصار الثورة الاشتراكية فإنها لا تعني أن هذه 
الثورة ستتحقق لوحدهاء كقدر خارجي قاهرء بل تعني أن 
قوانين حركة الرأسالية نفسها ستولد الطبقة العاملة. وهذه 
الطبقة ستعي ذاتهاء عاجلاً أم آجلاء وستنتظم في نقابات 
واحزاب» وتخوض نضالات معقدة. . . وهذه كلها تدخل 
ضمن مفهوم نشاط الناس الحرء الواعي, الخلاق, الى أن 
تنتصر الثورة. فالحتمية التاريخية هنا تمر عبر نشاط الناس الحر 
وليس خارجه . 

2 - إن القانونية التاريخية نمدد فقط الاتجاه العام لسير 
التاريخ . أما السير المجسد للتاربخ » وتفاصيل العملية في كل 
نقطة. وأشكال ووتائر التطور. نتحددها جميعاً أسباب ملموسة 
معينة» من بينها مبادرات الناس الخلاقة . والناس يستطيعون. 
في حدود الضرورة الموضوعية ‏ وهيى حدود واسعة بما فيه 
الكفاية ‏ أن يتخذوا قرارات ترا بمبادرات متبايئة 
بمايتناسب مع مصالحهم ومع فهمهم للشروط الموضوعية 
وظروف النشاط الملموسة وغيرها. 

وهنا يأتي دور الوعي . والتنظيم. والقيادة» ودور ما يسمى 
بالشخصيات العظيمة في التاريخ. 

إن الجاهير الشعبيةء بالنسبة للادية التاريخية. هي التي 
تصنع التاريخ . لكن دور هذه الجماهير ليس واحداً في جميع 
الحالات. فهذا الدور متعلق ببمستوى وعي وتنظيم الجماهير 
الشعبية. متعلق بالتحديد بأي الطبقات تقود هذه الجماهير, 
وبأي الأحزاب أو الحركات السياسية تمثلهاء لقد مرت مراحل 
في التاريخ كانت فيها الجاهير خارج النشاط السياسي» أو 
بحسب تعبير لينين» كانت تنام في رقاد تاريخي. أمافي 
العصور الحاسمة للشاريخ العالمي. عندما كانت تتراكم 
التناقضات العميقة, وكان لا بد من حلها بالقوة» عندها 
كانت تظهر الجماهير الشعبية على مسرح التاريخ . وتدفعه الى 
الأمام بنضاها المتفاني» مزيحة عن الطريق كل ما هو هرم. 
متعفن0» رجعي . ويعتبر دور الجماهير عظيماً خاصة في عصر 
الانتقال من الرأسالية الى الاشتراكية» في عصر ثورات التحرر 
الوطنى ضد الاستعمار والاميريالية. 

إن الاشتراكية هي التي تحرر الجماهير من القيود التي كبلت 
بها خلال مثات وآلاف السنين. وتفسح المجال لتفتح 
واستخدام عبقريتها ومبادراتها الخلاقة . 

غير أن المادية التاريخية لا تنفي مطلقاً دور الأشخاص العظياء 
في التاريخ . إن دور الشخصية العظيمة يتعلق. قبل كل شيء 
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آخرء بمدى عمق فهمهاء للمهمات التاريخية الناضجة. 
ولقوانين التطور التاريخى. لاتجاه هذا التطور. وبكيفية تصرف 
هذه الشخصية. بأية طاقة تعمل في قيادة طبقتها الاجتماعية . 
ومهما بلغت عظمة الشخصية فإنها لن تستطيع أن تفعل شيئاً 
إذا لى تكن الظروف الموضوعية قد نضجت هذا الفعل. إن 
القادة السياسيين والعسكريين وقادة الفكر يمكن أن يعرقلوا 
سير العملية التاريخية أو أن يدفعوها قدماً الى الأمام. يقول 
انغلز: لو أن ريتشارد قلب الأسد وفيليب أوغست طبقا 
حرية التجارة بدلا من أن ينجرًا الى الحروب الصليبية لأمكن 
تجنب 500 سنة من الفقير والجهل». (ماركس وانجلز 
مختارات. الجزء الرابع» ص 187). وعشية ثورة اكتوير كتب 
لينين «بالأمس كان التحرك ميكراء وغدا سيكون الوقت قد 
تأخر ويمكن أن تفوت الفرصة. لا بد من التحرك اليوم. 
والإبطاء في الانتفاضة سيساوي الموت». وقد يكون ظهور 
الشخصية العظيمة صدفة, ولكنها من نوع الصدف التاريخية 
التي لا بد وأن تمحدث. في رسالة انغلز المشار اليها الى 
بورغيوس يقول «إن واقع ظهور هذا الرجل العظيم. وهذا 
الرجل العظيم بالذات, لا غيره في زمن معين وفي بلد معين 
هو بالطبع مجرد صدفة. ولكن إذا أزيل هذا الرجل» ظهر 
طلب بإحلال بديل محله. وهذا البديل يوجد, قد يكون موفقا 
الى هذا الحد أو ذاك, ولكنه يوجد مع الزمن. أما أن نابليون» 
هذا الكورسيكي على وجه الضبط. كان ذلك الدكتاتور 
العسكري الذي غدا ضرورياً للجمهورية الفرنسية التي 
انمكتها الحرب. فإن هذا كان صدفة. ولكن لولم يكن 
نابليون موجوداً. لقام بدوره رجل آخر. (...) وإذا كان 
ماركس هو الذي اكتشف المفهوم المادي للتاريخ. فإن تييري 
ومينيه وغيزو وجميع المؤرخين الانكليز قبل عام 1850 يشكلون 
برهانا على أن الأمور كانت تسير نحو هذاء بينا يبين اكتشاف 
مورغان للمفهوم ذاته أن الزمن قد نضج لهذا الغرض وأنه 
كان لا بد من تحقيق هذا الاكتشاف. . (ماركس وانجلزء 
مختارات» الجزء الرابعء ص 195). 

غير أن للصدفة نفسها دوراً هاما في التاريخ . إن وجود هذا 
القائد أو ذاك على رأس عملية تاريخية معينة يؤثر تأثيراً كبيرأً في 
هذه العملية. يقول ماركس في رسالته الى كوغلان بتاريخ 17 
نيان 1971: 

«قد يكون من السهل جداً. بالطبع. صنع تاريخ العالم لو 
كان النضال لا يقوم إلا ضمن ظروف تؤدي حتما الى النجاح. 
ومن جهة أخرى, قد يتسم التاريخ بطابع صدني جداً لو 


الخاصة الى ملكية عامة. فمن البديبي أن القطاع العام ليس 
دائماً قطاعاً اشتراكياً. فالأمر متعلق بالطابع السياسي - الطبقي 
للدولة أولاء ومتعلق بطابع الفئات التي تتصرف بمؤسسات 
القطاع العام ثانيا. فحينما تكون الجباعات التي تدير هذا 
القطاع وتتصرف بفائضه الاقتصادي. منبثقة عن جماهير 
الكادحين. وخاصة الطبقة العاملة. حينها تكون ممثلة لهذه 
الطبقة ولا تقوم الا بدور ادارة القطاع العام لصالح الطبقة 
العاملة وحلفائهاء عندها يكون هذا القطاع اشتراكياً. أما إذا 
كانت هذه الفئات تحتكر. بحكم موقعها في نظام الانتاج 
الاجتماعي. بحكم سيطرتها على مؤسسات القطاع العام» 
تحتكر لنفسها وليس للطبقة العاملة» وليس للمجتمعء جزءاً 
من فائض القيمة» وتسخر هذا القطاع لمصالحها الذاتية فإنها 
ستتحول الى طبقة اجتماعية مستغلة (بكسر الغين) كغيرها من 
الطبقات المستغلة التي عرفها التاريخ. وسيكون موقعها في 
الصراع الطبقي في الصف المعادي للطبقات الكادحة . 

3 إن مكان الطبقة في نظام الانتاج الاجتماعي» وعلاقتها 
بوسائل الانتاج. يحددان دورها في التنظيم الاجتماعي للعمل. 
فالطبقات المالكة لوسائل الانتاج, أو المتصرفة بهذه الوسائل 
هي التي تنظم العمل. وتلعب بالتالي الدور القيادي في 
الانتاج. بينه) يخضع المحرومون من وسائل الانتاج للأوامر 
ويلعبون دور المنفذ. 

غير أن ادارة وتنظيم العمل لا تعتمد على مالكي وسائل 
الانتاج والمتصرفين مها وحدهم. بل يشارك في هذه العملية 
الاداريون والفنيون والتقنيون؛ وتزداد أهمية هذه المشاركة مع 
تطور العملية الانتاجية وتعقدها. إن قيام الفنيين والاداريين 
بجزء من عملية تنظيم العمل هو 